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PREFACIO

Quiza los términos religién y filosofia sugieran a la mayoria
de Ias personas dos campos delimitados de pensamiento entre los
que, si bien —como hacian los griegos-— incluimos bajo el nom-
bre de filosofia a la ciencia, suele sostenerse que existe entre ellas
cierto tipo de guerra fronteriza. Cabe también considerarlas
como dos fases o modos sucesivos de la expresion de los senti-
mientos y cregncias que el hombre abriga sobre el mundo: y
el titulo del presente libro comporta que centraremos nuestra aten-
cion en el periodo que, en la historia del pensamiento occiden-
tal, sefiala el transito de la una a la otra. Se acepta, en general,
que los helenos dieron el paso decisivo unas seis centurias antes de

. nuestra era. En aquel momento, prevalecio un nuevo espiritu

de investigacion al pronunciarse sobre temas fundamentales que,
hasta entonces, habian sido objeto de ia fe tradicional. Aqui,
sin embargo, deseo probar que ¢l advenimiento de ese espiritu no
significo la completa y siibita ruptura con los viejos modos de-
pensar. . : : :
Existe una continuidad real entre la primera especulacion
racional y las representaciones religiosas que entrafiaba; y eso
no. ¢s Gnicamente asunto de analogias superficiales, como la ale-
gorica igualdad de los elementos con los dioses de la fe popular.
La filosofia hetedd de la religion algunas grandes concepciones
—por ejemplo, las ideas de «Dios», «alma», «destino» y «leyn—
que continuaron siendo el centro de los movimientos del pensa-
miento racional y determinaron sus principales direcciones. La
T.o:mwo: se expresa a si misma mediante simbolos poéticos y per-
‘sonajes miticos: la filosofia prefiere el lenguaje de la seca abs-
traccion y habla de substancia, causa, materia y otros. Pero su
diferencia exterior tan solo disfraza una afinidad interna y fun-
damental entre esos dos periodos sucesivos de una misma con-
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cepcidn. Las maneras de pensar que, en filosofia, logran defini-
ciones claras y afirmaciones explicitas ya estaban implicitas en las
irracionales intuiciones de lo mitologico.

Didgenes Laercio agrupd a los filésofos en dos familias, la
jonica y la italica, encabezadas, respectivamente, por Anaximan-
dro y Pitagoras, y parece que ya los mismos griegos adivinaron
que eran dos las tendencias que habian conformado sus siste-
mas de pensamiento. Como irataré de mostrar, estaban en lo
cierto al opinar asi: existian dos tradiciones, que pueden califi-
carse, respectivamente, de «cientifica» v «mistica» y que, movi-
das por dos impulsos que es posible distinguir, terminaron por
divergir, segiin lineas cada vez mas dispares, al llegar a conclu-
siones opuestas. Ambos impulsos todavia actitan en el pensa-
miento actual por la simple razén de que corresponden a dos ne-
cesidades permanentes de¢ la naturaleza del hombre v, a la vez,
caracterizan dos conocidos tipos de temperamento humano.

En nuestros dias, se ha entendido e interpretado con mayor
facilidad la tendencia cientifica, porque coincide con ¢l habito de
pensamiento de una edad que también comporta ese caricter.
Impelida por una profunda necesidad de dominar el mundo
haciéndolo inteligible, la ciencia avanza firmemente hacia su
meta, hacia un modelo conceptual perfectamente claro de la rea-
lidad, adaptado de tal modo que explique todos los fendmenos
con la formuia mas simple que pueda encontrarse. Malheur au
vague,; mieux vaut le faux! En las escuelas jonicas de la Grecia
oriental, la ciencia alcanza su cenit con el atomismo. Cuando
contemplamos su logro final, advertimos que, al suprimir «lo
vago», no ha hecho sino prescindir de todas aquellas cosas en que
el otro tipo mental Katla toda la valia y significacion del universo.
Los dioses han desaparecido; €l alma ha quedado reducida a un
ppolvo de particulas materiales; ia vida, en definitiva, ha abando-
nado a la naturaleza, tal es la predestinada conclusién de una
ciencia que, al inspirarse en la ideal lucidez de lo geométrico
desecho la biologia. Admirable en cuanto instrumento de bas-
queda en la naturaleza inerte, pulsa, sin embargo, una tecla que
horroriza a los hombres que, movidos por su temperamento
opuesto a aquél, no querran buscar lo vivo entre lo inerte.

El espiritu mistico, aguijoneado por una necesidad distinta,
avanza en otras direcciones. Para Pitagoras, la filosofia no cons-
tituia una mera curiosidad, sino un modo de vida y de muerte. Las
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escuelas occidentales, dominadas por los pitagoricos, se enraizan
en ciertas creencias en torno a la naturaleza de lo divino y del
destino del alma humana. Sobre tales ciencias construyen la filo-
sofia de la naturaleza. Agarrandose, con no menor energia que
la tradicion de los cientificos, al convencimiento, caracteristica-
mente heleno, de que el mundo ha de ser racional, aqueltas filo-
sofias occidentales se presentan como una serie de intentos por
justificar csa fe en la razén. Parménides, de manera temeraria,
condena al mundo sensible a ser irreal cuando le parece que éste
se halla en pugna con las consecuencias logicas de su precon-
cepcion religiosa. Empédocles derrocha raudales de ingenio por
conseguir una reconciliacién con la ciencia. Platon sucumbe en el
esfuerzo titdnico de mantener los pies en la tierra y sostener
el cielo. Asi, lo que mds preocupa a estos tres filosofos, queda
resumido en los términos «Dios» y «alma»: precisamente esos
vocablos de los que la ciencia prescinde con tanta complacencia.
Esas dos tendencias, o temperamentos, que, en la serie de
sistemas filosoficos han dejado tan claro testimonio de sus carac-
teristicas aspiraciones y visiones de la vida y la naturaleza, no
aparecieron de pronto en la centuria de Anaximandro 'y Pita-
goras. La musa filosofica no es una Atenea sin madre: si el
intelecto individual es su padre, su antepasado mas antiguo y
avgusto es la religion. Anterior 2 Anaximandro hallamos el jonio
Homero, con su tropel de luminosos olimpicos; tras Pitagoras
vislumbramos las contorsionadas formas de Orfeo y Dioniso. Es,
pues, natural suponer que las dos tradiciones filosdficas estan em-
parentadas, respectivamente, con los tipos de religién helena
—el olimpico y el dionisidco— en que aquellos mismos tempera-
mentos en contraste habian hallado simbolos miticos para expre-
sar sus sentimientos respecto a la vida de la naturaleza y del
hombre. . .
‘Principiando con la tradicion de los cientificos, intentaré
probar la posibilidad de seguir un auténtico hilo conductor
desde el supremo logro de aquella ciencia —la representacién de
un mundo de atomos individuales, gobernados por el azar o la
necesidad— hasta la maxima consecucion de la religion olimpica,
reflejada en el supranatural mundo homérico de dioses individua-
les subordinados al destino (Moira). Esa sujecion de todos los
poderes individuales, divinos y humanos, a la Moira es el mas
profundo y —a primera vista— el mas desconcertante dogma de
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este tipo de religion. Trataré asi en el primer capitulo de es-
bozar un analisis de la Moira que, en el pasado, actua desde
Anaximandro hasta Homero y Hesiodo, con animo de dejar clara
la persistencia de tal concepcion a lo largo de todo el transcur-
$0 de la ciencia helena, en la cual llena el puesto que ahora ocupa
la ley natural.

Cuando Ileguemos a Homero, quiza la mayoria de los estudio-
505 piense que ya hemos arribado a las columnas de Heércules
¥ que mejor serd que no curioseemos en la tiniebla prehistorica
que los avatares de la tradicion han dejado virgen. Pero el pro-
blema del porqué los griegos creyeron que hasia los mismos
dioses eran vasallos de la autoridad moral, si bien impersonal y
sin designio de la Moira, resulta demasiado fascinante para quelo
abandonemos y nos empuja a aventurarnos en el nebuloso océa-
no de la hipotesis. En el segundo capitulo dejamos constancia
de tal procelosa travesia. Para servirnos de norte recurriremos
al teorema, mantenido por la nueva escuela de socidlogos fran-
ceses, de que la clave de la representacion religiosa esta en la es-
tructura social de la- comunidad que la elabora. Debo a Emile
Durkheim y a sus colegas de L *Année Sociologique! 1a resolucion
de ese fundamental problema de la religion olimpica que ofrezco
aqui. Me parece, ademas, que en tal campo también he obtenido
argumentos para dilucidar ciertos esquemas de concepcion muy
abstractos y persistentes en toda la filosofia antigua, tales como el
agrupamiento de los cuatro elementos y la separacion v reunion
de parejas de cualidades contrarias. Esas aplicaciones particulares
del teorema principal las he expuesto aqui no como resultados que
hubieran ¢orroborado prueba alguna, sino como ilustraciones que
pudieran sugerir a investigadores con mas completo bagaje psico-
16gico y etnologico una linea de trabajo hasta aqui descuidada.

Nos queda atn un gran concepto filoséfico-religioso, el mas

1. En especial, ¢l trabajo del profesor Durkheim «Représentations indivi-
duelles et représentations collectives», Revue de Métaphysique et de Mora-
le; VI (1898), p. 273; «Sociclogie religieuse et théorie de la connaissance»,
ibid., XVIL (1909); De la division du travail social, 3.? ed. (1911); el de Durkheim
¥ Mauss, «Classifications primitives», Année Sociologigue, VI; ¢l de Hubert y
Mauss, «Théoric générale de la magien, Ann. Soc., VIL El articulo «La socio-
logie de M. Durkheim», Revue Philosophigue, XXXVI (1911}, pp. 42-71 y
160-195, escrito por G. Davy, proporciona una valiosa resefa de la obra de aquél.
Quiero también expresar mi denda respecto al libro del profesor L. Lévy-Bruhl
Les fonctions mentales dans les sociétés inférieures (19 10). :
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fundamental de todos ellos: el de la «naturaleza de las cosas», la
physis. En la filosofia griega, el objeto, denotado por tal término
es uno concreto: se trata de un continuo material que, a la vez,
es vivo y divino, alma y Dios, una substancia, por tanto, in-
vestida con propiedades miticas. Esa substancia, y nolos maltiples
fendmenos que la naturaleza nos presenta a través de nues-
tros seatidos, constituye el objeto primordial de la primera especu-
facion; v de sus propiedades inherentes, en cuanto material, vi-

. viente y divina, es posible deducir los diversos sistemas, en ‘conso-

nancia con el modo de interpretar qué implican tales propiedades. -
He llamado a esta substancia el dato de la filosofia, para dejar
sentado que no la inventaron los filésofos, sino que se deriva de
una representacion subyacente en todas las formas y simbolos de
pensamiento religioso. En el tercer capitulo remito los origenes de
agquélla a un estadio magico, ain mas antiguo que el religioso,
ysigo el proceso de su diferenciacion en las varias categorias del
politeismo heleno, sobre tode en las opuestas figuras del dios
mistérico y del olimpico. El significado de tal oposicién en-
tre la religi6n, cuyo més luminoso simbolo era Apolo, y la fe mis-
tica del sufriente Dioniso, lo adivind, por obra y gracia de su pura
imaginacion, Friedrich Nietzsche, partiendo de un estudio directo
de la tragedia griega. De & aprendimos por qué Dioniso y Apolo
se reparten, en ¢l reino del arte, las cumbres del Parnaso. Pero
despnés de su muerte se han adquirido nuevos conocimientos res-
uonzpw alos problemas de la génesis historica. Asi, Themis, la obra
de Jane Harrison (Cambridge, 1912) constituye un gran avance en
¢l estudio de las primeras fases, no solo de la religion de los grie-
gos, sino de la religion en general. Por mi parte, he disfrutado
de la inmensa ventaja de reflexionar sobre los principales puntos
con la propia autora, y son muchas las conclusiones que, pro-
cedentes de tal fuente, he adoptado aqui. De esta suerte, he po-
dido considerar desmanera muy sumaria cierto nimero de puntos
relacionados con el desarrollo de la religiéon griega, remitiendo al
lector a la fuente de la que proceden mis propios conocimien-
tos. La colaboracion de Jane Harrison ha sido también de extraor-
dinario valor al revisar la presente obra, que cabe considerar
como un vehiculo de esos mismos principios de interpretacion en
el campo de la filosofia. .

Desde el punto de vista al que arribaremos en el capitulo ter-
cero, nos parece descubrir que la filosofia, al relegar los ela-
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borados postulados de lareligion y retornar a la «naturaleza de las
c0sas», enrealidad vuelve a la representacion originaria de la que
la misma mitologia habia tomado forma. De que ahora le llame-
mos «metafisica» en vez de «supranatural» no se deduce que
en si haya mudado esencialmente de caracter. Antes bien, lo que
ha cambiado es la actitud del hombre respecto a ella, actitud
-que, de brotar de la accion y la emocion, pasa a hacerlo de la
reflexion y el intelecto. Su primera reaccién, la emotiva, origind
los simbolos del mito, los objetos de la fe; su nuevo procedi-
miento de andlisis critico la disecciona en conceptos y de éstos
deduce los diferentes tipos de teoria sistematica. Al moldear tales
sistemas, sin embargo, la escala de valores propia de aquellos
dos temperamentos que estaban en pugna continfia ejerciendo
su influencia inconsciente, y divide el flujo del pensamiento en
esos dos canales cuya causa discutiremos en los dos capitulos que
nos sirven de conclusion.
Para comodidad del lector inglés hago frecuentes referencias
a la segunda edicion del trabajo del profesor Burnet Earfy Greek
Philosophers (E.G.P.%), y he tomado liberales préstamos de los
fragmentos que la obra contiene. Por lo que se refiere a los frag-
mentos en si, remito al libro de Diels Die Fragmente der Vor-
sokratiker, segunda edicion, Berlin, 1906 (D.F. V.2).
Dedico esta obra a un cientifico, con la esperanza de que en-
cuenire en €l algin toque salvador de ese espiritu emparentado
con el apellido del que es tan dignamente portador.

F. M. CORNFORD
Trinity College, Cambridge, abril de 1912,

s

CAPITULO PRIMERQ

EL DESTINO Y LA LEY -

1. LoS TERMINOS DEL PROBLEMA

‘El origen de 1a filosofia griega constituye un problema no sélo

- de¢ extraordinario interés, sino que, a primera vista, parece en

extremo prometedor de soluciones. En cuanto a la mayor parte
de las cuestiones relativas a un origen, la historia nos abandona:
los primeros eslabones dé la tradicidn, los que deseamos expli-
car, se hallan en la tiniebla de lo prehistérico. La epopeya homeé-
rica, por ejemplo, se nos presenta como un produocto acabado

yno hay ni siquiera un atisbo de prueba documental que registre

" los#estadios anteriores a las mas antiguas partes de la Hfada. Sin

embargo, se admite, por lo general, que los comienzos de la filo-
sofia se encuentran en el campo de la historia. Desde que los peri-
patéticos se afanaron en compilar las primeras historias de la
filosofia se ha convenido en datar la inicial especulacién sistema-
tica de caréacter cientifico a partir de la escuela de los milesios,
cuya actividad se desarrolia en el siglo sexto antes de Cristo.!
Tenemos cierto conocimiento de primera mano de la labor de los
filosofos que vivieron en las dos centurias transcurridas entre
Tales y Platén, gracias a los fragmentos que de sus escritos nos
han llegado; también contamos con una tradicion doxografica,
derivada de los peripatéticos, que recoge las «opiniones» sobre los
que ellos consideraban ser los mas notables puntos de reflexion.
Esto nos posibilita construir un tipo de historia, basada en docu-

‘mentos, de la filosofia helena desde su comienzo hasta su fin;

1. La primera fecha cierta nos.la proporciona un eclipse de Sol acaecido en
¢l afio 585; se afirma que Tales, el fundador de la escucla, lo habia predicho.
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y al contemplarla como un fendmeno que es menester explicar y
relacionar con otras actividades y logros del intelecto de los grie-
£0s, comenzamos, al menos con una gran ventaja, a saber algo,
aunque sea poco, sobre los primeros estadios de su discurrir.

A pesar de tal ventaja, no se ha contestado de manera satis-
factoria la pregunta de por qué surgié aquella especulacion y en
virtud de qué causas tomo su ruta particular. La investigacion
ha fracasado en algiin sentido porque, al formularse por primera
vez ese problema, se-enfoc6 desde un punto de vista erréneo.
Se supuso que las fuentes de la filosofia.griega provenian de
«préstamos» e «influencias». Surgieron varios intentos, en el
siglo pasado, con dnimo de mostrarnos que los helenos «tomaron
en préstamon la sabiduria de Oriente; sin embargo, cuando se vio
que tan fascinante teoria conducia a sus partidarios mas alla de
todo limite de posibilidad historica, los orientalistas quedaron
reducidos a una especie de reaccién antisemita y sélo ahora co-
mienzan a cobrar brios otra vez.2 Desechada ya la nocion de prés-
tamo, nos resta la opinion de que la filosofia fue «influida» por
doctrinas religiosas; pero contra esta explicacion se ha argiiido
oportunamente que las formas de religion entonces al uso a duras
penas podian describirse como cuerpos «doctrinales»; y, con toda
certeza, resultaba en suma arduo sefialar algiin dogma teoldgico
que de verdad estuviera englobado en los sistemas que nosotros
conocemos. Asi pues, los sabios volvieron a considerar a los
primeros fildsofos como figuras singularmente aisladas e inde-
pendienies.

\ Un historiador contemporaneo, el profesor Deussen,? en sus

/
|
i
i
A«

notas preliminares acerca de las caracteristicas generales del pen-
samiento griego, repite una observacion que, de una u otra forma,
figura en todos 1os libros sobre el tema. Opina que el rasgo fun-
damental de la cultura helena estriba en esa particular libertad
de la que, tanto en accién como en pensamiento, el griego disfruta
al encararse con la naturaleza. El heleno, afirma, no estaba limi-
tado por ningln error vigente de antiguo, ni constrefiido por
ningln rigido sistema de dogmas, sino que podia enfrentarse
con la naturaleza de los seres con ojos limpios v sentidos francos

\_ Para aceptar sus revelaciones.

2. Véase la obra de Eisler, Weltenmantel und Himmelszelt, Munich, 1910. -

3. Allgemeine Geschichte d. Philos., 11,1 (1911}, p. 3.

-
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Los fildsofos griegos estuvieron, de modo eXcepcional,

_ libres de las trabas de los prejuicios dogmaticos y de la persecu-

cion de los sacerdotes; tuvieron, asimismo, la gran fortuna de
nacer en un tipo de sociedad que, por lo general, le bastaba con
que se mostrara un asentimiento externo y dejaba que la razéon
prosiguiera su labor interna de buscar la verdad, la cual nos hace
libres. Sin einbargo, cuando paramos mientes en ¢sa libertad de
pensar, es preciso que no le afiadamos otra cosa e imaginemos
que Tales o Anaximandro eran como Adan en ¢l dia de su crea-
¢ion, sin tradicion alguna tras de si, sin esquemas heredados de
las cosas, que abrian sus ¢jos inocentes a un mundo de puras
impresiones sensoriales que ain no se habian ordenado en ningiin
tipo de estructura conceptual. Es sumamente facil caer en un error
de esa indole, sobre todo si, como hace Deussen, iniciamos nues-
tra historia del pensamiento griego dividiendo las fuentes del co-
nocimiento humano en dos clases: la experiencia externa que, por
medio de los sgntidos, nos llega del mundo natural en el espacio;
y la experiencid interna de nuestros propios pensamientos, senti-
migntos y voliciones. El objeto de la experiencia externa es, ob-
vigmente, la naturaleza; lo mas sobresaliente de la experiencia in-
terna, «del fendmeno moral»:; nuestro sentimiento de libertad,
nuestro sentido de la responsabilidad, nuestro impulso de hacer
o de evitar lo que hemos aprendido a juzgar como un bien o
como un yerro. A continuacidn pasamos a considerar qué cons-
trucciones coloco la temprana conciencia helena sobre esas dos
clases de objeto en su representacion precientifica: las cosmo-
gonias, que explican la naturaleza exterior, y la reflexion ética,
que se ocupd del yo interno y de su relacion con el mundo circun-
dante. Cuando enfocamos asi ese tema, pronto abandonaremos
los fragmentos de cosmogonia y de reflexiones morales que actual-
mente tenemos, debido a que, una vez examinados, no parecen
ilustrar lo sufiéiente la obra de los filosofos. Asi, con un senti-
miento de alivio, rechazamos la oscura cuestion de los origenes y
nos embarcamos en la historia descriptiva de los diferentes siste-
mas, basada ésta en los documentos de que disponemos. Trata-
remos de irlos reconstruyendo, por turne, y de comprobar su
dependencia respecto a los precedentes v su influencia sobre los
que surgicron después. Sin embargo, toda esa concatenacidn, asi
reconstruida y relacionada, seguira siendo en su totalidad un
.portentoso eincluso inexplicado fendmeno. .
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El principal error de ese método de proceder radica en pre-
suponer que los objetos primarios de la reflexion, los materia-
les sobre los que ésta se elabora, estan constituidos por la expe-
riencia interior y la exterior del individuo frente a la naturaleza.
A primera vista, tal aserto parece tautoldgico, pues, Lqué olros
materiales pueden por ventura existir? o zqué otro objeto sobre
el cual reflexionar? Nos imaginamos al filosofo en su estudio.
Dentro de ¢l estan su conciencia, sus pensamientos, sus senti-
mientos, todos en espera de ser analizados introspectivamente.
Afuera, el mundo, los datos de la percepcion sensorial, listos para
ser observados y explicados. Parece como si su tarea solo consis-
tiera en escoger entre, a un lado, la psicologia y, al otro, las cien-
cias naturales. Y, a continuacién, al trabajo.

En las piginas que siguen me propongo mostrar que este
cuadro no es completo. De serlo, el curso tomado por la reflexién
griega habria sido distinto por completo. Tendriamos gue haltar a
los primeros filosofos tratando de analizar su propia conciencia,
y estableciendo alguna primitiva distincién entre pensamiento y
percepcion, o entre sentimiento y voluntad. O, de volverse al
mundo circundante, habriamos de verlos tomando la elemental,
¥, para nosotros, evidente, precaucién de mirar a la naturaleza
e intentar observar y registrar sus normas, antes de aventurarse
en generalizaciones e hipdtesis. Deberian haber comenzado por
examinar los campos mas accesibles de Ia ciencia natural, o por
abrirse camino hacia las leyes de la psicologia, de la biologia, o
de cualquier otra de esas ciencias. Pero todos sabemos que
no llevaron a cabo nada de esta indole. Tales de Mileto, el padre
de la filosofia occidental, nos anuncia de entrada que la «natura-
leZa» tultima de todas las cosas es el agua y que el universo esta
vivo. «Tiene un alma en éb» (Zunruyor), v esta lleno de espiri-
tus o dioses. Basta un minimo de reflexion para convencernos
de que tales proposiciones no son la simple formulacion de los
datos de la experiencia interna de Tales o de su observacién ex-
terior de los fenémenos naturales. Esos no son resultados que ve-

rosimilmente pueda conseguir, en el punto de partida, nuestro

imaginario fil6sofo, a solas consigo y con el mundo sensible.
Esas doctrinas de Tales, que constituyen casi todo lo que nos
ha llegado de sus opiniones acerca de la naturaleza general del
‘\mundo, contienen tres conceptos que son el principal tema de las
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ﬁ siguientes paginas: la «nafuraleza» de las cosas® —physis, rerum

natura (Tales afirmé que era el agua)—; «Dios» o «espiritu»; y
«alma». He aqui que, de inmediato, en la primerisima expresion
dela filosofia, ya nos topamos con tres concepciones que cuentan
con una larga historia, en cuanto representaciones religiosas,
antes de que la filosofia, como tal, comenzase. A menos que mi-
remos con cierta aprension esa historia, no es probable que com-
prendamos esta reflexion, la cual, por méas que en su espiritu
pueda ser cientifica, constantemente trabaja con dichas ideas re-
ligiosas y que, en gran medida, esta confinada a su propio desa-
rrollo dentro de las fronteras que &stas ya le habian trazado con
anterioridad.

\ ~ Asimismo hallaremos que la filosofia hereda de la religion,
ademads de las nociones de Dios y de alma, la concepcion rectora
de un determinado orden de la naturaleza, alternativamente con-
siderado como ¢l reino del destino, de la justicia o de la ley. El

" caracter y origen de tal orden, en el cual esta confinada la vida

de la naturaleza, sera uno.de los principales hitos de nuestra in-
vestigacion. Pronto veremos que el reino de la necesidad es, a
la vez y de similar manera, un dominio moral, unprincipado de la
justicia,

"~ El primer womnm religioso Qm Grecia, Hesiodo,5 expone de ma-
nera sencilla su conviccion de que el curso de la naturaleza es
todo lo que se quiera menos una mezcla burda de bien y mal. Nos
dice que cuando los humanos obran de acuerdo con la justicia y
no se apartan del recto sendero del bien, su ciudad prospera y
se ven libres de la guerra y el hambre.

Para ellos produce la tierra copioso fruto v en la colina car-
gase el roble de bellotas en su copa y de abejas en su mitad;
dan las ovejas abundante lana y sus mujeres paren hijos seme-
jantes a sus padres.6 :

4. El profesor Burnet sefiala, en su obra Farly Greek Philosophy2, p. 12,
‘que los primeros cosmélogos usaron el términe ¢dsss en ese sentido. Con cllo
sostiene que el vocablo dpx4 es anicamente una voz aristotélica que los autores
antiguos no habian utilizado para designar a la «substancia primeran.

5. Hesiodo, Erga, 225.

6. Esto es, no nacimientos monstruosos [(répara); Q, Esquines en Cles.,
11, phre yir _nntudcn Pépey  pifre yuraixas Técva rikTey yorebow éowxbra,
dMAG- Tépara, uhTe _mea.ﬂm..__.nln. wnqw Plaw yords roueiodar.,
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Clara afirmacion de la existencia de una relacion simpatica,
por asi decirlo, entre la conducta del hombre v la de la naturaleza:
si el humano persevera en el camino del bien, entonces los orde-
nados procesos de siembra y cosecha de la segunda responderan
a su trabajo y administraran justicia por obra y gracia de los
frutos del suelo.

De igual manera, cuando, en caso contrario, se ha cometi-
do una transgresion —cual el inconsciente incesto de Edipo—,?
toda la naturaleza queda contaminada por el crimen del hombre.
Latierratebana .

Agotase en el estéril retofio de la Tierra,
en la grey agostada, en el sufrir sin fruto
de mujeres agbnicas.

”.,\\ ¢Como se origind esta creencia de que la paturaleza es mo-
" ral y; en consecuencia, que su orden se ve condicionado por los
pecados de los hombres? Es de todo punto evidente que no fue

el resultado de una observacion directa y fria. Cuando un mo-
narca o un pueblo cometen un acto inicuo, ro ¢s cierto que la
cosecha se pierda v que sobrevengan la peste y el hambre. En
este caso, tenemos que habérnoslas con una de esas vetustas y
ancestrales creencias que desafian la constante refutacion expe-
rimental. Como veremos en breve, los primeros filosofos griegos
expresaron semejante conviccion: la de que el orden de la natu-

R raleza es de tipo moral, como si se tratase de una verdad obvia
e indiscutible y, de hecho, de la mas importante de las verdades
acerca del mundo. Dicha idea rige su concepcion del proceso,
segiin el cual el mundo habia tenido un origen y marchaba
hacia su fin. Y, una vez asentada en la filosofia, aquélla influ-
ye v da color al curso integro de la reflexién tanto sobre la na-

turaleza como acerca de politica y moral. De modo que el pro-

blema de como surgié tal creencia y por qué formas pasé antes
de convertirse en la herencia de la reflexion racional, constituye
. una de las cuestiones fundamentales de la historia del pensamien-

to humano. Y es, ademas, el tema del primero y segundo ca-

pitulos de esta obra.

7. Sbfocles, Edipo rey, trad. G. Murray. Jebb lo compara con Hercdo-
to, VI, 139, .
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- En el tercero, la investigacidon en torno al concepto «natu-.
raleza {physis) nos conducird a otras dos concepciones que
aparecen en el apotegma de Tales: «el Todo tiene un agfma en él
y esta pleno de espiritus». Intentaremos mostrar como las ideas
de espiritu 0 Dios y del alma emergieron de la idea de «natura-
ﬁnlmwvbwmm no=<=,.s20m en Wmm.wam..ﬁzw del nbmmﬁ_mnﬂo tanto filo-
sofico como religiosd.~No anticiparemos aqui nuestra argumen-
tacion. m!_rmmmm@mmwl ue ahora nos ocupamos es simplemente
éste: €l que estas tres concepciones —maiuraleza, Dios, alma-—

poseian Tna larga Historia ocultd-tras el priitier balbuceo de la

filosofia, ¥ de'la qiie podemnds hacenos alguna idea de aquella

i -
Sd— e

antes dé colocarnos en el estadio & gue ¢St TOMEnz0, Los
altimos tres capitulos contienen un bosquejo del desarrollo de la
filosofia griega v su proposito es mostrar que, si se acepta el
punto de partida asi definido, la evolucidén de su pensamiento pue-
de entenderse con mayor facilidad. :

Empezaremds con una afirmacién explicita, debida a Anaxi-
mandro de Mileto, acerca de la naturaleza y el orden del mundo.
Veremos que si lo consideramos como una inocente y fria ob-
servacion sobre la paturaleza, tal apotegma es paraddjico, ab-
surdo, incluso ininteligible. A continuacion, intentaremos mos-
trar que si 1o entendemos como una nueva formulacion en
términos racionales de una vision precientifica del universo v
remitimos ésta a su origen, entonces se nos volvera simple,
inteligible y natural. Ese punto de vista es de suma importancia
para toda la cosmologia griega y, a la vez, estd presente en
toda la reflexion moral y politica. La cadena de pensamiento,
cuyos primeros eslabones tenemos la esperanza de reconstruir,
nos.conduce hasta Platon y Aristoteles y, a través de ellos, has-
ta las principales corrientes de la filosofia europea.

X .

2. LACOSMOLOGIA DE ANAXIMANDRO

Anaximandro fue el segundo y el mas grande de los tres mi-
lesios que, sucesivamente, presidieron la mas antigua de las es-
cuelas de la filosofia helena. La naturaleza (physis) era, para
todos ellos, el principal objeto de su reflexion, no el hombre o
la sociedad de los humanos. Asi, los escritos filos6ficos de los




20 DE LA RELIGION A LA FILOSOFIiA

siglos VI y Vv se titularon, por lo comun, En torno a la natura-
leza (Tlept Pioews).

La «naturaleza» —la naturaleza de las cosas— era el nom-
bre que otorgaban a aquel Gltimo material del que, segin su-
ponian, habia surgido el universo de los seres y donde éstos
quedarian sumidos en su consumacién. Ya de inmediato nos re-
sultard obvio que no contamos con una traduccidn satisfac-
toria para verter el término physis. La «substancia primera» esta
cargada de asociaciones aristotélicas y escolésticas; el vocablo
«materia», sugiere algo que se oponga a mente o espiritu, mien-
tras que el significado primario de physis es «crecimiento», v sus
primeras asociaciones se establecen con el EoSEEEo y la vida,
y no con la muerte y la quietud. El solo uso de este término
'va implica la famosa doctrina que ha ganado para la escuela de

- los milesios la designacion de hilozoista, en la que se sostiene
que «el Todo estd vivo». El universo «tiene alma en él», en el
mismo sentido (sea éste cual fuere) en que existe un alma en el
cuerpo animal. No hemos de olvidar que, en ese estadio, el sig-
nificado de physis se acerca mas a «vida» que a «materia,
que es tan «moviente» como «materialy,
ser viva.

Mas tarde EaziﬁEom en la primitiva y precientifica historia
de esa fuente viva de todos los seres.8 Ahora nos ocuparemos
mas de las formas o0 limites que se imponen por encima de su
actividad mmﬁoamumm esto es, las concepciones gemelas de des-
tinoy ley.

Tales, el primero de esa escuela, identificé esa materia viva
y autocambiante del mundo con el agua. Anaximenes, el tercero,
sostuvo gue era el «aire» o la niebla: Anaximandro la llamo
lo «indefinido» o la «cosa ilimitada» (5 amwepor). Y preci-
samente fue Anaximandro el primero que formulé una teoria sis-
tematica de la naturaleza del mundo: no sélo del material de que
estd hecho, sino del proceso de su desarrollo, a partir de la «cosa
ilimitada», hasta la pluralidad de los entes definidos. No nos in-
teresan aqui los detalles, sino s6lo 1a concepcién mas general de
ese proceso, tal como se describe en el que es practicamente

el tmico fragmento de los escritos de Anaximandro que nos ha
llegado:

8. CapituloIH.

£

y automotor por [/
e

i

H

4

e

e
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Mueren las cosas en aquelias otras de las que nacieron, .Hm_
como ha sido ordenado, pues una a otra se pagan reparacion
y castigo por su injusticia segin el orden del tiempo.?

Otto Gilbert!? nos ha explicado esta formulacién, de la Em-J
nera que sigue. Es menester observar tres grados de n&mﬁ.mb.&.m. \

El primero, existen «cosas» (dpra), 0 sea, la Ea:ﬁ:ﬂ.amn :
de los seres individuales que nos rodean. De éstos se afirma que \
se parecen a otras cosas de las que vinieron a la mﬁmﬁmsowm_ __
icudles son, entonces, esos-entes secundarios de los gue nacie-
ron los objetos naturales?

Hay los elementos!! primitivos de los que estdn compues-
tos todos los cuerpos: la tierra, el aire, el agua y el fuego. Esos
elementos ya habian sido reconocidos mucho antes de que na-
ciera la filosofia. Asi, el mundo visible se agrupa en masas de
materiales. homogéneos comparables y cada uno de éstos ocupa
su region particular. En primer lugar tenemos la gran masa de la
tierra; por encima, o acaso por debajo, ¢stan las aguas; a con-
tinuacion, el espacio llenado por el viento, ia niebla y las nubes;
y, mas afla de todo esto, ef fucgo abrasador del cielo, ¢l aether.
Estos elementos son los materiales segundos de Hom que las cosas
surgieron y en los que se convertiran al fin. : . v

Sin embargo, esos mismos elementos no son sempiternos;
¥ su separacion en distintas regiones oonm.&cwm tan s0lo un arre-
glo temporal. Incluso ellos estan destinados a retornar a aquello
de lo que emergieron, al tercero y altimo estadio de la existen-
cia, la «cosa ilimitada» —que es la Gnica que Anaximandro cali-
fica de «incorruptible e inmortal».12

)

9. D.F V21,p. 13: & dr 5 4 yéveais éore, rois oloe xal T ﬁwob.....u els
rafra yivesfa: xard T8 xpedy® Bdbvac yip adrd dikgy kai rlow Aot Tijs ddiclas
xara THY Toii X pbrov TdLw. ) . o

10. En su interesante articulo «Spekulation und Volksglaube in der ionischen
Philosophie», publicado en Arch. f. Religionswiss., XIII, 306 y ss.

11. Empleo el término «clementos» en su sentido laxo para denotar a la tierrd,
el aire, el agua v ¢l fuego, los cuales ya eran popularmente reconocidos mucho
antes de ser introducidos en la ciencia (como Gilbert ha mostrado n.:. su obra
Meteorologische Theorien d. griech. Altertums, cap. I). .H.m concepeidn 9... los
«elementos» (rrocxeia) en el sentido mas estricto de cueipos primarios e inal-
terables se remonta a Empédocles (cf. Burnet, E. G. P.2, p. 56).

12. Arist., Fis., y4, 203b, 6 55.: xal ._.omﬂ.. elvar TO feior” mamunﬂa.v yap xal

dvihedpor, G¢ Pnow & Avatipardpos.
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Resumamos el proceso de este desarrollo: ese material mBo_.mo\w
e indefinido se disoci6 al principio en las formas clementaies,
distribuidas en sus regiones correspondientes; y, a continuacidn,
aquelias originaron las cosas y, cuando éstas perecen, las reciben .
de nuevo.

La primera caracterfstica importante acerca de los elementos .N
s que son limitados; la segunda, que se agrupan en parejas de
opuestos o «contrarios»: el aire es frio, el fuego caliente, el agua \
himeda, la tierra seca. Estos contrarios viven en un estado de
continua y reciproca guerra y cada uno busca invadir los dominios
de su antagonista. Parece que Anaximandro aprovechd preci-
samente €sa caracteristica como prueba de que cada uno de los
elementos habra de estar separado, pues «de ser uno de ellos in-
finito, los restantes ya habrian cesado de existir», debido a que
habrian sido devorados y destruidos.!3 .

La separaciom de los elemenios en sus regiones correspon- 3

dientes fue originada por el «movimiento eterno», al que acaso !
hubiéramos de concebir como un movimiento «en torbellinoy» i
{(8{rn) de todo el universo, el cual entresaca los opuestos de esa .W
mezcla primordial, indiscriminada o «ilimitada» en que habran |
de volver a sumirse v confundirse cuando, al fenecer, se convier- 7
tan en aquello de lo que habian surgido.14 -

Asi, pues, esta cosmologia contiene tres factores o repre-
sentaciones fundamentales: primera, una materia original (phy-
sis); segunda, un orden, disposicion o estructura segiin la cual
dicha materia esta distribuida; y tercera, el proceso segtin el cual
ese orden llegd a ser. Nuestra principal tarea ‘en el presente
capitulo se centrara en la segunda de estas representaciones, esto
es, el esquema de orden-que incluye todo el universo en una cla-
sificacion simple y primordial. El punto que deseamos acilarar
€5 que es¢ esquema no lo inventd Anaximandro, sino que lo
tomo de una representacion precientifica, y esto explica que, en-

tre sus caracteristicas, aquéllas nos parecen las mas gratuitas y
abstrusas. .

i

13, Fis., 5, 204b, 22; véase Burnet, E. G. P.2, p. 55. :
14. A este respecto consiliese el articulo de Heidel «Qualitative Change in -
Pre-Socratic Philosophy», publicado en Arch, Jitr Gesch, der Philos». XIX, 313
¥ s5. No me ha convencido la objecién de Burnet a esta interpretacion del «mo-

iﬂmnﬂomﬁnoxﬁuQ.m..u._u.m:, _umao&mnﬁ:oﬁounmmmx:maoBm.amam.
lante (§ 85). .
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3. Los DOMINIOS DE LOS ELEMENTOS

ro.ncm. ante todo, llama la atencion en el apotegma de
Anpaximandro es que describe el proceso secular de nacimiento
y. muerte en lenguaje moral. La transformacion de los mzﬁom.ob
los elementos se designa como un «pagar reparacidén» y «castigo
por su injusticia». Los términos implican que se oo.Emmo tal
injusticia por ¢l propio hecho de su nacer a la existencia separa-
da. El multiforme universo s6lo puede surgir, en la argumenta-
cion de Anaximandro, mediante el hurto y la usurpacion. -
Considérese, por ejemplo, el cuerpo animal. Su principal
substancia es la tierra;!’ pero al formarse se apropia de por-
ciones que corresponden a los demds elementos: agua para la
sangre, aire para el aliento, fuego para el calor. La disolucion
que representa el morir compensa tales hurtos: cada una de las
porciones robadas retorna con sus semejantes: el agua vuelve al
agua, el aire al aire, el fuego al fuego. O consideremos las
nubes. Para formarlas, el aire se apropia del agua y saquea
rios y mares. Después, las nubes se disuelven en Huvia y retorna
a su lugar entre las aguas. . .
Vemos, por tanto, que €l esquema general del desarrollo del
mundo es como sigue: ese material primordial, llamado «natu-
raleza», estd separado en dominios que son, cada uno, ¢l se-
fiorio de un elemento. Y este orden es moral, en el sentido de
que la violacion de sus limites, el robo de lo que u.nwﬂo:mnn
a un elemento, cometido por otro, constituye una injusticia, una
iniquidad. El castigo e¢s la muerte v la disoluciéon. Y nada puede
comenzar a existir sin transgredir ese orden predestinado. Nacer
constituye un delito; crecer, un hurto continuado. .
Esta vision He la existencia individual nos resulta paradojica
y extraia. Lo comin es que pensemos que la cada vez mas lmﬁw
compilejidad del mundo forma un orden intrincado que emergi6
de un desorden o caos primitivos. Casi podemos afirmar que
Anaximandro invierte esta concepcion. Para él, el orden no surge
en la conclusion, sino en el principio —el orden, repetimos, que

15. Consiltese €] articulo de Q. Gilbert, «Spekulation u. <o_wmm_mz_umx.. en -
Arch. f. Rel., X11L, 306 y ss.; ¥ la obra Meteorologische Theorien d. wznn?
Altertums, p. 22. -
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se consolida cuando ese eterno movimiento separa a los elemen-
tos de sus regiones respectivas. Si tal separacién fuera completa,
existirfa entonces un orden perfecto v no habria cosa individual
alguna. Todos esos pasos, desde la simple disposicion de los do-
minios de cada elemento hasta la multiplicidad de las cosas in-
dividuales, se resuelven en una ruptura de limites, en un progreso
hacia el desorden, en una caida en el torbellino de la injusticia,
el robo y Ia guerra,

Todo este peregrinaje por la senda del mal ha de acaecer
«tal como ha sido ordenado» (xaté 76 ypewr). Se unen en ese
vocablo las concepciones del hado vy el derecho, pues éste de-
signa un poder que, al unisono, ordena lo que va a ser y lo que
tiene que ser. Este principio del destino y la justicia ha marcado
las lindes del orden originario de los elementos y vela para exigir

# el castigo de toda transgresion. El poder que preside el universo
Dm_oo es, pues, un poder moral.
\ A la par que Anaximandro, la mayoria de los primeros filo-

sofos, como veremos mas tarde, estiman que ¢l orden del mimndo
es moral y justo. Hemos llamado extrafia y paradéjica a la con-
cepcion de Anaximandro: cuanto mas pensamos en ella, mas
descabellada nos parece. Sin embargo, es menester recordar que

Anaximandro no era un hacedor de paradojas. Era, por el con-
trario, hombre de imaginacion muy cuerda y audazmente cienti-
fica, que trataba de formular la mas razonable de las teorias sobre
el origen y estructura del mundo, y ello de manera tan llana que
. pudiera servir de invitacién a los 0jos de los intelectos ilustra-
dos de su época. Y éstos la recibieron, segiin podemos concluir,
no como una paradoja absurda, sino como una teoria razonable.
No obstante, esa concepcion es de tal indole, que una inocente
curiosidad cientifica, contempladora del mundo que nuestros
ﬂ sentidos nos muestran con incoloros cristales, jamas podria ha-
/ ber formulado. Es cierto, pues, que tanto Anaximandro como
sus lectores ya tenian en mente una representacion tradicional
- dei orden de la naturaleza, tan comun en ellos como extrafia para
nosotros, que tan s6lo su nueva teoria la expresaba de nuevo
en términos racionales.

Nuestro empefio inmediato estribara en descubrir y explicar
esta representacion tradicional. Ante todo, hay que justificar
ese caracter moral del cosmos, dato sobre el que ya hemos insis-
tido. El agrupamiento de los o:m:o elementos es, de por si,
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como clave de la formacién del mundo dicho agrupamiento y
en virtud de qué causas ha de relacionarse con la justicia? Ni
su peculiar significado ni su cardcter moral son datos sensoriales.
Solo es posible explicar la insistencia en mostrar que dicho carac-
ter ya se destacaba en las representaciones religiosas anteriores;
¥, una vez sentado tal extremo, ain nos quedaran por inquirir
las causas que respaldaban su importancia en la religién.

4. LA MOIRA POR ENCIMA DE LOS DIOSES

guos poetas de Grecia, Homero y Hesiodo, movidos por la espe-
ranza de hallar en ellos una representacion del orden del mundo
que corresponda a la que hemos visto en Anaximandro. Y no

visto, los elementos estdn ya en orden y se les han asignado
ciertos dominios «tal como se ha ordenado» (karé 76 ypewr):
se trata, pues, de una concepcién en la cual estan unidos la ne-
i cesidad y el derecho. De similar manera los dioses homéricos

y estan subordinados a'un poder remoto, moral v a la vez primario

—mas antiguo que los mismos dioses—, llamado go:.P el

La creencia de la sujecion de los dioses al destino ha Qomm-
parecido del pensamiento moderno o, al menos, reviste distinta

concepcion del destino; por el momento, nuestro propésito con-
sistira en definir esa nocidén en el mmﬁma_o €N que aparece en
Homero.

Los dioses roBm:nom son limitados.1¢ Estén libres del enveje-

mundo, e¢n el cual nacieron, no son todopoderosos, aunque
- frente a ellos el hombre sea impotente. No los limita, sin embargo,
lo que llamamos ley natural; por el contrario, los milagros cons-
tituyen su funcion especifica. Quien los limita es el destino

Los dioses no pueden ni siquiera salvar a un hombre que

_.
i

16. A este respecto, véase Gruppe, Gr. Myth. u. Rel., pp. 989y ss.

evidente; pero, nos preguntamos: ;por qué precisamente se toma

Vayamos, pues, de los primeros filésofos a los mas anti-

resultaremos defraudados. Para Anaximandro, como hemos

AS presentacidon. En el proximo capitulo trataremos del origen de la.

cimiento y la fhuerte, pero no son eternos..Mas jévenes que el

]

destino. : 4

(Moira), que ellos no hicieron y al que no pueden vencer. .\\
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aman cuando el «horrisono hado de la muerte» cae sobre é1.17
Zeus incluso se lamenta de que es el «hado» quien ha dictado que
su hijo Sarpedon, al que mas ama de entre todos los hombres,
haya de morir a manos de Patroclo.!® El «no se aventura a con-
travenir lo que el destino ordena.1® «Incluso un dios no puede
evitar el sino dictado.»20 «Lo que se ha ordenado», dice Atenea
en Euripides,2! empleando la férmula de Anaximandro(ro ypedv),
«es duefio de los dioses y de tin. Prometeo manifiesta a las ninfas
Oceanidas que las Moiras y las Erinias empufian el timén de la
necesidad y que Zeus, aunque no es tan débil como ellos, no
puede escapar de lo que ha decretado el hado.22

5. LA MOIRA COMO MORAL

Ademas, tal como acontece en ¢l caso del filosofo jonio,
asi también en Homero la orden del destino no es simplemente
una ciega ¢ irrazonada frontera de imposibilidad; es un decreto
moral, o sea, la frontera entre el mal y ¢l bien. Incluso cabe decir
que la nocidn del destino apenas puede distinguirse de la del de-
recho. Esto resulta obvio en la expresion «mas alla de lo que ha
sido ordenado» o «allende el hado» (imrép popov, Jmrépalaar),
que en Homero vacila entre los dos significados: «mas alla de lo
que se ha ordenado y que asi va a ser» y «mas alla de lo que es
justo y que asi ha de ser».

De esta suerte, cuando prevalece el primer sentido —el del des-

17, Odisea, TII, 236 y s5.: 005¢ Beof wep | kel Pidy dobpl Svarras dhahnéuer,
omwwédre rew 37 | poip’ Aol xabéhyoc Taryheyéos fuvdrow. .
18.  Iliada, XV1,433ys5.: & pov éydw, § ré por Seprydbva, ¢pliraror dudpliv,
| woip’ dwd Iarpéxhoto Mevacriddue dapfvar.
19. Pindaro, Peanes, VI: pbpowu’ dralfer Zeds 6 fedr gromds of 7éhpe.
20. Herod., I, 91: 7i# wempupéymy polpar ddivaror dorl dropebyery xal. feg,
Este pasaje tiene gran interés, pues expone a las claras la interpretaciéon de la
teologia déifica. La Pitia explica que Apolo ha tratado de persuadir a las Moirai
para que pospusieran la venganza pendiente contra la casa de Creso hasta gue
éste hubiera muerto: Las Moirai s0lo le conceden un plazo de tres afios més sobre
lo que habiasido ordenado {Sorepor s rempwuéims).
21. L T, 1486: alvi" 70 yap xpedw gob e xal fedv kparei.
22.  Esquilo, Prometeo encadenado, 531:
Xo. 7is odp drdyens éoriv olaxooTpbpos ;
Ip. Moipai rpluopgor pviporés ¥ "Bpwies.
Xo. rotrwr 8pa Tevs ot dobevéorepos;
Hp. ofkove dr éxgiyos e Tiy werpupdvmp.
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tino—, se niega que un dios o un hombre puedan actuar en
«contra del sino».23 Y, sin embargo, hallamos en otros pasajes
que hay sucesos que efectivamente acaecen «en contra del sino».
En la {liada? los aqueos lievan momentdneamente ventaja en
una batalla Jmép aloav. «jAy —exclama Zeus en la Odiseq—,25
he aqui que los mortales culpan a los dioses! Pues dicen que la
adversidad procede de nosotros; y, rio obstante, son ellos quienes,
por propia iniquidad, se alzan contra lo que se ha ordenado, cual
ahora le ha acaecido a Egisto, que desposd a la legitima mujer del
hijo de Atreo, y deroga asi lo que se ha establecido.» Es evidente
que, aqui, prevalece el sentido moral. Los transgresores obraron,
no contra su hado, sino contra las reglas de la moral. De aqui
que, en casos similares, el B.EEEO se restablezca mediante una
pronta venganza, que asimismo va «contra lo ordenadow, en el
sentido de que los infractores la hicieron caer sobre sus cabezas
por su propia iniquidad, de resultas de lo cual son eflos, y no el
destino, los responsabies (aiTiot).26 .

Tal vez la explicacién mas acertada sea que, en Homero,
falla una ndcion clara de imposibilidad absoluta. El dddvator,
que iraducimos por «lo imposible», es - mas propiamente
aquello que estd mas alla del poder de un individuo (Sdvaus) ;
puede ocurrir incluso que rebase ¢l poder de un dios, puesto
que —como hemos visto— no hay ningiin Dios que sea todopo- .
deros6. Sin embargo, no designa lo absoluta y estrictamente
imposible; el poder puede, en algunas ocasiones, exienderse
méas alla de sus fronteras usuales, de modo que los dioses, e
incluso los hombres, consigan llevar a término lo imposible.
Sin embargo, tienen clara conciencia de que tales proezas son

23. Por cjemplo, en la flada, V1, 487: ob ydp 7ls p’ wép aloar dwipp "Adl
wpotd et polpar & of Twd Pnui wepuyuévor fppevar dvdplv, | of xaxbyr, oddd
ude Ec@hby, érhy ...M.\ wpiora yévyrar 'Cf. Pindaro, Pyth., XII, 30:r3 nbporipoy ol
weppuxtér. Y frag. 232 (256), 1o wempuudvor ol wip, ob ciddpeoy axdoe: reixos.

24. XVI1,780: xal vére 84 §° weép aloar *Axawol géprepoi foav.

25. 1, 32: dyrbror, olov &) vu Beots Sporol alTibwrral,

&k fudwr ydp pact kdx' Eupevar’ ol 8¢ xal adrol
ag¢how dracfaiigow bmép popov dhye Exovarw,
ws xal yiv Alywfos bmrép pbpor *Arpeldno

yiw &hoxov pynoriv,

26. Comparese con el pasaje relativo a Creso (Herodoto, I, 91, antes citado,
nota 20), en el cual Apolo concluye atribuyendo la responsabilidad por lo
sucedido al orgutlo de Creso (€wwrdr alrior dwogawérw), v en que el propio
Creso lo reconoce.
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indeseables y peligrosas, pues tanto los dioses como los hombres
cuentan con ciertas lindes, ya fijadas, y que, de manera general
y a la vez justa, circunscriben sus prerrogativas. Lo posible es
violar las mnoﬁnamm pero mo_o a nomE de provocar una inmediata
némesisy sz i G

De esta Em:mam en mcanao yen mmnnn& en ¢l pensamiento
Jonio, nos encontramos con una creencia profunda en el destino
{Moira) en cuanto ordenacién que limita todos los poderes in-
dividuales, divinos 0 humanos; y vemos, adem4s, que tal orde-
nacion se parece mas a un decreto de obligacion moral que no
a una delimitacion de mera imposibilidad fisica.

Las preguntas que nos haremos a continuacion seran: ;Como
ese poder, al que llamamos Moira, llegd a ser superior tanto
a hombres como a dioses? ;Qué significa Moira? Ni la concep-
cion, ni la imagen del mundo que la acompaia fueron invento
de «Homero» mas que luego lo serian de Anaximandro. Cuando
hayamos conseguido definir la Moira con mayor claridad, en-
tonces estaremos en condiciones de reconstruir la todavia mas
primitiva historia de tal idea.

6. LA MOIRA COMO UN SISTEMA DE DOMINIOS

Algunos estudiosos?” pretenden hacernos creer que la Moira
es una personificacion generalizada a partir del destino o suerte
individual que se otorga a cada hombre desde la cuna hasta el
sepulcro. Frente a este parecer, una sola consideracién vya nos
resulta decisiva. Resulta inconcebible que se hubiera ensalzado
una abstraccién generalizada a partir de los destinos de los hom-
bres individuales, e inaplicable a los dioses, hasta constituir un
poder superior a los mismos dioses. La nocién de una suerte o
sino individual, como trataremos de mostrar mas tarde, aparece
en la conclusion, y no en el principio, siguiendo el orden de tal
desarrollo. Asi, pues, serda menester buscar el significado origina-
rio del Moira en otras direcciones. “

En el canto XV de la flfada, Zeus se despierta y ve que los tro-
yanos estan perdiendo terreno frente a los aqueos, a los que asiste
Poseidén. Tras un aspero arranque de ira contra Hera quien,

27. Por ejemplo, Weizsicker en el Lexicon de Roscher, art. «Moira»,
col. 3084,

a
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sin embargo, jura por el Estige que Poseidén lo hace de propio
grado y no bajo su instigacion, Zeus envia a Iris con un amenaza- -
dor mensaje, en el cual ordena a Poseidon que se aparte de las
armasy se retire entre las tribus de los dioses o en el brillante mar.
Poseiddn resulta sobremanera enojado y protesta (verso 186):

Ay —exclama—, aunque él sea poderoso tales palabras son
imposibles de soportar, si es que pretende hacerme torcer mis pro-
positos, con violencia, por mas gue yo sea su igual en rango
(opoTepos). Pues tres hermanos somos, nacidos de Cronos y Rea,
Zeus y yo, y Hades es el tercero, el sefior de los muertos. Y todas
las cosas fueron divididas en tres regiones y cada uno ftomdé la parte
{o privilegio, o rango) que le correspondia.28 A] repartirnoeslo, me
tocd a mi €l proceloso piélago, para que en él habitara para siempre;
y Hades obtuvo la nebulosa tiniebla v Zeus el ancho cielo entre el
éter y las nubes, pero la tierra y el elevado Olimpo son comunes a los
tres. Por lo tanto, jamas obraré conforme al propdsito de Zeus;
no, y por mas que su poder sca grande, que viva tranquilo en esa
tercera parte que es suya (Bxmhos . . . pevére rpuTaTy évi
poipy). .

Asi, pues, Zeus puede dar 6rdenes a sus hijos e :amm quienes
por ser inferiores, estan obligados a obedecerle.

Iris le recomienda entonces la sumision, y recuerda a Posei-
don que los espiritus de la venganza, las Erinias, siempre estan
prestas a asistir al primogénito. Poseidon cede, pero declara que
es amargo y doloroso recibir msou.mmmm reprimendas de otro a
quien se le han asignado porcion semejante y un lote parejo.?
Sin embargo, aun albergando resentimiento (némesis), se retira
al mar, su elemento propio e indiscutido.30

28. Verso 189: rpixfa 8¢ mdvra édacral, Exaoros & Eppope Topis.

29. Versos209-210: éxrmér’ &v lobpopor wal dpf wemwpwpévar aloy

vetkelew E0édyoi xohwrolow éméecai.

30. En lo referente a las tres divisiones, Tierra, Mar y Cielo, confrontense
los puntos siguientes: fliada, XVIII, 483, Hefesto fabrica el Escudo, & gév
widiay Erevf’, & 8 olpaviv, &v 52 Pddacowr ;. Odisea, X11, 315: yalav—mborov
—otpavéber ; Himno a Deméter, 13: olpards elpis bwepfe yaid te¢ whon xal
dhpvpds oldpa Purdosns.Véase O. Gilbert, Met. Theor., 272. Poseidon, en el
pasaje citado, se expresa de manera en cierto sentido diferente, al afirmar que,
como el Cielo (Olimpo) y la ,EQ._.m son los padres de rodos los dioses (véase
mas adelante, w 7), son «comunes ‘a todos»; las tres divisiones incluidas en el
Barubs son: el Eter Am_ ardiente olparés), el Piélago y la Oscuridad (Aire), con-

. cepcidn que se aproxima a la de los «elementos» (véase el § 68).
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En ese curioso pasaje, en sentido original del término Moira
resulta con claridad evidente. Moira sencillamente significa
«parte» o «lote asignado», y esta fuera de discusién que de
ese significado bésico se deriva el de «destino». La protesta de
Poseidon nos muestra que tanto los dioses como los hombres

tienen moirai. Cada dios posee su parte o dominio asignado, esto
es, cierto espacio de la naturaleza o campo de actividad. A la vez,
ése puede considerarse como su rango (Teun), que le confiere
determinada posicion en un sistema social y en algunas ocasiones
se le llama su «privilegio» (yépas). Dentro de su campo tal su-
premacia no puede discutirse; pero quien la ostenta no debe
transgredir las fronteras y sentird encono (némesis) ante cualquier
usurpacion. .

Esta concepcién —y no la de un sino humano personal— es
la hecha universal en el destino, la Moira, y representa la asig-
nacion de region, rango o privilegio, a cada une de los dioses.

Saltan de inmediato a la vista las razones que justifican gue la-

Moira esta por encima de todos y cada uno de los dioses, y cémo
los limites que impone a sus poderes cabe considerarlos de natu-
raleza moral. Hesiodo deja perfectamente claro que las Moiras,
hijas de la Noche, castigan las transgresiones no sélo de los hu-
manos, sino también de los dioses.3!

De esta manera, la concepcion original de _m Moira resulta
ser espacial antes que temporal. Hemos de pensar en un sistema
de dominios, que coexisten uno al lado de otro y cuyas fronteras
estan claramente marcadas. Empafia esta concepcion, en nuestra
opinion ulterior, el modo de concebir a tres Hados, como si éstos
correspondiesen a las divisiones del tiempo: el Pasado, el Presente
y el Porvenir. Y veremos que ese caracter espacial de la Moira
adquirira gran importancia en posteriores estudios en cuanto re-
presentacion que, persistente en la ciencia jonica, gobernara por
completo su curso.

© 3. Teogonia, 220:a¥ T dudpdr Te Belw Te wapatfacias Epdwovacw, Tras
escribir lo antes expuesto, he descubierto que Walter Headlam habia propugnado
claramente esta concepcién de la Moira en su edicién de Esquilo, Agamendn,
p. 234, nota al verso 1007. Dice alli: «Las Moirai son personificaciones de
esas poipar O Gevopal (Euménides, T26), repartos o distribuciones, dominios o
partes-asignadas a las distintas divinidades y respectivamente administradas por
n:mm -» «En et sistema que Zeus preside existen ciertos ““intereses conferidos’®

““esferas de influencia” asignadas por Reparto (Mofpa).» Headlam aduce ai-
mcsmm pruebas interesantes,
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7. LA DIVISION DEL MUNDO EN HESIODO

Si ahora paramos mientes en la cosmogonia de Hesiodo,
hallaremos en ésa la misma divisidén en dominios a las que hemos
remontado el sentido original de Moira. Ademas, la supremacia
de la Moira sobre los dioses se refleja alli de manera temporal;

es decir, que la s :Lumnmnmou del mundo en regiones-de-clementos._..

es mas antigua que el nacimienio de jos dioses.
cosinogonia principia (7eog., 116) no= la aparicién del

.Omom la Tierra v Eros; del Caos surgieron la Tiniebla y la Noche

y de ellos nacio el ardiente Fuego (aif7p) v la luz del Dia. Mas
tarde trataremos de este acto inicial. A continuacion (verso 124)
se establece la division del mundo en tres partes: la Tierra, el
Cielo vy el Mar.

.

La Tierra AQ&& alumbro, antes gque a ningun otro, a uno igual
a si misma, al estrellado Cielo (Urano), para que la rodease y
brindara a los bienaventurados dioses seguro y sempiterno asiento.
Y pario ademdas los elevados montes en cuya habitacion los
dioses se deleitan. Y también el estéril Océano que se hincha con
furia, el Mar (Ponto).

Aqui hallamos, como estadio definido de la cosmogonia,
una division del mundo en tres partes (moirai), exactamente igual
que la vista en Homero, segin la cual, «todas las cosas se re-
partieron en tresy», y esas tres partes se asignaron a Zeus, Po-
seidén v Hades. El Cielo estrellado es propiedad de Zeus; el
Mar, de Poseidon; de Hades, la «nebulosa tiniebla» —el Aire—
‘0 la Tierra, segiin se crea que los muertos, cuyo sefior es él,
habitan-en la obscuridad occidental allende el lugar donde el Sol
se pone, 0 bien en el subsuelo.

Es menester hacer notar que esta triple division
Tierra seca y Mar acontece «sin amor ni atracciéon del deseo»
(drep perdTyTos édupuépov, verso 132). Esto significa que no fue
un acto de coyunda seguido del consiguiente parto, sino de di-
vision, repulsion, «discordia» {Neiros), como dijo Empédocles.
Salo mas tarde, Eros reunira en matrimonio a los distanciados
Cielo y Tierra, y de esta union naceran los dioses més antiguos.

NS
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De suerte que Hesiodo, al hacer que dicha division fuera ante-
rior a los dioses —la cosmogonia nacié antes que la teologia—,
destaca mediante la secuencia temporal, la preponderancia de la
Moira (el principio vagamente personificado de esta division)
sobre las divinidades que nacerian después.

En la concepcion de Hesiodo, los dioses surgieron de las”
distintas regiones de la naturaleza, esto es, de los cuatro ele-
mentos y de aquellos otros accidentes del universo, tales como
los montes y rios, en los cuales se consideraba que residian mis-
teriosas fuerzas y poderes. Su prologo32 concluye con una invo-
cacion a las Musas, que han de celebrar la raza de los inmortales,
«nacidos de la Tierra y del estreflado Cielo, de la tenebrosa No-
che y del salado Mar». «Decidme de qué modo surgieron en el
principio los dioses y la Tierra, y los rios y el ilimitado Piélago
que se hincha con furia y las brillantes estrellas y el ancho cielo
que esta encima, y los dioses que nacieron de éstos, los padres
de bendicién; como se repartieron las riquezas y distribuyeron
Sus honores,33 y c6mo en el comienzo tomaron posesion del
Olimpo.» .

En la Tierra y el ardiente Cielo, en la Noche y el Mar reco-
nocemos, los cuatro elementos. Para tres de clios la cosa estd
clara; el cuarto, la «tenebrosa Noche», representa evidentemente
el Aire, que los griegos por lo comin consideraban oscuro.4
En consecuencia, cuando &m@% del siglo vi —Fe-

. . . 3 . : R
récides 0 Tedgenes de-Regiumi; por ejemplo—, equipararon Ios

fantasia plasmado en alggorias. Algunas dé Tag Tégiones que Ia

e

Moira asigno a’los dioses eran, precisamente, esos elementos Y,
como muy acertadamente dice Hesiodo, de ellos habian nacido

32. Teogonia, 104.

33. Verso 112: din 1’ &eros Sdocavro wal de ripds Sulhorro, Este dasmos lle-
vado a efecto por los mismos dicses se discutira mas adelante, § 9.

34. Cf. Plut., De primo frigido, 948 E: 8. & dip 70 wpdrus cxorewds dori,
oid¢ Tols woinThs Aéhnfer® dépa yap 7o axbros xahobow: ¢ dhp ydp wapd yyuel fafe:’
Hw otdt cehipy odpuréfer mpobpave’ (Od., X, 143). xal wddur © dépa doaduevor
wigar por@ow én’ alav’ (Hesiodo, Erga, 225), etc. Cf. Plutarco, Is. ef.Os.,
384 8, ¢; e Iliada, XV, 191 (citado antes, § 6), donde Hades obtiene 1a «htimeda
tiniebla» (Fbpor fepberral). . )

35. Véase Q. Gilbert, «Spekulation und Volksglaube», etc., Arch, J. Relig.,
XII}, p. 317. Para lo referente a Tedgenes, consiiltese D. F, V.2, p. 511. Feré-
cides, ibidein, p. 507. ObServese en especial el uso del LErmino -xoipa en este
Oltimo: kelyys 8¢ 175 polpas epbéy dorwv 4 raprapin woipa (frag. 5).

a alli de un sIMpl¢ juego de -
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los mismos dioses. El rango de los elementos en la cosmogonia
es paralelo al rango de los dioses en la teologia homérica. Ambos
tienen asignados sus regiones y departamentos y ambos estan
sujetos a la Moira.

De esta suerte hemos hallado una ordenacién del mundo en
forma de compartimientos, ya establecida en la representacion
religiosa mucho antes de que la filosofia la propugnase. Ademas,
tanto en ésta como en la religion, esta disposicién es primaria y
moral. El orden fisico permanece salvaguardado por los mismos
poderes que castigan la transgresidon moral, por esos ministros
de la Justicia llamados Erinias, las Moirai en su aspecto mas
tenebroso, quienes «si el sol no respetase-su compds, sabrian
reprenderle» .36 Anaximandro se apropia de esta concepeion de la
ordenacion primordial del mundo, aunque conserva su forma
general; y, por encima de todo, mantiene fuera de toda duda su_
caracter moral. La reciproca agresion de los elementos en su per-
petua lucha es una «injusticia», una transgresién de los limites
morales.3” Hasta aqui la representacion filosofica es idéntica a
la religiosa: la innovacién de Anaximandro consiste en hacer que
el orden primordial sea, en parte, efecto de una causa mecanica,
el «movimiento eterno», y en eliminar a los dioses, cuyo lugar
ocuparan aqueilos elementos, de los cuales, siguiendo a Hesiodo,
los dioses habian surgido. El significado de estas innovaciones
nos resultara claro mas tarde. .

Mientras tanto, es menester que examinemos més cuidado-
samente la representacion religiosa. Tal ¢como nos la expone He-
siodo, no es un esquema sencillo y congruente; podemos detectar
ahi la superposicién de varias capas que corresponden a dis-
tintos estadios del desarrollo religioso. En consecuencia, tenemos
que efectuar un analisis que saque a relucir las fases sucesivas.

36. Io_.wn._:o. frag. 94 (Dicls): #hos ydp ody dmepftoerac pérpac e 8¢ ui,
"Eptwies pev Alxys émiovpor ébevphirovmp, .

37. Teagenes de Regio recalcd exactamente este punto, alegorizando las ba-
tallas de los dioses en Homero como si fueran la évarriwss de los elementos
(Gilbert, loc. cit.). Cf. Ferécides, frag. 4(D. F. V.2, p. 508).

o
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8. LA MOIRA ES IMPERSONAL, SIN INTELIGENCIA NI DESIGNIO

Hagamos notar, de entrada, que un politeismo consecuente
tiene el singular mérito de dejar que el orden del universo, el
cosmos, surja sin la intervencion de ninguna inteligencia dotada
de proposito. Habida cuenta de que cada dios no es sino una
fuerza propia de un dominio, ninguno de ellos puede, en prin-
cipio, arrogarse el haber planeado y creado la integra disposicién
de los seres mediante un arbitrario, aunque benevolente, acto de
voluntad. Tal pretension se expondra paulatinamente ai hablar
de un dios supremo, siguiendo ¢l proceso segin ¢l cual el poli-
teismo se troca en monoteismo. Por ventura, en la religion de los
helenos, ése fue un desarrollo muy tardio, debido, en parte, a
que los mas antiguos autores de la tradicion habian dejado sen-
tado de manera bien firme que Zeus, el dios supremo que reina
en el presente estadio del mundo, no era ni siquiera una de aquellas
divinidades que nacieron en los albores, sino la cabeza de una
dinastia posterior. Le antecedian la edad de Cronos y aguellas
vagas deidades titanicas, cuyoreino abarcd unintervalo de tiempo
indefinido entre el comienzo del mundo y el nacimiento de Zeus
~en la isla de Creta. Esta representacion era demasiado clara y
firme para superarla, v ¢llo no acaecid hasta que el sentimiento
religioso hall6é tan absolutamente incomodos aquellos aspectos
menos edificantes del politelsmo, que se considerd una necesi-
dad incontrovertible desencadenar una revolucién monarquica
en el universo divino. Pero tal banderia no triunfé hasta el
momento en que ld filosofia, o la ciencia, ya se habian asegurado
un campo independiente. La fogosa satira de Jendfanes es pos-
terior a la fundacion de la escuela de los milesios; y, ademas,
el monoteismo filoséfico tendid, en sus comienzos, a sostener
que el universo era en si el finico dios, antes que convertirlo en la
obra de un creador distinto de él. Si reflexionamos sobre la liber-
tad del pensamiento heleno frente a los prejuicios dogmaticos, no
podemos estar en demasia agradecidos por [a ausencia de la par-
ticular creencia en un creador divino, No hay hipotesis mas docil
_e indolente, nada es tan susceptible de aturdir y adormecer ese
pasmarse —raiz del filosofar— que una explicacién que justi-
fique, con similar presteza todos los rasgos de este mundo, scan
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buenos o malos, adjudicaAndose los primeros a la transparente
benevolencia del Todopoderoso y los segundos a su sabiduria
inescrutable. La Moira es, ciertamente, un poder moral; pero
nadie habia de pretender que ella fuera exclusivamente benévo-
la, o que abrigara respeto alguno por los estrechos intereses y
deseos de los hombres. Ademas —y ése es el punto mas impor-
tante— no se le habri asignado prevision, proposito, designio,
pues éstos pertenecian a los humanos v a los dioses semejantes
al hombre. La Moira es una fuerza ciega v automatica, que deja '
a sus propositos y voluntades subordinadas campo libre dentro
de sus propias y legitimas esferas, pero que se venga de elios
cuando violan esos limites. <

Aungue nos refiramos a ella como a una «personificacion»,
la Moira carece del elemento decisivo de la personalidad: el
propésito individual. Sirve para la ordenacion del mundo en do- |
minios, pero no es una deidad que, por un acto de voluntad, M
haya planeado y creado tal orden. Es una representacion que es- |
tablece una verdad sobre la disposicion de la naturaleza, y que
sblo afiade a dicha afirmacion que esa disposicion es a la vez
justa y necesaria. Considerada en abstracto respecto al acto
natural en si, la Moira es una representacidn de la necesidad y la
justicia (del va a ser y del debe ser) de la disposicion de los ele-
mentos. Este es el contenido integro de la nocién de hado.

Asi era el dltimo poder del universb en la forma en que el
politeismo heleno lo concebia. Sin embargo, en cuanto a su carac-

- ter moral, apenas podria afirmarse que era mas religioso que

cientifico: vendria a ser una concepcidn de la-misma indole que
la ley natural, la cual ha ocupado su lugar en ¢l pensamiento
moderno. Esa es, en parte, la causa de que apareciera de nuevo
en la naciente ciencia con el sistema de Anaximandro. Pero ahora
nuestro empefio es dejar claro que se tratd de una reinstalacion:
devolver a la Moira una supremacia que, con el desarrollo de la .
religion, habia quedado disminuida, y casi superada, por el cre-’
ciente poder de los dioses.

9. EL «DASMOS» DE LOS DIOSES

Debido .precisamente a que la Moira era, al principio, un
poder impersonal, se dejo la puerta abierta para que una teolo-
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-gia avanzada invirtiera tal estado de cosas y adscribiese su orde-
nacion de la necesidad y la ley a las voluntades de los dioses
personales, que anteriormente habian sido superados por aqué-
llas. De esta-suerte, los dioses, que al principio eran mds jovenes
que la Moira y estaban sujetos a ella, podrian en ese estadio
pretender ser ellos los originadores del orden del mundo y sus-
tituir asi aquella decisién impersonal por su voluntad personal.
Hesiodo nos muestra los estadios de este proceso v combina, en
su sencilla concepcion religiosa, esas dos representaciones incon-
gruentes entre si. Por un lado, como hemos visto, el orden de Ia
cosmogonia de Hesiodo implica gue la divisién del mundo en
dominios era més antigua que los dioses v, a la vez, afirma que
éstos tomaron forma en sus respectivos dominios y surgieron de
esos mismos elementos. Por otro lado, se da el caso que alli
mismo invoca a su Musa para que le describa como los dioses
«se repartieron entre ellos sus riquezas y distribuyeron sus ho-
nores», como si tal cometido no fuera, después de todo, atributo
del hado, sino una distribucion (Saopés) que los dioses habrian
efectuado por su propia voluntad. De ese modo tal voluntad
comienza a hacer valer sus pretensiones frente a la inevitable
asignacion del destino.

Es curioso observar como estos dos asertos se ven reconci-
liados en el Ginico compromiso posible.' En el canto XV de la
Iliada, que ya hemos citado, los dioses, al enfrentarse con el pro-
blema de la distribucion, reconocen la supremacia del destino
exactamente como los hombres lo hacen en ocasiones similares
y asi deciden la cuestién estableciendo partes. Dicho de otra
manera, los tres hijos de Cronos rinden de grado su volicién
¥ se atienen a la asignacion de la Moira, como seficra de los
lotes, Laquesis. ‘

En el pasaje homérico no se cita a Laquesis; pero; en la des-
cripcién que ofrece Pindaro38 de la division de la tierra entre
los dioses, ella preside personalmente el acontecimiento.

Cuentan las leyendas antiguas como fue que, en el tiempo én que
Zeus y los inmortales se andaban repartiendo Amnﬂmowqcv la tierra,

38.  Of, VIL, 54. Este dasmds de la superficie de la tierra, en sedes de culto
¢s, como luego veremos (§ 16), una representacion atn mas antigua, sobre la
que mas tarde se modelard el dasmaos de los dominios elementales entre los tres
hijos de Cronos. .
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la isla de Rodas no habia emergido afin en la superficie del ponto,

sino que se oculiaba en la salada hondura. No estaba alli Helios,

de modo que ninguno le asigné la parte correspondiente y dejaron

asi al sagrado dios sin tierra propia. Cuando Zeus cayod en la

cuenta, estuvo a punto de ordenar una nueva distribucidn de los

lotes, pero Helios no le dejé v dijo que con sus propios ojos estaba

viendo que emergia de la profunda y verde hondura del piélago

una tierra que podria alimentar una muchedumbre de mortales

y ser generosa en rebafios. Y de inmediato insté-a Laquesis, la

de la dorada venda en la frente, a que no invalidase el Gran-
Juramento de los Dioses, v a que, bien al contrario, confirmase,

a una con el bijo de Cronos,?® que cuando la isla se abriera a la-
luz del dia, habria de ser su sede reservada (yépas) para el tiempo

futuro.

Es obvio aqui, que, a pesar de la cortés deferencia a Cronos,

es Laquesis quien preside y que Zeus se limita anicamente a con-

firmar, con su aquiescencia, tal decision.

.

10. EL GRAN JURAMENTO DE LOS DIOSES -

Aparte la asignacidn por obra de Laquesis ¥ la aquiescencia
confirmadora de Zeus, la distribucion, en ese pasaje pindérico,

‘¢std a la vez sancionada por el Gran Juramento de los Dioses

(Pc@ov 8pxos péyas). La importancia de esta concepcion estriba
en que nos abre otro camino por el que la voluntad de los dioses
puede hacer valer sus fitulos de supremacia frente al hado. Asi,
es posible contemplar un juramento como un contrato del que
voluntariamente s¢ es parte; y de la nocion de obligacién contrac-
tual nos es dable pasar a concebir que el orden de las regiones
del mundo es un sisterha de ley constitucional, aspecto desde el
que lo consideraremos ahora.# Sin embargo, nos detendremos

39. Verso 64 y 55.; "Exétevoev §' adriva ypvodprvxa piv Adyeqw

xeipas dvreivat, Gecv &' Spxov péyav
rh mappduer, ddrd Kpbvov aitv xaidl reloac, . . .

40, Ha de recordarse, empero, que, originariamente, ese juramento que san-
ciona la ley no tiene forma de contrato, sino de maldicién. Asi, puede cobrar °
aspecto visible en una substancia como la sangre de un animal «sagrado»,
al que se la confiere la santidad y, en consecuencia, esa peligrosa fuerza que
castiga el incumplimiento de un tabu. Cf. el ritual del juramento en la Atlan-
tida de Platéon {Critias, 119 p), segin el cual era menester inmolar al toro
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por un momento en esa nocion del Gran Juramento y en su re-
lacion con el dasmos. ¥

Laférmula enregla del Gran uE,mEnEo se halla, por ejemplo,
al principio del canto XV de Ia Hiada, donde Hera jura a Zeus
que ella no ha instigado a Poseidén a que rebase su moira.
Jura por «la Tierra y el anchuroso Cielo gue esta encima, y por
el agua que se precipita del Estige, el cual es el mas imponente
juramento para los bienaventurados dioses». De igual manera
—por Gaia, Urano y el Estige— jura Leto ante Delos en el himno
homérico a Apolo (83) que su isla serd para siempre 1a sede del
culto apolineo, lo que constituye otro caso del Juramento con-
firmador de la asignacidon de un dominio divino. Asi, con el
Gran Juramento, los dioses toman por testigos a las dos grandes

divisiones del universo, el Cielo y la Tierra, y, ademas, al Estige. -f

£ Qué significado tiene este Ultimo?

Hesiodo describe en su Teogonia, con todo lujo de detalles,
como la gélida agua del Estige se administra a los dioses a guisa
de ordalias por perjurio y falsedad. Cuando sospecha que un
Olimptada ha mentido, Zeus envia a Iris para que, en una redoma
de oro, le traiga liquido de aquel arroyo helador que se abalanza
desde lo alto de un precipicio de negra pefia. El dios convicto
de perjurio vace todo un Gran Afio sin aliento, aletargado y
paralitico por haber bebido ¢l agua gélida de ese antiguo rio,
¢l cual «atraviesa el desolado lugar do tienen asiento las fuentes
y limites de la Tierra y del Tartaro, del Ponto y del estrellado
Cielo».2 El Estige es uno de los diez ramales de la corriente del
rio del firmamento, el Océano; las nueve restantes fluyen en torno
al Mar y la Tierra, pero el Estige se despefia desde su roca para
ser el gran castigo de los dioses.43

\

«sobre el pinaculo de una columna» en que se habian grabado las leyes, de suerte
que la sangre de la bestia manara deslizandose por encima de esa inscripcion.
En la columna existia también un "Opkoes invocador de maldiciones para los
desobedientes. Consiltese a este respecto la obra de J. E. mm_.:mo:, Themis,
1912, pp. 163 y ss.

41. Masadelante veremos gue el Gran Juramento reaparece de manera curiosa
en el sisterna de Empédocles (§ 124).

42, Verso736.

43. Verso 790. El décimo _.Ed& se inventa, sencillamente, para recongciliar
las dos concepciones segan las cuales el Estige es tanto vna corriente de diez
brazos que envuelve el mundo (roviens Styx interfusa coercet, Virgilio, Gedrgica,
1V, 480) como un arroyo real que se despefia por una negra roca de la Arcadia.
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A partir del relato de Hesiodo no podemos hacernos una
idea clara de la ubicacién del Estige; pero parece que este rio se
concibe vagamente a modo de linde que rodea al mundo o bien
separa sus regiones entre si. Se localiza en el Tartaro, donde se
encuentran las «raices y fuentes» de las cuatro regiones elemen-
tales ——la tierra, el nebuloso Tartaro, el piélago v el cielo— y
aquellas «fronteras que, de tan humedas, hacen estremecerse de
frio a los mismos dioses». 4

Pues bien, cuando paramos mientes en el hecho de que Hor-
kos, Juramento, es el mismo vocablo que herkos, «barrera»,
estamos en situacion de comprender por qué razén el Estige cons-

- tituye el Gran Juramento de los Dioses. Un .EBBSS €s una

barrera que puede simbolizarse de manera visible en el ritual,
cuando el que jura se coloca entre los trozos de la victima des-
cuartizada y estd rodeado por todas partes del objeto sacro,

“gravido del peligroso e inviolable poder de la santidad. Fl Estige

es el «frio om:.namnmaog, ¢l temor pavoroso que constituye el
aspecto =mmmc<o y repelente del Poder. Zeus, inmediatamente
antes de conminar a Poseidon tal como hemos mentado, con-
cluye el enojado mensaje a su hermano con estas palabras: 46

Declaro que estoy muy por encima de él tanto en voao:ommi
como por haber nacido antes: pero su corazén no teme llamarse
parejo a mi, a quien los demas dioses profesan estremecido respeto
{oTuyéovet).

Esta expresion deja claro por qué el Estige esta especial-
mente relacionado con el dasmds, o sea, la particion en domi-
nios de los cuales cada uno es el «sefiorio» («xpdros) de algin
dios y se hallan separados por una frontera de inviolable san-
tidad. El Estige es una representacién del tabii.+7

flll«jl';lﬁ.l!.',[]‘»llll?f[{ll\l.\\ -

El Gran Juramento, evidentemente, no es tal arroyo, sino la barrera de los nueve
brazos.

4. welpara dpyadd’ edpderra, Td Te oTvyéovat Beol wep, Teogoniu, 738,

45, G. Murray, Rise of the Greek Epic?, p. 338.

46. Iliada, XV, 165.

47, Esta interpretacién del Estige en relacién con Cratos y Bia se amcn a

- 1. E. Harrison (Themis, p. 72). En lo referente al tabo en cuanto un mana ne-

gativo, consultese la obra Threshold of Religion, cap. 1II, de R. R. Marett.
Esta nocidn se clarificard en lo que sigue.
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11. EL ESTIGE CONFIERE A ZEUS LA SUPREMACIA

~Cuando Zeus afirma que los restantes dioses le profesan
estremecido respeto (oTvyéovot), quiere decir que su poderio in- |
cluye el efecto que el dgua del Estige causaba en las deidades
que violaban su Juramento. Tras haber comprendido que el Es-
tige, ¢l frio estremecedor del tabi, es el rechazo o aspecto nega-
tivo del poder, ya podemos entender de distinta manera ese ex-
trafio pasaje de la Teogonia en que se dice que el supremo poder
o sefiorio (kpd7os) de Zeus vino a él, tras su victoria sobre los
Titanes, «por consejo del Estige».48 Todo ese pasaje esilustrativo,
por cuanto parece describir ¢l modo c6mo se transfirio la supre-
macia de un poder impersonal a la voluntad de un dios personal.
mmmmn y Palas tuvieron cuatro vastagos, Zelos, Nike, Cratos

y Biu.

)

V'
v

No hay casa ni sede de Zeus gue esté sin-ellos, no hay sendero
por ¢l que el dios no los lleve, sino que estan entronjzados para

siempre al lado de Zeus, ¢l tonante. Pues &se fue el consejo de
Estige, la hija inmortal del Océano.

Esta concesion de supremos poderes a Zeus acontecio el dia
en que, llamados al Olimpo todos los dioses, Zeus declar6 que
ningin dios que hubiera guerreado a su lado en contra de los
Titanes se veria privado de sus privilegios (Tepnr), sino que
conservaria el rango (yepdwv), que habia disfrutade con an-
terioridad. Ademas, todos aquellos que no gozaban de privi-
legio o rango bajo el dominio de Cronos, ahora habrian de
tomar posesién de él. Estige, con sus hijos, fue la primera que
se presento en el Olimpo; y Zeus la honrd con dadivas que su-
peraron a todas las demas. Dispuso que ella se convertiria en
el Gran Juramento de fos Dioses y que sus hijos habian de morar
para siempre con él. De similar manera el dios cumplié sus pro-
mesas con todos los demads, pero el poder y el sefiorio supremos
son propiedad suya.

48. Hesiodo, Teogonin, 383 y ss. Véase J. E. Harrison, loc. cit.
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Este pasaje muestra la misma incongruencia que hemos hecho
notar antes. Al principio, Estige confiere a Zeus su recién con-
quistado poder; ella es, sencillamente, otra forma de Moira,
que asigna un dominio a cada uno de los dioses. Al final, la
situacion se ha invertido: Zeus otorga a Fstige su privilegio para
que sea el Gran Juramento de los Dioses, v ordena que dos de
los hijos de ella, Cratos (el Poder) y Bia (la Fuerza), habiten para

_ siempre con €l y, de hecho, se convierte'en la potestad que autoriza
la distribucion integra de los lotes de los inmortales. Estos ya no
se dividen por habérselos repartido entre si los dioses, de acuer-
do con la suerte, sino que es Zeus quien los distribuye, aunque
conserva la soberania suprema. De este modo, en este tercero y
ltimo estadio, la distribucién que en el origen era el ltimo
episodio de la constitucion de la naturaleza —el hecho que re-
presenta la Moira— pasa a ser considerada ‘como el resultado
de la sola voluntad de un dios personal y supremo. Dicho de

e G

w En Homero, al cual volvemos, esta misma transicién deter-
. ‘mina curiosas expresiones; tales como «el hado de Zeus» o «el
destino de Dios» (Auds aloa, feod poipa, etc.), en que el sen-
tido original de «reparto» o «sino», y no de voluntad perso-
nal {BovAs), sigue siendo la concepcién fundamental, con lo
que el apéndice «de Zeusw», «de Dios», es poco mas que una
pia afadidura. De esta manera, en ¢l canto XVII de la Jlfada
(verso 321) los argivos habian sido los vencedores por su propio

Atos alogav), de no ser porque Apolo despieria a Eneas y le
dice que Zeus «quiere» (BovAerar) la victoria de los troyanos.
Hallamos aqui exactamente la misma concepcidn que encon-
tramos antes; el poder («pdios) de los hombres yendo «contra
lo que estd ordenado; (imép alaar); pero aqui se desliza la apos-
tila A:os, como si fuera Zeus y no la Moira la fuente de esa
distribucion.49 .

49.  Alavez, Cf. Pindaro, Nem., 1V, 61, & ulpriper Awber rewpwpdvor, Con-
trastandolo con Paean. VI, 94, pépoe’ dvader Teds ob Tohue. Oldenberg (Die
Relig. des Veda, p. 199) sefiala que ese mismo fénémeno se produce en la teologia
védica. El orden-mundo, llamado Rta, el principio supremo sobre los dioses,
pasa a ser representado como la ordenacion de Varuna y de Adityias. La nocién
de Rta se discutird mas adelante en el § 97. Esquilo, Los Siete conira Tebas,
485: Zeds Nepérep, -

41

—

I

otra manera: se conyierte en un acto de legislacion (vouofegia).-

poder y fuerza, «incluso contra lo otorgado por Zeus (kai dmép
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12. ZEUS COMO LEGISLADOR

Asi pues, al final del proceso, Zeus ha pasado a ser el dispen-
sador del sino y garante de ese sistema de dominios en que an-
tafio tan s6lo habia disfrutado de una tercera parte como sefiorio
propio. Como Nausicaa le dice a Odiseo:5¢ «Es Zeus Olimpico
en persona quien distribuye prosperidad a los mortales, bienes
o males de acuerdo con sus deseos»; y, de similar manera, Zeus
asigna a los dioses las riquezas y honores que seran suyos.st
Prometeos2 describe, en términos semejantes a los de Hesiodo,
el primer acto de Zeus al ser entronizado: «En cuanto asumio
su sede en el trono de su padre, de inmediato distribuyé entre
las divinidades sus varios privilegios y ordeno la jerarquia de su
reino.» Esta distribucion implicd, como vimos en Hesiodo, la
confirmacion de los antiguos honores y derechos que habian
conformado e} sistema constitucional de Cronos y, a la vez, _.m
ampliacion de tal sistema mediante la concesion de nuevos privi-
legios a las deidades que anteriormente no poseian ninguno. Para
designar tal acto, Esquilo emplea el vocablo nemein, distribuir,
- precisamente la palabra de la que se deriva nomos, ley. Lo que
Zeus estaba haciendo era, ni mas ni menos, sentar oficio de legis-
lador (nomothetes), €l que «establece nomoi».

FEl legislar no constituia, en la concepcion griega, la progresiva
tarea de una asamblea que deliberaba, sino la obra, realizada de
una vez y para siempre, de una persona de extraordinaria sabi-

_duria, como Solén o Licurgo. Los romoi de un estado eran su
constitucién escrita: algo sacrosanto que sélo podia ser alterado

50. - Odisea, V1, 188: )
Ziets 8 adrds vépee EABor *Ohdpmios drfpdrowst
Eolhols %3¢ Kaxotow, dwws 0éhyoy, Exdoro.
51. Hesiodo, Teogonia, 71: & & obparg éufasehedes
abris Exwr Spovriw 45 alfahbevra xepavedy, N
kdpred vikjons marépa Kpbror® €l §¢ fxegra
dBavaras Siérater duds xai éwéppude Tepds,
885: & 8¢ roigw éas Sieddeoaro Tiuds.
52. Esquilo, Prometeo encadenado, 244 :
dxws Tdxurra Ty warpgov s Opbroy
xaféfer’, elftds Seipoow péuec yépu
Mhowriwr ke xal Searoryifere

(.75 % .
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o retocado con la mas sopesada precaucion. A la vez, el acto de
legislar se concebia como, por encima de todo, una redistribucion
de dominios y poderes, una nueva atribucion de partes, ya se tra-
tase de tierra o de rango politico. Podemos considerar, por
ejemplo, la descripcion que nos ofrece Dionisio de la promulga-
cion de leyes efectuada por Numa en Roma. Habian surgido entre
los patricios ciertas disputas «acerca de Ia probidad y la desi-
gualdad» (mepi To& mheloves e xai loov). Algunos plebeyos
se habian rebelado «por no haber recibido porcion alguna de
tierra (yfs poipav) ni ninguna otra ventaja». Numa, al dis-

" tribuir (Scavelias) ciertos terrenos entre ellos y otorgar un nuevo

rango {riuds) a sus colonos, puso fin a la disension.53

Los dioses, al igual que los hombres, también participaron
en esta redistribucién. Hubo a la vez una «ordenacion de las
cosas sagradas» (5 wepi Ta feia Siaxdopncis). Del mismo mo-
do que, en Hesiodo, Zeus aceptd fa constitucion de Cronos y
lo tmico que hizo.fue corregir sus deficiencias, también se nos
dice que Numa «asumio los arreglos de Romulo respecto a cos-
tumbres y leyes v los dejo intactos»; pero subsano las omisiones,
«otorgando, en muchos casos, lugares a los dioses que aGn no
habian obtenido una posicién reconocida (rois pigmre TLuey
Tuyydvovee Beois); en otros casos, fundando altares y templos,
asignandole (dmovépwr) a cada uno su festival y legislando
(vopoferév) sobre sus cultos y honores (Tspds)».54 |

El paralelismo no puede ser més exacto. Si estamos en _o
cierto al pensar que el dltimo significado de la Moira es la di- |
vision del universo en diferentes porciones, entonces nos resultara
clarisimo que tal divisién, en cuanto se convierte en labor de un
dios personal, ya puede concebirse como una nomothesia, un
establecimiento o fijacién de nomoi; y que este proceso es senci-
llamente una redistribucion, para dioses y hombres, de sus do-

minios, privilegios y honores.s Al igual que otras redistribucio-

53. Dion.H.,Ant., 11, 62.
54. Cf. también el lengnaje empleado por Platon al describir la division del
territorio del estado en las Leyes, 745 B y ss.
55. Cf. At Pol, 11:
& pv yap Sjpos gero warr drddacrra worjeawy adrér (TéAwra).
E. g.verso781 yss.:

Iy Beol vedrepor wahawols vbpovs

xabirrdoacfe—uxdi xepdrv eheolé pov . . .

vyl & dropos, KT\
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nes de esta indole, el acto legislador de Zeus presentd por largo
tiempo el aspecto de una usurpacion. Tardo en olvidarse que,
en realidad, el orden cosmico no lo habia iniciado Zeus. El
texto integro de las Fuménides de Esquilo, hasta llegar a la escena
final de fa reconciliacion, estd impregnado de las protestas de
las antignas moirgi contra fos dioses mas jovenes que han «des-
bancado a las viejas leyes», y tomagdo de ellas su rango y fun-
ciones (mepai). Tan sdlo se aplacan cuando Atenea les prome-
te una nueva «sede» y «funcidn», y les hace «participes de la tierra
con todos sus honores».56 ’

\

13. LA LEY COMO DISTRIBUCION

Los griegos percibian claramente la relacion de nomos (ley)

con el verbo memrein, «asignar», «distribuir». Observemos, por~

TS

"ejemplo, €l pasaje que sigue, tomado del dialogo seudoplatonico
Minos, en el cual se discute la nocién de ley (317 D). ’

—¢Quién sabe el modo de distribuir (S:aveipat) la semilla
a la tierra? .

--E1 labriego. .

—Y, (distribuye (S.avéuer) éste a cada suelo la semilla que
necesita? .

—Si. _

—EIl labriego es, pues, un buen &mﬁdnaoﬂ?&pmmmvam iales
cosas y sus leyes y distribuciones (vouot «ai Siavopai) son las
correctas.

En e¢ste pasaje, leyes y distribuciones son, obviamente, si-

nénimos. Hallamos la misma pareja de conceptos en las Eumé-

xafurrdleofac: «invadir un territorio a caballo» {riv xdpyy kaforw., ﬂﬁ.om@ov

1X, 14) revive el viejo sentido del término véuos que nosmEnB_.nEom.mu E.mﬁ..

56. Verso891yss.: AO. Zeore ydp oo THode yaubpp* x0ords
elvar dixalws és 70 wly Tipwpdvy.
X0, dvaca’ *Afdra, Tiva pe 3.u.mmm.e Epar;
AB. mdoys dwfuor’ olfvos: déxov 8¢ ad.
XO. kal & Sdeyuar Tis 8¢ pot Tepth péver;
AB. ot ug To olkor ehfevely dvev oéler.

*  Asilo interpreta Dobree; Tidey' duoipov codd. Euporpor, éupolpw se conjeturan también.
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nides. En un lugar” el coro acusa a Apolo de «abolir las antiguas
distribuciones» (Siavopds), cuando aquél se burld de las moirai
al librar a un hombre de la muerte; en otro pasaje paralelos8

- se acusa al mismo dios de «quebrantar la Jey {vopov) de los dio-

ses al respetar la causa de los mortales y suprimir los antiguos
repartos (poipas)». Muestran estos pasajes que la nocion de
«distribucidén» enlaza a la Moira con el Nomos por ser el vocablo
Siavops) sindnimo de cualquiera de los dos. En Pindaro,’ ade-
mas, el mismo término nomos designa el acto de distribuir o admi-
nistrar: asi, el sabio centauro Querdn instruye a Asclepio en «la
administracién de medicinas con suave mano» (bappdcwy
€didafe paraxoyepa vopov).

Otra palabra derivada de ésta, vouets, que en el fragmento
del Minos significa «distribuidor», €s, por cierto, muy comuin-
mente empleada al hablar de los pastores que llevan a su grey a
pacer a un lugar designado, a:su vouds o o, sustantivos
que a la vez denotan, en primer término, el «pasto» y el «lugar
de comida» y, en segundo, el «habitaculo» o «asentamiento.
Para nosotros, tal vez ¢l equivalente mas ajustado sea el de
«campo de acciony.s0 ‘

De aqui que ¢l adjetivo compuesto &vrouos, que mas tarde
paso a significar «respetuoso de la ley», «legal», tienc el primi-
genio sentido de «habitante» o «asentado» en un lugar, del que
sus habitantes, por decirlo asi, eran los legitimos vecinos.$!

Nos hemos extendido en estos detalles para apuntar al hecho

. 57. Versos730-731:  o¥ 7o wakaus Siavouds xarapbisas

oivy rapywdrneas dexaias feds.

wapd vbuor Bedv Bpbrea pdv Tlur,

wadaryevels 8¢ poipas ¢bloas,

Véase W. Headlam sobre Agamencn, 1007, y cf. Joh. Diac.,els Haiod, Oeoy. dMg-
yoplar 886 £re 8¢ kol Fas Molpas dnd Tis Odudos Zeds yevvg, mapboror v rais
Bepugrelos Sravopal Twes kal pepid pol wpooskorres ylvorrae Schol, ad Plat., Le-
yes, 625 A, wohrelas riis ueds {wis THs BAys wohews, véuwy 8¢ Ty Suavepdrrwr

.mm. Versos 172-173:

_ 7d pépn ¢ v 4§ wbes. Esquilo, Las Suplicantes, 403, Zeds répwy dbixa péy

xaxoig, 8vie &' évvbpors.

59. Nem,, III, 55.

60. Al principic, roubs se usa metaféricamente: «Ancho es el dmbito de las
palabrasy —éwéwr wolds vouds &ba xal &vba,lliada, XX, 249; cf. Hesiodo, Erga,

- 403: dxprjwos & Errox éxéwr vopbs. Procl. en Platon, Timeo, 21 E, p. 30 ¢,
XP

afirma: ¢ pér vopds!(el egipicio nome)| éxd rof veveusichar Ty yir.
61.. Esquilo, Suplicantes, 565: Bporol of vés 761" foar #rpvopow Pindaro, P.,

- IX, 65 tva of xPovds aloav . . . Evvopor Swphrerac.
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de que, tras el conocido sentido de «costumbre», «uso», «ley»
 Sentiao de «costumorey, «

como traduceion de nomos, se ven rastros de un mbmn_mnmao €s-

vmﬁm_ mas antiguo:

=N

territorio o region dentro™

a mmﬂ&@wdmlﬁm;,f ito

legalimiente ciertos derechos definidos, —

del ncm ﬁ:a&n:&ﬂdmnmm

N i e s o e

lo que los 10manos

:Edm:o: .33599% La prevalencia de la

Tocion Gentifica de _mw. que pasoé a asociarse con secuencias
causales en transcurso del tiempo y perdi6 asi su vieja relacién
con el espacio, nos oscurecio este aspecto de dicha idea. Para la
inteleccién del término heleno, es menester comprender que
nomos no sugiere uniformidad de secuencia temporal sino ejer-
cicio de un poder dentro de unas lineas espaciales o departa-
: mentales. Tenemos que considerar a la ley como una distribu-
. cion o sistema de regiones dentro del cual estdn repartidas y
. coordinadas todas las actividades de una comunidad. El plural

asi, cuando, por ejemplo, Pindaro6s habla del monstruoso vas-
tago de Ixiéon y la Nube, afirma que «carece de B:mo entre los
hombres vy de orden social entre los inmortales» (37 év num.naﬁ
yepaadidpor, obr’ & eddy vépors). Aquel portentoso ser no con-
taba con lugar propio en el orden social o divino: era un «fuera
de la ley» para la estructura clasificada de la naturaleza y de la
sociedad. O también cuando el mismo poetas* habla de la por-
, tentosa fuerza que tenia Hércules de nifio, al amﬁmnmz_mw a las
serpienies en su cuna, y emplea ¢l término éxwoucos, esto es,
lo que nosotros llamariamos «preternatural». El semidivino in-
fante violé el ambito normal de la fuerza de un nifio.

14. NEMOS Y NEMESIS

A partir de esa concepcion ya clara, nos es posible advertir
que, a la vez, ilustra dos vocablos afines-a nomos y vépew: ne-
mos y Némesis. Nemos (en latin, nemus) se traduce generalmente
por «bosquey, pero el término carece de parentesco etimologico

62. Cf. J. L. Myres, «Herodotus and Anthropology», en Anthropology and
the Classics (Oxford, 1908), p. 157, Es mucho lo que debo a tan notable ensayo,
asi como, en particular, a las ovwﬂa.mn_onnm del profesor Myres sobre ¢vees
y  ¥duos.

63. Piticas, 11,43.

64, Nem., I, 56.

Bhaylstinnhalingtestiudi e i i.lill.lrrlnﬁl

nomoi puede significar un orden social constituido de esa manera;
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con los arboles 'y, si queremos explicarlo, hemos de suponer que
en su origen no designaba sencillamente un espacio natural de tie-
rra arborea. Contamos con razones para creer que, al principio,
un xemos era un cercado o claro sacro del domn:n, quiza un
desmonte en torno a un arbol sagrado.

Frazer,55 al referirse a la practica del culto forestal entre
todas las razas arias de Europa, escribe:

Del examen de los vocablos teutdnicos que significan «templo»,
Grimm establecio la posibilidad de que, entre los germanos, los
santuarios mas antiguos fuesen bosques naturales. Sea como fuere,
€l caso es que el culto forestal estd bien documentado en todas
las grandes familias europeas de estirpe aria. Entre los celtas, es
harto conocido el culto que los druidas ofrecian al roble, y su
primitivo término para decir santuario parece tener idéntico ori-

. gen que el latino nemus, bosque ¢ claro herboso entre arboles,
que aun sobrevive en el nombre de nemi... Abundan las pruebas
de la importancia del culto forestal en Grecia e Italia.

* Varron,% en su interesante discusion de los significados de
la palabra femplum, saca a luz el extremo de que las dos cosas
esenciales del templum augural son sus lineas fijas y orientadas
y la fijacién de las mismas por medio de arboles. «Un templum
es un lugar cuyos limites estan definidos mediante una férmula
cstablecida para fines de augurios y auspicios.» Y cita la arcaica
formula de la consagracion del templum en el Arx.

Templa tescaque me fi.e. mi) ita sunto quoad ego caste lingua
AUNCUPauero.

Olla ueter arbos, quirquir est, quam me sentio dixisse, RSE.:E
fescumaque finito in sinistrum.

Oila ueter arbos, quirquir est, quam me sentio dixisse, templum
tescumaque finjto in dextrum.

65. Golden Bough, 3.° ed., parte I, vol. II, p. 8. Cf. Plinio, Naturalis His-
toria, X1I, 1: «Haec {f.e. los arboles) fuere numinum templa, priscoque ritu
simplicia rura etiam nunc deo praecellentem arborem dicant, nec magis auro
fulgentia atque ebore simulacra guam lucos et in iis silentia ipsa aderamus.»
Nnés (templo) se deriva de 1a misma raiz (vaF-o) de la que también se deriva
waiis (barco): ambos debieron ser, a lo que parece, arboles huecos, Cf. O, Kern,
«Zwei Kultinschr. aus Kieinasien», publicado en Beitr. 7. Gesch. d. gr. Phil.
u. Rel., p. 88, Berlin, 1895.

66. Ling. Lat., VII, 6.
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Infer ea comregione, conspicione, cortumione, uique ea rec-
tissime sensi.

«Al construir ese templum —concluye Varron—, es claro que

los arboles se tomaron como lindes.» El antiguo vocablo tesca,
nos dice, se aplica a «ciertos parajes silvestres que son propiedad
de algin dios». A la vez, el augur sefialaba con su baston oficial
(lifuus) a determinada region del firmamento, donde aparecerian
las sefiales que se deseaban.S” En este femplum augural, circun-
dado por arboles, nos parece ver una supervivencia de aquel
desmonte sacro situado en un bosque, el antiguo santuario o
nemos. Este es un «campo de aécidn» asignado a algan poder
divino para ejercer su autoridad. 68 .

Qué confiere el caricter de sagrado a un lugar? La presencia
alli de un poder peligroso gue lo convierte en, como dirian los
griegos, «impenetrable» o «inholiable» (&dvror, &Sarov) para
el profano, para aquellas personas que no son sagradas, ni estan
santificadas ni tampoco ceremonialmente colocadas en un es-
tado desde el cual pierde peligrosidad el contacto con esa miste-
riosa potencia.

Pues bien, se da el caso de que un antiguo nombre de esa

presencia sacra que habita en el bosque o nemos no es otro que’

el de Némesis.®® Se ha solido considerar a Némesis como una
mera abstraccidon, la «Venganza» o la Ira que castiga las trans-
gresiones. Cook, sin embargo, hace notar que su culto.no es re-
ciente (como cabria esperar por tratarse de una pura abstraccion),
sino temprano, pues data, por lo menos de los siglos v y vI
en Ramnunte y Esmirna. Ademas, sus atributos no se pueden
considerar instrumentos de venganza. Se la representa como

sosteniendo una rama de manzano, 0 Una Manzana y con ciervos

en miniatura para adornar sus cabellos. Es la Diosa del Bosque,
idéntica a la Diana Nemorensis, la Diana de la Selva. Su nombre,
Neémesis, se deriva de nemos, precisamente del mismo modo como
Laquesis proviene de lachos (lote).

A

67. Véase, en Livio, I, XVIII, 6, 1a descripcion del augurio efectuado para
decidir si Numa habia de ser rey de Roma.

68. Compérese también la descripcién que ofrece Pindare de la fundacién
de Olimpia por obra de Heracles (O/., X [XI}], 45). Este la inicia «midiendo un
bosquex (erafpdro &Aros)y «delimitdndolo en totnoy (repmdfass AT Siépre).

69. Debo, en su integridad, esta interpretacidén de Némesis a A.-B. Cook,
quien me ha permitido anticipar su publicacién a la de su obra Zews.
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({Como paso6 la Diosa del Bosque a ser tenida como la abs-
traccidn de la «Ira Vengadora»?7 Una posibilidad estriba en que

“la identidad de los dos nombres sea una coincidencia, que
«némesis» y su significado de venganza se deriven de nemein
por canales diferentes y quieran decir «retribucion», o sea, la ad-
‘ministracion de castigos. Pero no nos parece imposible que la
Diosa del Bosque no comportara tal atributo, yaqueerauna Diosa
de la Fertilidad, intimamente relacionada con Fortuna, la divi-
nidad que «trae», que «produce» (ferre, péperv), los frutos del
suelo. Pero quien distribuye un bien también puede negarlo, o
dipensar calamidades en vez de bendiciones. Bl pavoroso poder
que mora en el nemos es capaz de abrasar al profano invasor
del santuario. En los tiempos remotos, cuando el nemos era el
lugar sagrado tipico, Némesis pudo haber sido la tipica Vengadora
de la transgresion. De igual manera, s¢ colocaban figurillas de
un espiritu de la fertilidad, Priapo, a guisa de cercado para asus-
tar a los intrusos. Y cuando los claros del bosque cayeron en
desuso, pudo suceder que Némesis Se convirtiera en guardiana
- de la ley, del nomos en vez del nemos, v perdiera, por tanto, sus
antiguos atributos de fertilidad, todos menos la rama del man-
zano que, en su personificacidon de la Venganza, conserva de tan
*inapropiado modo. .
Posiblemente hay algo més que una extrafia coincidencia
en que Numa, el gran legislador romano, buscara inspiracién
¥ consejo en la Diosa del Bosque —nemus— antes de dictar
' sus nomoi. Y la misma Roma, el centro desde el que el derecho
" “se extendio a los mas lejanos confines de Europa, tenia su ori-
gen en un lugar de refugio, en realidad, un bosque sagrado, un
santuario forestal para malhechores y forajidos.7!
Pindaro, en cualquier caso, no olvida que Némesis, la dis-
tribuidora, puede a la vez dispensar bicnes y adversidades. Con-
cluye su octava Offimpica™ deseando que, para medro de la fa-

- 70, A. B. Cook no es responsable de la respuesta que, por lo que hace a tal
extremo, sugiero aqui.

7l. -Livio, 1, 8: «locum, qui nunc saeprus descendentibus inter duos fucos
est, asylum aperit». Dion. H., Ant., II, 15; pedbpiov duoly Spuuir. Véase Fra-
zer, Totemism, 1,96,y The Golden Bough 3, parte |, vol, I,p.176.

72, OL, VIII, 86: effyouar dupl xahds polpg Néperw dixbBovhov pl Oduer-
AN dmijparror Gywr Bloror abrods T défor xal méhup. dxfuarror, porque ripe
es el don mas frecuente de Néweous: Hesiodo, Teogonia, 223: rixre 8¢ xai
Néueow, wiua Ovyroiae SBpbrawee. Cf. Theol. Arith., p. 32 ( de los pitagdricos):
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milia del vencedor, «Zeus mande a Némesis dejar la doblez en
prodigar bendiciones, que €] gunie su vida fuera de todo mal y
les otorgue prosperidad, a ellos y a su polis». Prodigar bendicio-
nes, brindar prosperidad es el aspecto positivo de su poder dis-
tribuidor; el lado negativo de la venganza, contra el transgresor
de las lindes definidas. Correspondientes a estos dos aspectos,
nomos y Moira, que, considerados solo en sus asociaciones pu-

ramente espaciales, parecian casi indistinguibles, tienden ahora a i

divergir. L.a Moira, siempre estatica, o sea, un sistema antes que
una fuerza, se inclina hacia ¢l aspecto negativo: limita y prohibe.

Nomos, por ef contrario, es dindmico y positivo: aunque implica

la fija limitaciéon de un territorio o dominio, quizd ese vocablo

habia designado siempre la conducta normal prescrita y respetada

en una region y, de este modo, la costumbre. Parece que el tér-
mino ethea cuenta con una historia similar. Su sentido mas
antiguo es «habitdculo», el lugar en que uno se mueve; mas
tarde paso a significar «costumbres, conducta establecida, ha-
bitos».73 De esta suerte, Moira designa el limite de lo que se puede
hacer v, a la vez, de lo que sucedera si se rebasa tal frontera.’
Nomos, por el contrario, significa lo que se puede hacer dentro

de esos limites, o sea, las funciones regulares y legitimas que el .

individuo puede ejercitar u «ostentar», pues otro sentido de
nemein (por ejemplo, en nemein kratos) es «ostentar autoridad»,
«ejercer poder».

Sin embargo, hemos de tener en cuenta que los mmﬁmoﬁom po-
sitivo y negativo no son sino las dos caras de un solo poder
o fuerza. El poder que presenta cierto campo y que puede ejer-
cerse en ¢l de una manera legal es, a la vez, el poder que rechaza
airado a otro.poder que venga de mas afla de sus limites.

Néueaww xakobior riy wevrdda: véuer ~yobr wpoonrbyrws Td Te olpira xai feia
kel Puakd  oTorXEla Tois TévTe,
73. Elviejo sentido de #ifos parece pervivir en Empédocles, frag. 17, v. 27, en
el cual se dice delos elementos: ~
Taira yip iod re wdvra xal fhke yévvar Eao,

Tius 8 HAAys N0 péder, wdpa 8 Hbos éxdaTe.
T4,  peipa significa «limiten en la Odisea, XIX, 592 (es menester dormir al-
_ guna vez), éwl ydp rou éxdaTy poipar mmsan“. dfdvaror Gryroios, y casi equivale al
tabit en Hesiodo, Erga, 774:
undé wor’ olvoxbny Tiféuer kpyrijpos Twephe
wwbyrwr® Aol yap &’ abry uoipa rérunTan
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15. LA DISTRIBUCION DE LA RAZON EN PLATON

Podemos ilustrar atin mas esta idea de distribucién recu-
rriendo a varios pasajes «misticos», en que Platon describe el or-
den constitucional del gobierno divino en la dorada edad de
Cronos. En ¢lla, nos narra ¢l Extranjero en ¢l Politico,”5 la re-
volucién del universo, siguiendo la guia divina, giraba en sen-
tido contrario al presente.

Todas las partes del universo ordenado se repartieron entre
dioses asignados a regirlas, de modo semejante a como ahora
los dioses gobiernan las distintas regiones. Ademas, las criaturas

. vivientes fueron asignadas a diferentes daimones, de acuerdo con
su raza, cual si s repartiesen rebafios a pastores (voudjs) divinos;
y cada daimon se bastaba a si misme umam proporcionar todo lo
que precisara la propia grey ?Mn avTos Eveuer), de suerte gue
no existian violencias, ni se devoraban unos a otros, ni se de-
sencadenaban guerras o pugnas de ninguna indole entre elios.

-Este tltimo elemento procede de Hesiodo7 y sefiala el se-
fiorio de la Justicia en la edad de oro, con la cual nuestra pre-
sente edad de hierro, con su preponderancia de lo injusto, ofre-

- ce un melancolico contraste. Y asi sucede porque al final del pe-

rode dorado, el sefior del universo abandoné el timdn y dejo
el mando a merced del impulso contrario del hado y del innato
deseo de éste. De tal manera, «todos los dioses que, en sus lu-
gares respectivos, habian gobernado en unidn del mas alto dios,
al percibir lo que sucedia, abandonaron a su vez sus dominios

75.271D: g viw xard Témovs, Tabrdr roiro dwd fedv dpxdrrwr wdvry Ta Tol
kbapou pépy Bienupdra.  xal &y xal Ta {Ga xard yévy kol dyfhas olov voufs Beio
he\foeoar Saluoves, alrapxhs els wdvra Exaoros éndorois dw ols avrds Iveuer,
dor’ o’ &ypiov fiw oiddy ofire dANfAwy Edwdai, woheubs 7° odx dviy oide ordous Td

Fapdmar.
76. Erga, 276: révde yip dvipdmoias »buor diérate Kpovlur,

ixOiae pév xal Onpai xal olwrols werenvors
eoBéper dANAhous, el ob dlxn doriv év alTols”
" defpdrmotos & Ewie dmy .

- Comparese con Empédocles y el Reino a& >Eob § 124,
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en ¢l orden del mundo, y lo hicieron sin tomar precaucién al-
guna».?7

En ¢l pasaje que acabamos de citar, la division de las criatu-
ras vivientes de acuerdo con su estirpe natural, o sea, esta «linde
(8pos) ¥ ley original, segiin la cual Zeus distingui6 sus respecti-
vas naturalezas y scparo a cada especie»,’8 se compara con la dis-
tribucién local de las distintas sedes de veneracién entre los
dioses. También en el Critias™ se afirma que los dioses s¢ re-
partieron entre si toda la tierra, palmo a palmo, no como resui-
tado de una rifia, sino amigablemente echando a suertes «los
lotes de la Justicia» (8ixns ay.%ﬁn hayydvortes), y, haciendo
su casa de los respectivos paises, y, «cual pastores (vou7is) sobre
su rebafio, asi nos apacentaban a nosotros, sus criaturas y pe-

- quefiuelos», no gobernando mediante la violencia, sino persua-
diendonoscon la razén, Nuestro deber en la edad presente consis-
te en restaurar aquella «distribucion de la Razon» (vod diavousy),
a la que daremos el nombre de «ley» (Nduos). 80

De este modo, a su manera «mistica», Platon amplia y reinter-
preta la famosa. doctrina de Anaxagoras: «Todas las cosas es-
taban confundidas hasta que llegd la Razén e introdujo distin-
cidn y orden.» Asi, la Razén ocupa el lugar de Zeus, como Zeus
habia ocupado el de la Moira. La funcién del poder supremo,
sin embargo, sigue siendo la misma: «la de introducir distincién
y orden», la de llevar a cabo una digkosmesis (que es preci-
samente el mismo vocablo que emplea Dionisio, en la descripcion
de la legislacién de Numa antes citada, para denotar la reorde-
nacion de los cultos de los dioses, 0 sea, la redistribucién de te-
rritorios y sedes de culto).

Agqui interesa hacer notar que la Eomobm parece repetir, de la.
manera que le es propia, los dos estadios de representacion pre-
cientifica, religiosa, que ya hemos bosquejado. Exactamente del

77. Polibio, 272 £. En lo referente a Némesis y a los daimones, véase ¢l Pseudo
Timeo, r. Yexis &q_ssuoa E:drarra 8¢ vedra (acerca de las almas que vagan)
& Bevrdpg wepiddy & Néueaus q%m&a!.ﬂm oy dalmoc: wakauraiow xforions

Te, wols émbwrrais Tar defpunivar, ols b wdrrwy dyepdy Oeds mérpeye Suolxnow
xbomar. . .,

78. Plutarco, Mor., wmnxm =Porf. Deabstr., 1,5, p. 88: 003¢ @pdppaxor ovdé lapa
*is A 7dv Blov dearpobons dmoplas 4 Thv Sucawooteny Exouer, ¥ uh Td¥ dpyaior
vépov kol Spor guhdrrwper, @ xad "Holodor (foc. cit. supra) 6 Dedbs Tas giges

duehav kel Dépevor t8ig v yevdw éxdrepor ‘ixBbol pdv, x.7A,
79. 109ayss.

80. Leyes, 713 D: Tiw roi Nob Siarouiw dwovopdiovras Néuor.

EL DESTINC Y LA LEY 53

mismo modo que hallamos alli la voluntad de un dios personal
que desbanca a la Moira y que declara ordenar con un acto legis-
lativo lo que previamente habia sido simplemente el hecho recono-
cido de la estructura clasificada del universo, asi también, en la
filosofia, aparece tardiamente la Mente creadora y pretende ha-
ber planeado un sistema que, para Anaximandro, era producto
del movimiento.

Y, sin embargo, en todos esos estadios, el proceso en si
continia siendo esencialmente el mismo. Se trata de un pro-
ceso de reparticion (uoipa), de distincion (Sidxpiass), de dis-
tribucién (Scavous)), de legislacién (vouobeoie), y de ordenacion.
(8¢ardounas). El dios personal de la religion y la razon imper-
sonal de la filosofia tinicamente funcionan como «distribuido-
res» (Nopdjs) de aquella vieja particién llamada Moira que, tal

. como hemos visto, era de hecho méas antigua que los mismos
- dioses y libre, ademds, de toda implicacion de plan o designio.

~

16. LA PRIMITIVA REPRESENTACION RELIGIOSA
DEL POLITEISMO GRIEGO

He ahi la principal conclusion del precedente analisis: en el
politeismo griego, la division del mundo en regicnes, vagamente
representada como la Moira, en el hecho 0ltimo y primario, o
sea, un esquema u orden cuyos dominios estaban al principio
ocupados por ciertos poderes impersonales, que después adqui-
rieron la forma y los atributos de la personalidad individual.
Observemos ahora que este enfoque concuerda con lo que los
propios griegos creian acerca del desarrollo de su religion.

Herodoto8! aprendid, en Dodona, que 1os pelasgos reveren-
ciaban a dioses an6nimos a los que simplemente llamaban theo,

l_vr I y ’
porque «habidn ordenado todas las cosas (xooue Bévres), y

-porque todas las distribuciones (vouds) se r&_mcmu en sus

manos».

Y, por asi decir, fue tan solo ayer cuando aprendimos de qué
estirpe era cada dios, o si eran todos sempiternos y como eran en

81. 1II, 52. En lo referente a la asociacion de xoouel v véucw, of. Platon,
Protdgoras, 320 C: Los dioses ordenaron a Prometeo y mEEro Koopdoa: Té Kol
veipos Swwdueis éxdorors ds wpéwe 3 v el resto de ese E:o .
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sus personas.82 Porque opino que Homero y Hesiodo no vivieron
mas de cuatro centurias atras y fueron ellos los que compusieron
una teogonia para los griegos, otorgando sus prerrogativas a cada
dios, asignandoles sus funciones y artes y describiendo sus per-
sonas.

Este fragmento constituye una parte muy valiosa de la his-
toria de la religion. Muestra, en efecto, que tras las delimitadas
ysumamente diferenciadas personalidades de los dioses olimpicos

estaban otros elementos que, ademas de ser anteriores, eran mu-

cho menos precisos y apenas personales.
El término propio que usa el griego para designar a esa figura

no es theos, sino daimon. Theos siempre sugiere individualidad,

mientras que aquellos daimones ain no tenian «semblanza» ni
era el caso que-sus propias funciones o artes los diferenciasen en-
tre si. Hemos, pues, de abandonar Ia creencia, emparentada con
la erromea etimologia que Herodoto ofrece para el vocablo theos,
de que aquellos daimones «pusieran en orden el mundo». Estos
no eran poderes cdsmicos, sino espiritus locales, buenos espi-
ritus (dyafoi Saipoves), que estaban enraizados en la porcion de
tierra cultivada o habitada por sus adoradores. Esa tierra era su
moira, y dentro de ella todas las asignaciones (voual) esta-
ban en sus manos. Ellos eran los dnicos guardianes y salvadores
{¢$vraf, cwrip)de su pueblo cuando éste estaba en guerra, vy,
a la vez y por encima de todo, los dispensadores de los frutos
del suelo en tiempos de paz. Esos espiritus de la fertilidad esta-
ban constituidos tinicamente por sus funciones: eso era todo.
En cuanto a otras caracteristicas, carecian de personalidad y solo
eran individuos en el sentido de que el poder inherente a deter-
minada moira de tierra era numéricamente distinto del propio de
otra.83 " . o

A lo largo de esta disertacién hemos considerado repetida-
mente dos nociones distintas del dasmds: la primera, el reparto
de los dominios elementales entre los tres hijos de Q.os.omm,_w se-

. 82. el3ca. Para el significado de eldos, véase A. E. Taylor, Varia Socratica,
I, 184 (Oxford, 1911), el cual afirma que el término, en su usc corriente, sig-
nifica «forma corpdrea» o apariencia fisica.

83. En el capitulo II1 se discutiran el origen y la naturaleza de estos dairmones
locales, algunos -de los cuales se convierten en dioses personales y adquieren
dominjos de los elementos, Consiltese también la obra de J. E. Harrison
Themis, cap. IX, «From Daimon to Olympian»,
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gunda, la particion de la superficie terrestre en sedes cultuales
separadas. Ahora nos resulta evidente que el dasmds cOsmico
pertenece a un estadio avanzado de la teologia olimpica. No solo
es que aquél se base en una doctrina de los elementos, sino que
se sabe que los dioses que intervienen en él ya contaban con
sus historias locales antes de que comiinmente sé les reconociera
como poderes cosmicos. Los viejos daimones del tipo que He-
rodoto apellida Pelasgo, no podian sentar plaza en el dasmds
elemental, pero encajan en la otra nocién de un dasmds de la
tierra en sedes locales de culto. Lo que naturalmenie se infiere
de esto es que el dasmds cdsmico estd modelado a partir de aquel

_otro, mas antiguo, y adaptado a partir de él cuando se compuso,

al juntar las maltiples divinidades locales en un Olimpo comun,
una teologia panhelénica. Por consiguiente, ahora estamos en
condiciones de contemplar ese antigno dasmds de la tierra entre
los espiritus locales de la fertilidad del spelo como si se tratara
de la concepcidn original. A la vez, aquél nos descubre la estruc-
tura de la primitiva representacion del politeismo o polidaimo-
nismo heleno: se trata de un sisterna de dominios (moirai) cla-.
ramente delimitados entre si mediante fronteras de tabi invio-
lable, siendo cada uno la sede de una potencia que ocupa el
dominio, ejerce su poder dentro de sus limites y resiste las in-
vasiones.

Hallamos, en efecto, que el fundamento y la estructura del
politeismo heleno son una forma mas antigua de ese mismo orden
del Destino y la Justicia, la cual reafirma la ciencia in stafu
nascendi con la cosmologia de Anaximandro. Las potencias per-
sonales que habian tomado forma dentro de cada una de las re-
giones ya han desaparecido de ellas. Los dioses se han desvane-
cido y nos quedamos con los elementos de los que, segtin Hesiodo,
habian surgido aquéllos. Si la enfocamos desde la perspectiva
de ese orden preconcebido, la vida de los dioses, desde el primero
al ultimo, resulta ser un mero episodio. La naturaleza —el mate-
rial viviente y automotor constitutivo de todos los entes que son—
y las formas primarias en que su incipiente vida estd confinada
por designacion del Destino y la Justicia, son los elementos
que, a mas de ser mds viejos que los dioses, les sobreviviran.
La senda de la filosofia comienza en ¢l mismo punio en que,
centurias antes, la religion empezé a andar hasta los ltimos y
fatales absurdos del antropomorfismo total. En el tercer capitulo
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trataremos de la historia de ese episodio al que llamamos religion
olimpica. Ahora nos queda por explicar lo que hemos denomi-
nado representacion religiosa primitiva, a la que nos condujo
nuestro analisis. Nuestra tarea en el proximo capitulo estribara
en estudiar su todavia mas remoto origen.

CaPiTuLO 11
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17. {COMO SURGIG LA REPRESENTACION DE LA MOIRA?

La investigacion que hemos expuesto en el capitulo anterior
nos condujo, a partir de una afirmacion aparentemente parado-
jica, obra del E.:Ew. cosmologo sistematico, y pasando por un
andlisis de las nociones de destino y ley, a la conclusion de que,
para la representacion religiosa de los griegos, al igual que para
su primigenia filosofia, la verdad mas importante respecto al
mundo era que éste se hallaba dividido segiin un esquema general
de competencias asignadas o de esferas de poder. Los elementos
pasaron a poseer sus regiones fijas cuando el movimiento eterno
establecio los primeros limites dentro de la masa primordial e in-
diferenciada, a la que Anaximandro llamo «lo limitado». Los
dioses adquirieron sus dominios en virtud de la asignacion imper-

" sonal de Laquesis o Moira. Al mundo, en efecto, ya de muy an-

tiguo se le contemplaba como reino del Destino y (en el sentido
que hemos definido antes) de la Ley. La necesidad y la justicia
—el «va a ser» y el «tiene que ser»— se juntaban en aquella
nocién primordial del orden, que en la representacion religiosa
de los griegos es altima e inexplicada.

Sin embargo, si reflexionamos sobre tal extremo, observa-
mos que nos falta alguna explicacion. ;Por qué en la teologia,
la cosmogonia y la filosofia griegas, al unisono, se destaca tan
llamativamente la primacia de la Moira? La distribucién regional
delos cuatro elementos, la segregacion de parejas de «contrarios»,
caliente y frio, mojado y seco, 1o son rasgos del universo que
se presenten de inmediato a la m%on:_mo_o: inocente, como si,
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evidentemente, fuesen los hilos rectores del desconcertante la-
berinto de los datos sensoriales. Si aceptamos los resultados ob-
tenidos en el capitulo anterior v admitimos que los fildsofos
tomaron tales concepciones generales de un fondo de pensa-
miento precientifico, nos limitamos a postergar el problema en
un estadio. Asi pues, sila ordenacion de los elementos en regiones
es tan soOlo la transcripeion fisica de la asignacion de dominios
a los poderes divinos por obra de la Moira, cabe preguntarse,
;como surgid esa primera representacion? Pues se da la circuns-
tancia de que ésa, al igual que su aplicacion cosmoelogica, no es
un dato de mero sentido comtn que se le ocurriria a cualquier
hombre que, en presencia de la naturaleza, se sentase a inventar
una religion. ‘ .

El problema con que ahora nos enfrentamos estriba en saber
si es posible remontar tal nocién a un estadio aiin m4s antiguo.
Hasta aqui nos hemos guiado por vestigios del pensamiento
griego v por el uso lingiiistico, lo que nos proporcionaba base
suficiente para nuestra reconstruccion. Pero al llegar a este punto
la alternativa consiste en cruzarse de brazos y contentarse, como
los propios helenos, con la contemplacion de la Moira como hecho
final e inexplicable, o bien recurrir al conocimiento de otros sis-
temas religiosos de un tipo que, sin discusién, es mas primitivo
que el registrado por las fuentes griegas. Asi habremos de entrar,
lisa y [lanamente, en el terreno de lo hipotético, tomando como
guia el método comparativo.

18. EL CAMBIO DE LA RELIGION A LA FILOSOFfA

LEn qué difiere la cosmologia de Anaximandro de la de Ho-
mero ¢ Hesiodo? Ya hemos visto que los filésofos y los poetas
tienen en comin el mismo esquema fundamental. jEn virtud de
qué afirmarnos, entonces, que el trato que ese esquema recibe
en Anaximandro es filosofico o cientifico frente al religioso o
mitico de Hesiodo?

Una diferencia obvia estriba en que Anaximandro eliminé lo
sobrenatural con una llaneza y una perfeccién que no conse-
guirian muchos de sus sucesores. Para ser mas precisos, diremos
que expurgd aquellos elementos y factores cuyo caracter sobrena-
tural o mitico fue capaz de detectar. Asi, elimind a Zeus y a los
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restantes dioses olimpicos y, al hacerlo, expulso de su esquema de
las cosas a aquellos objetos sobre los que la conciencia religiosa
de su época —ya fuera pretendida o realimente— estaba enfocada.
Y el resultado consistid, como hemos visto, en restaurar el antiguo
reino de la Moira. El orden primordial sigue haciéndose explicito
con la expresion «conforme a lo ordenado»; se trata de un orden
moral en que prevalece la justicia, pero donde ha desaparecido
la voluntad de un dios personal y cuyo puesto ha conquistado, en
parie, una causa naturai: ¢l movimiento eterno. Parece que
hemos dejado lo sobrenatural a nuestras espaldas y que hemos
avanzado un paso en el luminoso aire de la razon.

La escuela milesia pulsa una nueva tecla, inaudita hasta en-
tonces. Los milesios poseen, en efecto, &in nuevo sentido del signi-

ficado de la verdad, con el cual captan lo que puede o no puede

ser literal y prosaicamente cierto y lo que razonablemente cabe

.suponer. Su hipétesis caracteristica se refiere a la naturaleza de

ese material primario; y aunque a nosotros tal vez nos sea factible
advertir que esa entidad tiene aliin muchos resabios de origen mi-
tico, parece que los milesios se esfuerzan, de manera consciente,
en hallar algo que realmente exista. Asi, nos sorprenden al des-

‘hacerse de las vastas visiones simbolicas de lo mitolégico y al

caminar, friamente, para ver y tocar cosas reales. Si nuestro
temperamento es racional sentimos un alivio: he aqui, por fin,
un discurso sobre el mundo que se sostiene y se ofrece como la
verdad, esto es, un fogos y no un mythos.

Quiza la repentina complacencia de este cambio de aires
fuera la causante de que estableciéramos una separacién en exceso
rigurosa entre religion y filosofia y decidiésemos despreciar la
persistencia de las concepciones fundamentales, o bien seguir

la tradicion peripatética, positivista aqui, v dejar de lado tales
concepciones cual si fuesen metaforas de la poesia.l Es facil

que sobréestimemos la desaparicién de los dioses del Olimpo del
marco del universo y supongamos que, al desaparccer éstos,

" se lievaron consigo todos los elementos miticos y sobrenaturales.

Mas eso no es en manera alguna cierto. Los dioses de Homero va

1. Cf. Simplicio, Fisica, 24, 13, el cual, después de citar la sentencia de
Anaximandro acerca del «pago del castige por la injusticia», afiade:
motyricwrépois ofrwr drduase alrd Aéywv, De igual manera, AristOteles rechaza
los términos técnicos platénicos wapdSecyua ¥ peréyew como «metaforas poéti-
cas» (Mef., a 9) en vez de intentar entenderlos.
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estaban tan al margen de la naturaleza y de los requerimientos
de la moralidad humana, que cualquier varén de talento, como
Anaximandro, podia deshacerse de ellos sin empobrecer ni al
mundo ni el corazon del hombre. En efecto, aquellos dioses se
habian vuelto tan personales, tan individuales y tan humanos,
que Gnicamente una amplia libertad en la interpretacion alegé-
rica podia sustentar los idolos sobre sus pedestales. Sin'embargo,
una vez eliminados los dioses, aiin persistid ese cardcter moral o
sacro inherente a la misma estructura del mundo, esto es, aguel
sistema de dominios dentro del cual los dioses habian emergido
y se habian desarrollado hasta ser desbancados y perecer. El
material del mundo, la physis repartida en esos dominios, era
también, como ahora veremos, una concepcion de estirpe miti-
ca. Dicho de otra manera: cuando Anaximandro pensé que se
enfrentaba de cerca con la naturaleza, tal naturaleza no era
simplemente el mundo exterior que se nos presenta a través de
los sentidos, sino una H,mbnmmgﬁmeon del orden del mundo, de
hecho mas primitiva que los mismos dioses. Esa representacion
tenia, ademas, un cardcter magico, pues la filosofia la tomé de
la religién, no la dedujo, de manera independiente, de la obser-
vacion del mundo y de los procesos naturales.

19. EL ORDEN MORAL DEL MUNDO
COMO REPRESENTACION COLECTIVA .

Quiza cabria adiffftirsgas, en general, suponer que el mundo
es moral de uno a otro confin, cual reino de la justicia, perte-
nece a un periodo de reflexion posterior al que consideramos
ahora. Esta hipdtesis pertenece a la misma clase que el cuadro
que describimos al comienzo: el del filosofo que examinaba su
experiencia, tanto interna como externa, y que de su observacion
deducia sopesadas conclusiones. Habia de transcurrir mucho
tiempo hasta que sus percepciones, francas de prejuicios, le lle-
varan a suponer que la naturaleza manifestaba algtin tipo de res-
peto hacia los criterios morales. Siempre que, y dondequiera que
sea, un cientifico sostiene tal opinidn, podemos estar seguros de
que no describe los hechos que ha observado sino que emplea
sus conocimientos para defender creencias que ha aprendido, no
directamente de la naturaleza, sino en las rodillas de su madre;

o p. L.
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dicho de otra manera, para defender una representacion colectiva.
Esatepresentacion no es resultado de las conclusiones largo tiem-
po acumuladas en la ciencia y la filosofia. Por el contrario,
cuanto mas lejos la hagamos remontarse, tanto mas firmemen-
te va_mEmam s€ nos aparecera, y la refutacién cotidiana de todas
las experiencias no ha servido atin, en la no:nmvo_oz popular,
para conseguir ammm:m_mmlm

20. NATURALEZA DE LAS REPRESENTACIONES COLECTIVAS

1La moderna escuela de socidlogos franceses nos ha familia-
rizado con la expresion «representacion colectiva». Uno .de

ellos nos la define, de modo aproximado, de la siguiente manera:?

Podemos reconocer a las representaciones que llamamos co-
lectivas en virtud de las siguientes cualidades: son comunes a todos
los miembros .de un grupo social dado, dentro del cual se trans-
miten de generacion en generacion; se imponen a los individuos
y despiertan en ellos, segin sea el caso, sentimientos de respeto,
miedo, reverencia, etc., hacia sus objetos. No dependen del indivi-
duo para su existencia, no porque impliquen un sujeto colectivo dis-
tinto de los individuos constituyentes del grupo social, sino porque
se presentan con caracteristicas que no es posible explicar mediante

_ la sola consideracion del individuo en cuanto tal. Asi es como, por
ejemplo, un idioma, aunque solo exista en Ia mente de los distintos
individuos que lo hablan, es, no obstante y sin lugar a dudas,
un objeto social fundamentado en un nimero de representacio-
nes colectivas, que se impone a cada uno de los individuos; existe
con prioridad a cada uno de ellos y los sobrevive.

Pero, podra objctarse, ;por ventura no estamos negando

_ aqui lo que previamente concedimos, aqueila singular indepen-

dencia de la menté helena frente a las imposiciones dogmaticas,

‘la cual posibilit6 el libre desarrollo de la especulacién de los an-
tignos? Para contrarrestar esta objecion y clarificar nuestra pos-
tura, €s menester que, respecto a nuestro tema, precisemos méas’
la-nocion de representacion colectiva.

2. L. Lévy-Bruhl, Fonctions mentales dans les sociétés inférieures, 1910,
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\‘.

No queremos decir que el fildsofe griego, y menos aun en
Jonia, se viera obligado, por imposicion social, a hacer profe-
sion de una fe seg(in la cual Zeus se sentaba en un trono situado
en algin lugar del cielo v era sefior del curso de los aconteci-
mientos naturales; ni tampoco que estuviese expuesto a ser que-
mado vivo si negaba en publico que el Sol giraba en torno a la
Tierra. Tal tipo de persecucién —aunque no ajena al mundo
precristiano— fue caracteristica, en lo principal, de épocas

posteriores y de religiones que pretendian ser universales. Para

un heleno era posible dejar a un lado lo sobrenatural, e incluso
lanzar abiertos ataques contra la moralidad y la existencia de
los dioses en que creia el pueblo. Jendfanes de Colofdn, que

critico la teologia homeérica con implacable llaneza murié ya

anciano. En este sentido, pues, el fildsofo no estaba constrefiido
por el dogma, y, al hablar de representacion colectiva, no nos
referimos al dogma, o sea, a un credo o coleccién formulada de
verdades fltimas sobre el universo y su gobierno. Sin embargo,
una vez eliminadas todas estas formulas y credos y abandonado
también el elemento sobrenatural, ain nos queda, incrustado en
la misma substancia de todos nuesiros pensamientos acerca del
mundo y acerca de nosotros mismos, un inalienable e irradicable
armazon de concepciones que no son de nuestra propia creacion,
sino que la sociedad nos ha entregado ya prefabricadas, esto ¢s,
todo un marco de conceptos y categorias en cuyo ambito todo
nuestro pensar individual, por mas original 'y atrevido que sea,
estd obligado a moverse. Pero se da la circunstancia de que, in-
cluso antes de que pudiésemos comenzar a pensar por cuenta
propia, hemos adoptado y asimilado este comin esquema de
concepciones que hemos heredado, el cual nos rodea por do-
quiera y nos llega de modo natural e incuestionable —como el
aire que respiramos—, se nos impone y limita nuestros movimien-
tos intelectuales de infinidad de maneras, a cuél mas sutil ¢ irre-
sistible, en virtud de que es inherente al mismo idioma que ne-
cesitamos usar para expresar la idea mas sencilla. Obviamente,
esa masa de representaciones colectivas, sufre constantes y gra-
duales cambios, en gran medida debidos a los esfuerzos criticos
de pensadores que, de vez en cuando, consiguen introducir hon-

das modificaciones. Asimismo, difiere en cada época de la his-

toria, en cada grupo delimitado del mapa intelectual de los
hombres, e incluso dentro de esos grupos, ya.en menor grado,
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en cada nacionalidad. De aqui que constituya un error supomner
que la naturaleza humana es mas o menos la misma en todo
tiempo y que, como la naturaleza no humana es también similar,
el filosofo heleno del siglo sexto antes de Cristo, al estudiar su
experiencia interna y la externa, afrontaba los mismos problemas,
contemplados ademas con idéntica luz, con que el fildsofo inglés
de nuestros dias se enfrenta; 1a diferencia, la inmensa diferencia
entre los dos, radica en los distintos legados de representacion
colectiva. Esta diferencia la advierte todo aquel que ha de «tra-
ducir» (asi se le llama) del griego al inglés. En seguida descu-
brira que, en cuanto se aventura mas alla de los nombres de ob-
jetos, tales como las mesas o los arboles, y de acciones simples,
cual comer o correr, no hay vocablo griego que cuente con su
equivalente inglés exacto, ni concepcién abstracta que abarque
¢l mismo campo de referencia o comporte idéntico ambiente
de asociacion. La traduccion de un idioma a otro, resulta impo-
sible, pero de una lengua antigua a una moderna lo es, ademas,
de modo grotesco, debido a las profundas diferencias de repre-
sentacion colectiva que ninguna «traduccion» conseguird trans-
vasar.

Ahora estara clarc el sentido en que afirmabamos que el
esquema cosmologico de Anaximandro englobaba una represen-
tacion religiosa. No pretendemos indicar que sea obligatoria,3
impuesta como articulo de fe, ya sea por la sociedad al filésofo,
o.por el filosofo a sus lectores. Pero la representacion en si noha
cambiado y ain muestra Ios rastros de su origen colectivo; la

"finica diferencia estriba en que para Hesiodo aquélla era efecti-

vamente un articulo de fe, mientras que para Anaximandro se
trataba de una teoria. ,

21. COMO SE IMPONEN LAS REPRESENTACIONES COLECTIVAS

* No obstante, tras haber clasificado la creencia en la Moira

- bajo el titular de representacidon colectiva, la pregunta ain sigue
- en En.“ ;Como elabord esa idea la humanidad al principio?

3. Durkheim sostiene que la obligatoriedad es la caracteristica esencial de
las representaciones religiosas (cf. «Définition des phénomeénes religieux», Année

" Sociol., 11, p. 1 y ss.); v sehala, ademas, que ello es un signo de su origen

colectivo, puesto que el grupo es el Onico poder moral colocado por encima del -
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Si no se deduce de la experiencia ni de {a observacién, jcual
es su origen? La nocidn de un orden universal en toda la natu-

raleza es sorprendentemente general y abstracta. Y lo que atn

parece mas inexplicable a primera vista es el caricter moral o
sacro que se le atribuye. Consideremos primero el sentido que
aqui damos a los vocablos «sacroy» y «moral».

"~ En las sociedades primitivas, como de inmediato veremos,
la naturaleza y el orden del mundo, o ciertos aspectos en par-
ticular importantes de tal orden, constituyen un misterio, en el
sentido de que son una doctrina recibida que, en multitud de
casos, se revela en el momento critico de la pubertad, cuando la
mente ¢s mas maleable y susceptible de ser influida. Los ritos

de la iniciacion son de caracter terrorifico, y a menudo incluyen.-

prolongados tormentos. Esos estan calculados para cumplir su
proposito, que estriba en reforzar esas representaciones impor-
tanies para la sociedad con los colores y emociones mas fuertes
que sea posible. Estas no habran de ser palidas opiniones intelec-
tuales que dejen al arbitrio del individuo su aceptacion o rechazo,
de acuerdo con el propio criterio de su probabilidad; por el con-
trario, tendran que ser articulos de una fe que no admite de-
rrotas, cargadas ademds de temibles ¢ imponentes emociones y
gravidas de asociaciones que lo serdn con las mdas aterradoras
experiencias.4 Si bien «moralidad tocada de emocién» es, en

cuanto alareligion, una definicién incorrecta, «costumbre tocada-

‘de emocién» es, en lo referente a la moralidad, una definicién
vélida; y, en las ceremonias de iniciacion primitiva, el toque con-
firmador de esa emocién no se administra con mano ligera.
-Sin embargo, los terrores vy las torturas de la iniciacion son
unicamente un accidental y en particular vivido refuerzo de un.
poder que sefiorea de manera tan permanente como imper-
ceptible cualquier comunidad social de los seres humanos.
Ese.es el poder que ahora los psicdlogos reconocen como «su-
gestion del grupo». Hasta hace muy poco, los estudios de Ia
historia de las religiones habian préacticamente olvidado este
factor de la psicologia humana; vy sin embargo, ha sido el que,

individuo, siendo asi nmu_mm de imponerle creencias y de comunicarles ese cardc-
ter misterioso o «sagrado» que las transforma en articulos de fe religiosa.

4. Consiltese la obra de Lévy-Bruhl, Les fonctions mentales dans les sociétés
inférieures, p. 29.
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mas que cualquier otro, ha desempefiado el papel de maximo
relieve en la conformacion del dogma religioso. Sélo se comienza
a entender el significado vy el origen del credo religioso ¥ la moral
cuando se abandona la falacia de suponer que esas grandes con-
cepciones son ‘creacion de personas que se enfrentan con los
hechos de la naturaleza y formulan hipétesis casi racionales para

explicarlos. Ese error no se ha desenmascarado atin, e incluso el -

antropélogo reincide a veces en la suposicion de que su propia
actitud al estudiar la religion corresponde a la de los Erupos
sociales en cuya conciencia esa religion tomé forma. Todavia cabe
que nos tomemos medio en serio lo del «filésofo salvaje» e ima-
ginemos que éste propone hipdtesis en un espiritu muy semejante
al de Newton, las cuales ticnen la desventura de ser absurdas
Unicamente porque s¢ basan en observaciones incorrectas. Esta
concepcion del buen salvaje era excusable en Rousseau, porque,

a finales del siglo xv1i1, nadie se habia preocupado de investi-

gar como eran-en realidad los salvajes; mas ahora hemos de
abandonarla. Las creencias religiosas no son sagaces invenciones
de las mentes de algunas personas, sino imposiciones que ilegan
al individuo desde fuera. O, para hablar con mayor rigor, es
menester que, a este proposito, dejemos de pensar en el individuo
en cuanto ente scparado de la comunidad vy, bien al contrario,
lo concibamos del todo inmerso en un continuum de mentalidad
social. .
Todo ser humano, respecto a cierta parte de su vida mental,
existe en un mundo que es exclusivamente suyo, en un mundo

- de sensaciones internas y externas y de movirniento directamente

conectados con esos estados del organismo. Ese constituye la
«base primaria o inalienable de toda individualidad» y no depen-
de del estado de la sociedad.S Pero en cuanto a todo lo que
rebasa la esfera Mn las simples necesidades fisicas —en el plano
de las representaciones de clase superior— parece que la-con-
ciencia primitiva carece de individualidad. Alli donde el hombre

civilizado cuenta con opiniones, creencias e inspiraciones privadas

- y originales, el salvaje esta horro de una individualidad que se

autoafirme, de una conciencid de si mismo en cuanto distinto
de su grupo. Ademas, a este plano superior pertenece toda la es-
fera de la religion y la moralidad. Referente a éstas, el salvaje no

5. Vease Durkheim, Sur lg division du travail social, p. 175.
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tiene creencias independientes, ni fe ni practica que no estén,
a la vez y de igual manera, compartidas por los demas miembros
de su grupo. De aqui que, sensu stricto, ni siquiera sea correcto
decir que esas creencias y practicas s¢ le han «impuesto» al in-
dividuo. Asinos lo parece, en el momento presente, entre quienes,
por fin, la individualidad comienza a asomar y a verse concedido
un campo, muy limitado, de tolerancia. Pero no sucede asi en
el salvaje de quien, en lo privativo de ese campo de la mentalidad,
puede afirmarse que su existencia como individuo es absoluta-
mente nuia. El grupo social es la unidad compacta; es tan im-
posible decir que ésta se compene de individuos como afirmar
que el vino de una botella esta constituido por gotas diferentes.

Las creencias religiosas y morales podrian compararse al color de -

ese vino, que ocupa todas sus partes en una distribucion continua.
No es el caso que ésta o aquella gota del caldo se rebele contra
la infusion ni que su color le haya sido impuesto por otras gotas
que previamente se hubjeran sometido. El liquido se comporta
como un todo continuo e indiviso: de igual manera que el grupo
social.é .

Ademas, nos equivocariamos de medio a medio si supusié-
ramos que en esto nos diferenciamos mucho del salvaje. Mul-
titud de hechos evidentes nos refutarian esta afirmacion. ;jPor
qué las religiones del globo estan geografica y socialmente distri-
buidas de manera que sea posible sefialar una zona en que la
mayoria de las personas practiquen el budismo, otra el cristianis-
mo, otra el islam, etc.? Nadie supone que en cada una de esas
regiones y merced a algin tipo de milagrosa concesidn, haya sido
un proceso de razonamiento independiente el gue haya conducido
a cada individuo a aceptar la verdad de la religidon que prevalece.
Las religiones y las moralidades siguen siendo epidémicas en el
presente, tal como siempre lo han sido. Aquéllas se transmiten
por contagio merced a la sugestién del grupo, y cada una tiende
a extenderse por una zona tan grande como abarquewun tipo de

mentalidad lo suficientemente homogéneo como para absorber

6. Cf. Durkheim, Sur la div. du'trav. so.3, p. 180: «5i on a cru parfois
que la contrainte avait £t¢ plus grande autrefois quaujourd’hui, c’est en vertu de
cette illusion gui a fait attribuer & un régime coercitif la petite place faite & la
liberté individuelle dans les sociétés inférieures. En réalité, la vie sociale, partout
ou elle est normale, est spontanée; et si elle est anormale, elle ne peut pas durer,
C’est spontanément que U'individu abdique; et m&me il n’est pas juste de parler
d’abdication 14 ou il 0’y a rien a abdiquer.»
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ese modo particular de credo. La Roma helenizada fue facilmente
convertida al cristianismo helenizado; también se difundid sin
contratiempos notables el mismo sistema religioso por la Europa
romanizada. La Iglesia anglicana avanza algo en la India angli-
ficada. Pero son los misioneros quienes mejor saben de los obs-
taculos que se alzan en su camino cuando tratan de habérselas
con una civilizacién comparativamente intacta, como la china.
Elbudismo, por ¢l contrario, fue prestamente asimilado en China,
pues su concepcion rectora del dharma —el orden del mundo y de
la moralidad— era practicamente idéntica a la china del tao,
y'la misma conciencia que se satisfacia con una asimilé la otra
sin hallar dificultades.?

' En nuestro pais, que posiblemente es €l mas libre del globo,
ya no se quema en la hoguera a los herejes ni a los innovadores
de la moral pero, al igual que los misioneros en China, s6lo ellos
se dan perfecta cuenta de todo el peso de esa emocion colectiva
del grupo que sanciona los credos y que refuerza la moral esta-
blecida. Pero incluso al ortodoxo, que esta tan inmerso en la
mente colectiva que no es méas consciente de su presencia que un
pez lo es de la presion del agua en que flota, le es factible hacerse

- cierta idea de lo que apuntamos aqui, si presta momentanea aten-

¢idn a lo que experimenta frente a algo que él considera «sacro»,

" por gjemplo, la coronacion de un monarca en la abadia de

Westminster. O bien, dejemos que aisle de toda consideracion
racional el elemento emocional de su estado de animo cuando

" duda si cometer alguna violacién de las costumbres sociales; acto
- que é] no considera reprobable o dafiino. Entonces sera capaz de

discernir en si mismo ¢sa carga emotiva que va asociada con una
representacidén colectiva mediante una intensa emocion difun-
dida por todo su grupo. Por Gltimo, dejemos que se imagine esa

"emocion intensificada al ciento por uno, y del todo libre de

control racional, ¥ entonces estara ¢n condiciones de compren-
der to que significa esa misma fuerza de sugestién en un grupo

~ primitivo, al que no perturban ni el individualismo ni Ia herejia.

Pues bien, esta carga emotiva es la que convierte a una creen-

~ cia en religiosa y a una costumbre en moral. La anulacién de ese -
-elemento emocional sefiala fa transicion de la fe a la opinién

. 7. De Groot, hm:wh.oa of the Chinese, 1910, p. 2: «E] budismo no erradico
nada; el islam esta al comienzo de su tarea, y el cristianismo apenas ha pasado
del umbral de China.» Véase asimismo la p. 165.
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especulativa, de la religion y la moral a la ciencia y a la ética.
Ya hemos apuntado, en otro punto, el aliviador efecto de este
cambio de aire, que aparece con la escuela de los milesios. Alli,

una representacion del orden del mundo que antafio habia sido .

un misterio, gravido en sus primeros estadios de emociones te-
rribles y de graves consecuencias pricticas, se hace aliora expresa
en cuanto teoria racional cuya aceptacion o rechazo se dejan al
arbitrio de todo aguel que pueda entenderla. En ese sentido,
esa representacion ha cesado de ser religiosa y se ha convertido
en clentifica: ya no se impone como articulo de fe, sino que se
ofrece para que el intelecto la acepte. Por otro lado, la propia
representacion, la cosmovision asi propugnada, es afn, del prin-
cipio al fin, una representacion moral, en el sentido de que a ese
mismo orden del mundo se le adscribe un caricter sagrado.

22. EL ORDEN DE LA NATURALEZA ES «SAGRADO»,
PORQUE ANTANO FORMABA UN TODO CONTINUO
CON LA SOCIEDAD HUMANA

De esta suerte, una vez mas, nos enfrentamos con nuestro
problema, después de haber aprendido de pasada algo de lo que
los términos «moral» o «sagrado» significan. Pero alGn tenemos
que habérnoslas con esta pregunta: ;Como sucedid que, ya desde
el principio, la disposicién del cosmos y de sus partes se cargd
con esas tremendas emociones que refuerzan la costumbre y la
moralidad humanas? Y, simultaneamente, con ésta: ;Como se
convirtid aquéila en una representacion religiosa o moral? .

Creemos comprender el porqué las leyes positivas de la con-
ducta siguen estando respaldadas por esas emociones. Si hubié-
ramos de defenderlas, sostendriamos que, en lo principal, corres-
ponden a intereses practicos que siempre son importantes para
la existencia o bienestar de la humanidad como grupo social.t
Sin embargo, al referirnos a esa corroboracién emotiva cabe que

nos preguntemos: ;Por qué acompaii6 a creencias relativas al or-

8. No pretendo significar con ello que considere acertada esta explicacion.
Acepto la afirmacién de Durkheim, segin 1a cual: «Le seul caractére commun 4
1ous les crimes, c’est gu’ils consistent... en des ‘actes universellement réprouvés
par les membres de chaque société» (Sur fa div. du trav. soc.3, p. 39).
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den y la estructura de la naturaleza no humana, y ello de manera
tan firme que, incluso cuando decayd la religidon, hubo de trans-
currir mucho tiempo antes de que la ciencia pudiese reclamarlas
para su propio dominio, en el cual no hay nada que sea sagrado
y donde se encuentra desplazada toda emocion que no sea la cu-
riosidad?

Sila pregunta se expresa de esa forma, la respuesta la tenemos
bien a mano. En efecto, ahi esta;

La Moira paso a ser suprema en la naturaleza, por encima
de todas las voluntades subordinadas de los hombres y de Ios

© diases, porque fue, al principio, suprema en la sociedad humana,

que formaban un todo continuo con la naturaleza. También aquf
hallamos la razon iltima por la que el destino es moral: éste

. define los limites de las mores, esto es, de los hdbitos sociales.

Esta contmuidad entre el orden de la naturaleza y el grupo
social, por mas que sea ajena a los modernos modos de pensa-

~ miento, esta abundantemente demostrada en diferentes partes del

globo, donde la estructura socjal se usa como un marco en que -
se encaja a toda clase de fenémenos naturales.

E

23. . CLASIFICACIONES BASADIAS EN LA ESTRUCTURA. TRIBAL

Sabemos? que entre los zuiiis, tribu totémica de indios nor-
teamericanos, todos los objetos naturales, € incluso las abstrac-
ciones, estan clasificadas en un riguroso sistema cuyas partes se
coordinan de acuerdo con los grados de parentesco. Ademas, el
principio -de la clasificacién son las siete regiones del espacio:
norte, sur, este, oeste, cenit, nadir y centro. Todo cuanto existe
en el universo pertencce a una u otra de esas regiones. A la vez,

~ cada region posee determinado color, vy el centro los tiene todos

< .
mezclados en uro.!0 Las estructuras sociales corresponden a ese

esquema: a cada region se han asignado tres clanes de la tribu

8. Durkheim y Mauss, «Classifications primitives», Année Sociol., VI,
p- 34. La mayor parte de la demostracién expuesta aqui y, en gran medida, Ia

misma teoria en que se basa proceden del ensayo citado.

10. De similar manera, Eratostenes atribuye colores a las distintas zonas,
dp. Ach. Tat. y Heracl. Pont., citado por Coningion al tratar de Virgilio,
Georg., 1, 233: wéyre 8¢ ol {dvar wepierddes domelpypro, al Sfo wpdv yhavkolo
kehawrorépar Kudroco, 4 862 pla Yagaph e xal &x wupds olov dpvfpid. . .
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excepto el centro, en que solo hay uno.!! Las dos clasificaciones
son idénticas en el sentido de que toda cosa pertenece a algin
«clan orientado», si bien es posible que la orientaciéon sea pos-
terior y resulte impuesta en una orientacion de clanes que sea la
original. Existen indicios de un esquema mas antiguo, formado
por sdlo cuatro elementos: los puntos cardinales. A esta cuadruple
clasificacion se remonta la creencia, que comparten los zuiiis,
en la existencia de cuatro elementos, pertenecientes a esas cuatro
regiones.

Se sostiene que la orientacién comienza con la division en
parcelas del terreno que rodea a la tribu, habitadas por grupos de
clanes. En otra tribu, los poncas, de los indios siux, hallamos

gue el campo sc¢ reparte en dos fratrias y cuatro territorios v -

que cada uno de éstos esta ocupado, respectivamente, por dos
clanes de fuego {rayo), dos de agua, dos de viento y dos de tierra:
los cuatro elementos.

-En China se dan esquemas similares, mas complejos unos,
mas simples otros, que se emplean como base de la adivinacion,
la astronomia, la geomancia y los horéscopos. En uno de ellos,
cinco elementos —la tierra, el agua, la madera, el metal v el
fuego— se alojan en él centro de la Tierra.

También los aborigenes mexicanos reconocen cuatro grandes
dioses: cuatro regiones en los cielos, las cuatro camaras de Tla-
loc, cada una con su vasija contenedora de un tipo de lluvia
diferente, y cuatro divisiones del pueblo de México. De similar
modo, hallamos en el Perii cuatro elementos, cuatro huacas
principales (el Creador, el Sol, el Trueno y la Tierra-madre), v los
cuatro barrios de Cuzco, «division que ulteriormente se extendio
a la region de Cuzco comprendida entre los rios Apurimac y
Paucartampu y, mas tarde, a los inmensos territorios del imperio
inca».12

Parece, pues, claro que, en estos v similares casos, ia base
ultima de clasificacion est&4 constituida por el modo de agru-

. 11. Véase también Lévy-Bruhl, Les fonctions mentales dans les sociétés infé-
. rigures, p. 33: «Les regions de ’espace, les directions (points cardinaux) ont leur

signification mystique. Quand les indigénes se rassemblent en grand nombre en
Australie, chaque tribu, et, dans chaque tribu, chaque groupe totémique, a une’

place qui lui est assignée par son affinité mystique avec telle ou telle region de
I’espace. Des faits du méme genre sont signalés dans I’ Amérique du Nord.»
12.  Payne, History of the New World, 11, p. 283.
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parse de las tribus. La segmentacion de ésta en dos divisiones,
0 en cuatro, o en cuantas se quiera, es €l hecho primordial. Cabe

‘explicarlo atendiendo a causas tales como la creciente presion de

la poblacién en determinada zona, lo que conduciria a una
fisura semejante a la que acacce en los tipos inferiores de los
organismos bioldgicos. Entonces, esta estructura segmentaria se
refleja hacia fuera, en ¢l resto del universo. El macrocosmos se
modeld al principie de acuerde con el microcosmos; v el mi-
crocosmos primitivo lo formaba la tribu. Acordémonos de que el
mismo vocablo cosmos era un término politico usual entre los
dorios antes de que la filosofia lo empleara para designar el
orden universal.1? Posteriormente se invirtid la situacion, y fa or-
ganizacion de la sociedad, o del individuo, se consideraba como
una copia en miniatura, en la cual se reproduce el majestuoso
orden del macrocosmos. .
Asi, se recurre al arte de la adivinacion para sefialar la zona.,

" destinada a fines comunitarios de acuerdo con los perfiles de la

distribucion de 1a naturaleza. De esta suerte, el comitium de los
romanes era inaugurado como un templum. De forma cuadrada,
sus cuatro lados se orientaban a las cuatro regiones del cielo. !
Plutarco nos halegado un curiosorelato de la fundacion de Roma,
por el cual sabemos que a la linde del primer comitium se le
llamé, en realidad, mundus, el equivalente latino de cosrmos.
Se cuenta gue, cuando Romulo fundd la urbe, hizo venir de
Etruria a varones versados en saberes mégicos. Se cavo una trin-
chera circular en torno-a lo que ahora es el Comicio y en ella se

‘depositd una ofrenda de muestras (awapyai} de todas aquellas

cosas que la costumbre consideraba buenas y la naturaleza ne-
cesarias, y, a la vez, tierra traida del pais de origen de cada uno.
«Este pozo se llama mundus, el mismo nombre que se da al fir-
mamento ("OAvgmros).» A continuaciéon y tomando por centro
ese mundus, sefialaron con un arado empujado por un buey y
una vaca la futura posicion de las murallas de la urbe. Alli donde

. 13. Es curioso que Pindaro (Of., VII) sugicra claramente la existencia de un
paralelismo entre la triple division politica de la Rodas de los dorios {que se

-constituyd «en consonancia con las tribusy, reexfe 82 Geanbey karadvhaddr,

., 11, 668) v la divisién del orbe entre los dioses, reparto que describe en tal
contexto. Kameiros, lalysos y Lindos dmdrep@e Exov, 8k yaier 7plxc dasqd-
pevos rarpwiny, doréor paipar, kékhqrra 8¢ ogw Epar, CF. supra, § 9.

14. Pauly-Wisowa, Real-Encycl., art. «Comitium».
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disponian que se¢ abriese una puerta, levantaban la reja del arado
y sefialaban una interrupcién en el surco, de suerte que toda
la muralla fuera sagrada (o «tabiy», fepov) a excepcidn de sus

puertas. De no ser por tal precaucién, no habrian podido, sin’
temor a los espiritus (@vev Seiotasporias), introducir o sacar -

de la urbe aquellas cosas necesarias que no fuesen puras.ls

24. LA MOIRA COMO PROYECCION DEL NOMOS

Si advertimos que, en diferentes partes del globo tan distan-
tes entre si, la separacion de los cuatro ¢ mas elementos se ba-

saba en la particion del ambito de la tribu de acuerdo con las -
divisiones ‘del grupo social, he aqui que ya contamos con una

prueba tangible de ese aspecto social y, por lo tanto, moral y
religioso, que nuestra hipdtesis requeria para explicar la preemi-
nencia de esta representacion en la religion y filosofia historicas
de Grecia. Casi no podemos hurtarnos a la conclusién de que
ésta llegd a Homero, Hesiodo y Anaximandro proveniente de un
estrato de pensamiento primitivo que jamas hubiéramos atinado a
reconstruir de no estar fosilizado hasta hoy en los credos e ins-
tituciones de razas humanas existentes en la actualidad.

Y, en fin, aqui va tocamos fondo: tras la filosofia estaba la

religion; tras la religion, como veremos ahora, estan las normas

sociales, o sea, la estructura e instituciones del grupo humano.
Vimos ya en el primer capitulo que la &93, el supremo poder
del universo, estaba emparentada de cerca con el Nomos, en
su sentido de orden constitucional. Ahora advertimos que la
Moira es sencillamente una proyeccion o extension del Nomos a
partir del grupo tribal para confluir en el agrupamiento elemental
del cosmos. Eso nos posibilitara leer con un sentido nuevo el
apotegma atribuido a 1:%%3?5 seghin el cual .

Temis en el reino de Zeus y Dike en el mundo inferior, detentan
el mismo lugar y rango que pertenece a Nomos en las ciudades de

I5. Plutarco, Vit. Rom., XI. .

16.. Yamblico, Vit. Pyth., IX, 46: Tois ydp dvfpdwovs eldiras 8ve réwos dmas
wpordelras Suikaiootrss pubomorely Thy adripy rdbw Exew wapd +@ Ad thr Oéuw kal
maph 1@ Ihobrwr v Alxgr xal xatd tds wdhes 7o Nowor, lra & ph Suralws
¢’ & rérartor wody dpa dalvirui wdrra T xbopor ewadud@v. En el capitu-
lo VI'trataremos de la concepcion de Dike. .
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los hombres; de manera que aquel que no cumple el deber que ~
se le ha asignado puede considerarse como violador del orden de

i todo el universo. ’

Ahora es posible pensar que leyes Qﬂ.bmm_ de las que Anti-
gona afirmd que nadie sabia dénde habian sido proclamadas,
$on una proyeccidn —como una especie de espectro— de aquellas

- mismas leyes del Estado con las cuales chocaba aquella heroina.l?

Y ahora ya estamos en condiciones de dar cumplida respuesta
anuestra principal pregunta, lo cual hacemos en estos términos:
. Las creencias primitivas acerca de la naturaleza del mundo
eran sacras (religiosas o morales), y la estructura misma del orbe
era, ya en sk, un orden morai o sagrado, en razon de gue, en cier-
tas fases tempranas del desarrollo de la sociedad, se sostenia que
la estructura y comportamienio del mundo formaban un todo
continuo con la estructura y comportamiento de la sociedad hu-
mana o eran una mera extension o proyeccicn suva). El grupo hu-

“mano y los dominios de la naturaleza que lo circundaban se ha-

Haban asi unificados en una sdlida construccién de moirai, en
un sistema que abarcaba hdbitos y tabiies. Las divisiones de la na-
turaleza estaban limitadas por fronteras morales, porgue aquéilas
coincidian con las divisiones de la sociedad.

17.  Sofocles, Antigona, verso 449 y ss.: )
EP. xal 35 Erohpas Tobod’ SwepBaivew véuous 3
AN, ob vdp 7 por Beds Hir & smpdtas Tdde,
068" 4 Eivowxos Tar xdTw Gelr Alxy
Toobed’ &y dvlpdworry dpiaer vhuovs
oUdé gléverr ToroiToy @huny T od
knpbyuald’, Gor’ Eypanrd kdoPpuarh Pedy
vbpiua Soracfac Bryriv v’ Urepdpapeiv, k.1, A
El significado de la doctrina, expuesta aqui, acerca del origen de la nocion de
laley no escrita de la naturaleza (cf. Aristoteles, Retdrica, ; 13, 2) se aclarara mas
adelante, pero no fesulta. factible discutirlo en este lugar. En lo que sigue vere-

- mos que esta concepcidn también se halla presente en el pensamiento filosd-

fico. Otro ejemplo de esta idea lo encontraremos en Sofocles, Edipo en Colo-
a, 863, donde se ha de destacar que ¢l Coro invoca a la Moira para que les asista
en la observancia de esas leyes celestiales, y proclama que una moira maléfica

sera el castigo de quien rompa tales mandatos y no sea temeroso de Dike.
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25. EBELTOTEMISMO i
26. LA SOLIDARIDAD DEL GRUPO TOTEMICO

Examinemos, para esclarecer lo dicho, ciertos aspectos de ia
conocida y temprana fase del desarrolio social que llamamos to-
temismo. Escogemos tal fase debido, en parte, al gran ntimero de
pruebas, no hace mucho tiempo convenientemente respaldadas
gracias a la magnifica labor del doctor Frazer.18 Pero cuadra ade-
mas a nuestro intento porque, como advertiremos, su principio
esencial engloba una ampliacion de la estructura y clasificacion
de la sociedad humana que incluye los dominios del universo
no humano. En efecto, hallaremos que, en esa fase, la Moira y
el Nomos ejercian un sefiorio sin disputa sobre regiones de las que,
en las ulteriores épocas de teologia y filosofia, habrian de ser ex-
pulsadas de un modo sobremanera lento.

Para evitar malentendidos es menester dejar claro aqui que no
pretendemos ni afirmar ni suponer que en algin momento el
totemismo hubiera prevalecido en alguna de sus formas completas:
entre los antepasados mas remotos de los helenos. Tal vez haya
sido asi y algunos hechos parecen apuntar en esa direccion; pero la
cuestion estd abierta y permanece fuera de nuestro campo. Nadie
niega que las razas que poblaron Grecia e Italia, tanto en tiempos
historicos como prehistéricos, fuesen dadas a la practica de las
artes magicas. Veremos mas adelante que gran parte de esa prac-
tica se basa, en esencia, en cierta relaciéon de continuidad entre
un grupo humano v otro no humano, la cual, seglin se afirma,
se resuelve en identidad. Esto es todo lo que pide nuestra tesis.
El totemismo ¢s tan sélo un sistema social en que se ha sedimenta-
do esa representacion fundamental para constituir una estructura
permanente que aiin hoy se presta a que fa examinemos. Convie-
ne, en consecuencia, describir sus instituciones solo en tanto que
engloban el principio que consideramos, un ?Eo_?o que, tarde
o temprano, parece haber sido propiedad comin de todos los
grupos de la sociedad humana.

-Alhablar de una comunidad en el estadio totémico es menester
hacer notar, ante todo, que aguélla no es un agregado de indivi-
. duosindependientes sino de grupos. Como antes hemos expuesto,
s¢ ha de tomar como unidad el grupo v no el individuo. Tales
grupos se diferencian en lo externo por las mas extremas distin-
ciones y estdn unidos, en lo interno, por la mas recia solidaridad.
No obstante, el lazo que une al grupo no es en modo alguno la
relacion de familia, ni siquiera ia de parentesco de sangre (en el
. sentido que nosotros damos a estos términos). Asi, el clan totémi-
¢o se define por la singular r¢lacion que todos sus miembros,
ysolo ellos, mantienen con su correspondiente totem. El totem no
¢s algo individual, sino, al igual que el clan, un grupo, esto es,
toda una clase de ebjetos, «por lo general una especie de animales
o de plantas, con menor frecuencia una clase de objetos inani-
mados naturales y, de manera excepcional, una clase de objetos
ma.nm&m_nmz.a Ha de recordarse aqui que las distinciones entre
estos tres tipos de objetos, por mas que a nosotros nos parezcan
importantes, resultan mucho menos evidentes al primitivo. Para
‘@, «animado e inanimado» no son categorias familiares y la
distincion entre «natural y artificial» es probablemente de poco
peso. Mucho mas importante que estas distinciones de tanto in-
_terés para nosotros, es la propiedad que todos estos objetos
- poseen en comin y que los califica para ser totemes. Todos ellos,
en igual medida, habran de manifestar cierta importancia social
en grado lo suficientemente alto como para que la atencion se fije
en ellos. Asi, todos son objetos cuya existencia v conducta de
alguna manera E.Eoﬂm: alacomunidad. La gran mayoria deellos
estan H&mn_onmaOm con uno de nuestros intereses mas fundamen-
‘tales: el alimento. Asi seran, o bien especies comestibles o feno-
- menos (cual el viento, la lluvia, el sol) de los que depende 1a ob-
tencién de comida, o bien herramientas utilizadas en conseguirlo.

18. Totemism and Exogamy, en cuatro volimenes. Macmillan, 1910. . i ..
Es posible que el caracter de la relacion que une al clan hu-

mano con su especie totem desafie un analisis exacto si utilizamos

19. Frazer, Totemism, 1, 4.
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nuestra terminologia civilizada. De seguro que se trata de una re-
lacion en extremo cercana, que, segun algunos investigadores,
se resuelve en identidad. Se afirma que el propio vocablo tdtem
significa sencillamente «tribu», y este hecho sefiala que el totem
es el grupo social, que comprende a la vez miembros humanos
y no humanos, antes que un dispositivo externo, atributo u otra

cosa de esa indole. En consecuencia, es preciso pensar que el clan

y la especie totémica constituyen un grupo social continuo que
goza del més alto grado de solidaridad; y cuanto menos distin-
gamos entre el clan y la especie, tanto mas cerca estaremos del en-
foque adecuado. o
Por lo general, los miembros de un clan totémico se creen des-

cendientes de un antepasadoi6tem que con frecuencia es mitad -

humano y mitad planta o animal, o sea, una representacion
mitica que de manera notable simboliza la identidad entre el
clan y su especie totémica. En virtud de tal origen, los dos son
de una sola sangre; v podemos concebir a ésta como un medio

continuo presente en todo el grupo como si fuere el substrato

material de su caracter solidario. Merced a ella, todas las partes
del grupo estan en reciproca y vital simpatia, de suerte que en
la lucha de sangre el grupo es colectivamente responsable y en
algunos casos un hombre no puede cortarse ni un dedo con su
propio.cuchillo sin pagar el precio de la sangre a la familia mater-
na. «Por ser de su sangre no le es licito derramarla sin pagar
por ella.»20 O bien, puede creerse que la sangre constituye la vida
del totem, esto es, esa Gnica vida derivada del m:ﬁﬁmmmao comuin
y que s¢ halla inmanente en todo el clan.

Es posible que de esta continuidad de la sangre se deriven
los grandes tabhies que acompafian a la clasificacion social to-
témica. El miembro de pieno derecho de un clan totémico no
puede, en circunstancias ordinarias, comer de su animal o planta
totem; v le esta vedado desposar a una mujer del mismo clan.2!
Esta ultima prohibicion incluye, por lo general, la particion de la
tribu en dos (o multipio de dos) fratrias y en el ambito de cada
una todo matrimonio es incestuoso. Tal clasificacion exogamica

. 20. Frazer, Totemism, I, 53.

21. Se ha puesto en tela de juicio la opinidn de que la endogamia constituye
un tabi, por cuanto €l matrimonio comporta derramamiento de sangre; véase,
rio obstante, Durkheim, «La prohibition de l'incesten, dnrée Sociologique,
I,pp. lyss.
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se combina con la clasificacion en clanes totémicos de acuerdo
con varios esquemas complejos, dandose el caso de que, a me-
nudo, un grupo exogamico (fratria) incluye diversos clanes toté-
micos entre los gue esta bnmmac el matrimonio.

27. LA PRIMACIA DEL GRUPO

Nos hemos extendido en esos detalles para dejar claro que, en
una sociedad organizada de esa suerte, la unidad es el grupo 'y
no ¢l individuo; y, tuviesen o carecieran los antepasados de los
helenos un sistema totémico desarrollado, de lo que podemos estar
seguros es que, cuanto mas nos adentremos en el pasado prehis-
torico de una raza de la humanidad, tanto menor relieve cobrara
el individuo y tanto mayor lo alcanzara el grupo social, defina-
moslo como nos plazca, en cuanto factor de unidén. No nos
faltan reliquias que, por lo que respecta a los griegos, testimonian
lo que exponemos aqui. Asi, Pindaro nos familiariza con el
daimon o genio de un clan al que, antes que al competidor indi-
vidual, se le adscribe, en tantas de sus Odas Triunfales, la gloria
del triunfo.22 Entre los tragicos, y principalthente en Esquilo,23
nos encontramos con la nocién de culpa hereditaria, o sea, de

-aqueilas «manchas y desordenes que, tras surgir de alguna colera

de antafio, existian en ciertas familias» 24 y que la sangre transmi-
tid para convertirse en la ruina de un descendiente tras otro, los

_ cuales, desde €l punto de vista de una posterior moral individua-

lista, eran personalmente inocentes. Fstas y ofras representa-
ciones de tal indole nos ilustran acerca de la persistencia de la soli-
daridad moral del grupo. Y apuntemos también la implicacion de
tal solidaridad: la linea gue circunscribe al grupo es, por asi

%
22, Véase mi capitulo sobre los Juegos Olimpicos, an ia obra Themis,
de J. E. Harrison, p. 257.
23.  El Agamendn, 1451-1576 (Clitemnestra y Coro) pone de relieve la mayor

* parte de los aspectos importantes de esta enraizadisima creencia. Asi, en el curso

de ese pasaje, Clitemnestra consigue desviar la atencién del Coro, centrada en-
tonces en su motivo personal —los celos carnales—, para llevarla a considerar
el dSafuwr yéveys de la casa de Téntalo. Al presentarse a si misma como una
encarnacion de éste, Clitemnestra transfiere la responsabilidad desde su yo per-
sonal al alma colectiva de su clan,

24. Platon, Fedro, 244 D: vbowr kal wérwr v pevisror, & 8} madaioy 2

‘wgmpdrov Tobéy &y Tuni .2-:. yevioy fiw.
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decirlo, su delimitacion moral. Dentro de ella, el grupo, como un
todo, cuenta con deberes propios, asumidos en comn, ¥ con de-
rechos colectivos, difundidos por todo su terreno. Fuera de esa
frontera estan los demads grupos que son igualmente coherentes
¢ internamente indistintos. Y esa linde constituye ¢l campo donde
acaece la friccidn moral.

La sociedad, en resumen, es un sistema de moirai; v los limi-
tes de sus grupos son también los de la moralidad. Dentro de
éstos hallase el Nomos, todo aquetlo que es menester realizar y que
se va a efectuar, o sea, ¢l ejercicio de las funciones del grupo y
la expresion de sus poderes magicos particulares. Rebasada esa
frontera esta todo lo que no debe hacerse, todo lo que es tab1.25
El centinela que monta guardia en dicha frontera es la Muerte,
Tal vez sea significativo el hecho de que moira sea la correla-
cién de moros, la muerte; y que el mismo vocablo moira trueque
facilmente su sentido de «parte asignada» para significar sino:
«el penoso sino de la muerte» {uoip’ 6Aén Bavdroio).

28. SEHA PROYECTADO LA ESTRUCTURA SOCIAL
DE MANERA QUE INCLUYA EL ORDEN DE LA NATURALEZA

Elsistema social totémico, que comprende la identidad de cada
clan humano con una especie no humana, se fundamenta, en su
principio esencial, en una ampliacion de la estructura de la socie-
dad humana més allad de lo que a nosotros nos parecen ser sus
fronteras naturales, de suerte que incluye en un Gnico y riguroso
sistema aquellos dominios de la naturaleza con que los clanes es-
tan respectivamente unidos. En casos mas avanzados, ¢l sistema
social se proyecta de tal manera que sus fronteras coincidiran con
las del universo visible y todo tipo de objeto de la naturaleza
pertenece @ uno u otro grupo de la comunidad.26 De esta suerte,
se incorpora todo el universo en los limites de Ia E‘oﬁm_EmQ hu-

25. Ciertamente, me estoy refiriendo a un estadio muy arcaico. Mas tarde,

cuando la individualidad comienza a autoafirmarse en el plano moral, se vuelve

necesaria la represion del individuo por parte de su grupo. Pero, al principio,
-todos los tabGes se imponian a las clases en cuanto clases, y no a los individuos.

26, Frazer, Totemism, I,118; «Hay algo impresionante y casi grandioso en lo
amplio, completo y ambiciosamente abarcador de este esquema, creacién de una
filosofia barbara y tosca. Se ha dividido asi a todala naturaleza en departamentos;
a todos los hombres, en sus correspondientes grupos; a cada uno de &sos se le
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mana y se reparte en los dominios de ésta, pues cada parte de la
naturaleza ha de estar sujeta a los mismos tabites y ligada a

la observancia de las mismas costumbres, de manera similar a la

del grupo humano con ella identificado. Mas tarde considerare-
mos el lado positivo —la observacién de la costumbre—, cuando
nos refiramos a la magia. Pero en el lado negativo —el del tabi—
hallamos, por fin, la explicacion de nuestro problema: la supre-
macia de la Moira en el universo, tanto humano comeo no huma-
no. Queda, finalmente, explicado el cardcter moral del orden
fisico cuando vemos que los primitivos limites del derecho no son
los del individuo en cuanto opuesto a la comunidad, ni tampoco
los de la sociedad frente a la naturaleza, sino que irradian en las
lineas ininterrumpidas desde el centro de la sociedad hasta la cir-
cunferencia del cosmos. En tltima instancia, por esta razon
persiste la disposicion de los dominios elementales, hasta la mis-

‘ma edad del pensar racional, como el rasgo categdrico del uni-

versg. La fuerza y el aspecto morales, o socialmente importantes,
o sagrados, con los que s¢ habia cargado el universo en pasadas
épocas, aun no se han disipado del todo en las imperiosas figu--

" ras del Nomos y la Moira.

29, PERVIVENCIAS EN LA COSMOLOGIA HELENA

En las cosmologias filosoficas helenas existen dos rasgos so-

bresalientes que parecen tornarse inteligibles a la luz de nuestra

hipétesis, Primero, el reconocimiento de cuatro efementos; se-
gundo, el agrupamiento de cualidades en parejas de contrarios.

- Consideraremos por turne y brevemente cada uno de ellos, en los

apartados 30 y 32, respectivamente.
Sin embargo, para evitar malentendidos, es preciso que en
primer lugar nos refiramos al siguiente extremo: nuestra hipote-

sis no comporta 'que Homero o Hesiodo hubiesen jamas oido

“ha asignado, con pasmosa osadia, el deber de controlar algin departamento

de la naturaleza con miras al bien comin.» Cf. Ibidem, p. 134, Sin embargo,
la.«osadia» que ello comporta es solo aparente si nos percatamos de que todo

- ¢se proceso lo realizd la mente colectiva de manera inconsciente y espontanea,
pues considerd que aquélla era la més obvia y mas sencilla representacidn de
“la naturaleza v, en realidad, la plasmo asi antes de sentir el apremio de concebir
‘una «filosofia» implicita en ella, como veremos mas tarde. Consniltese también
‘Lévy-Bruhl, Fonct. ment., p. 284.
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cosa alguna, ni tampoco Anaximandro, acerca del totemismo ni
de sus instituciones caracteristicas. Solo afirmamos esto: que en
todas las épocas de la humanidad hay ciertos aspectos del mundo,
determinados rasgos de ¢se infinito conglomerado que nos brin-
dan fos sentidos, gue estan revestidos de significacion especial y
a los que se concede especial importancia v se presta singular
atencidon y minucioso estudio. Ademas es frecuente que esos as-
pectos y rasgos sobre los que reflexionaron los primeros filosofos
nos sorprendan por no ser en absoluto lo superficialmente evi-
dentes y —lo que también resulta capital— por ser en verdad
notables por lo que se refiere a generalidad y caracter abstracto.
La ciencia fisica, dejando a un lado la tarea de acumular cono-
cimientos detallados merced a la observacion, va que de inme-
diato, en su aparicion primera, se enfrenta con problemas tales
como el de la «naturaleza» Gliima de todas las cosas. O asume
ademas, a modo de verdad admitida & priori, una maxima tan
general como ésta: «Lo semejante s6lo actiia sobre lo semejante.»
Aqui buscamos la causa de tan curioso fendmeno; y sostenemos
que los primeros filosofos reflexionaban sobre problemas tan al-
timos y daban por supuestas maximas tan universales, porque
unos y otras ya habian sido puestos de relieve en las represen-
taciones religiosas y populares. Véase nuestro ejemplo presente:
la disposicion de las regiones de los elementos, la importancia
atribuida a tal extremo, solo pueden explicarse si suponemos
que éste ya habia revestido alguna vez significado religioso; y en
el capitulo anterior advertimos que, en efecto, asi habia ocurrido.
En la presente seccion hemos dado un paso mas y hemos mos-
trado que su significacion religiosa probablemente remite a un
estudio en que aquella disposicion formaba un todo continuo con
la estructura moral y social del grupo humano; 1o que sugerimos
ahora es que esa linea de investigacion otorga la clave de la elec-
cion de objetos que, para serlo de su reflexion, realizaronlos pri-
meros filésofos. Todos y cada uno de.ellos elaboraron ‘teorias
acerca de la composicion del universo y, ademas, sobre los feno-
menos meteoroldgicos —el Sol y la Luna, las estrellas fugaces,
¢l trueno, los terremotos, etc.—, porque la religién v la magia
va les habian prestado su atencion desde épocas inmemoriales.2’

27. Tannmery, en su obra Pour [’histoire de la science heliéne, p. 20, enumera

 los epigrafes bajo los que, en un orden regularmente observado, la tradicion doxo-

EL ORIGEN DE LA MOIRA 81

30. LOS CUATRO ELEMENTOS

La organizacion totémica de la sociedad es compleja, pues
comprende la division de la tribu en cierto niimero de grupos su-
_bordinados que cuentan, cada uno, con funciones especializadas.
Es imposible suponer que un sistema que entrafia tan detallada
division del trabajo constituya la forma primitiva de la sociedad
humana. Por el contrario, tenemos buenas razones para sos-
tener que la sociedad primitiva era un simple grupo o tribu,
una horda humana atin sin diferenciar ni especializar. La escisién

- de ese grupo puede haber sido, como nos sugiere la analogia
biologica, un simple proceso de segmentacion debido a ia causa
puramente material que conlleva ¢l aumento de poblacién en de-
terminada zona. El grupo homogéneo primario mantenia su co-
hesion gracias a una solidaridad de tipo mecanico inferior que po-
seia mucha menor fuerza de unién que la solidaridad organica
superior —la cual supone la mutua dependencia del Erupos es-
pecializados. Al ir creciendo la poblacion, esa solidaridad me-

- cénica se difunde por una regidén cada vez mas amplia y asi se
vuelve mas y mas débil, hasta que cualquier causa produce la

- escision. En efecto, Ia tribu es como una columna de mercurio:
cuanto més larga, mas ligero podra ser el choque que la descom-
ponga en gotas separadas y cada uno de los grupos que resulten
de esta segmentacion gozar4, por ser mas pequefio, de mas recia
union.28 _

Ese proceso, no obstante, solo nos aportaria un agregado de
grupos separados, de los que cada uno seria internamente cohe-
rente pero sin estar unido a los que le rodean. En el sistema to-

_témico —por la causa que sea— hallamos una estructura de tipo
superior: un onmEmGo. Ademas de la fuerte solidaridad resultan-
te de Ia funcidn espetializada que mantiene unida a cada clase,
existe un nexo mas débil, pero muy real, que retine todos los cla-
nes en una tribu. De esta manera, la antigua estructura sobrevive

grafica derivada de Teofrasto coloca las «opiniones» de los distintos filosofos.
- Dichos epigrafes son: principio, Dios, universo, tierra, mar, rios, Nilo, estrellas,
_Sol, Luna, Via LActea, meteoros, vienio, lluvia, granizo, nieve, trueno, arco iris,
. terremotos, y animales.
28. En cuanto a esa teoria de las dos clases de solidaridad v la causa de la seg-
- mentacion, consaltese E. Durkheim, Sur la division du travail social.
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en la nueva al imponerle esos grupos orgdnicos sobre el grupo
inorganico primitivo, sin que esa imposicion implique su comple-
ta superacidn.

Si observamos el esquema cosmologico de Anaximandro y
consideramos 1a relaciobn que dicha «naturaleza» primaria
(70 dmecpor) mantiene respecto a los cuatro elementos subordi-
nados v sus asignadas moirai, advertimos que ese tipo de estruc-
tura cosmica corresponde a la de una tribu totémica que compren-
diese cuatro clanes. Lo «ilimitado», aqui la horda primitiva, es
continuo, homogéneo e indiferenciado y estda unido de tan sutil
manera gue una causa mecanica —el «movimiento eterno»—
puede causar que se escinda en grupos separados mas pequefios.
Los cuatro elementos, como los clanes totémicos subordinados, se
hallan diferenciados y especializados y cada uno forma una
masa coherente gracias a la atraccion de lo igual hacia lo igual,
la solidaridad o afinidad. Ademas, los elementos no son del todo
distintos o indiferentes entre si: existe también una repulsion entre
desemejantes, o sea, esta guerra y discordia a la que, como vimos,
se adscribe toda existencia individual. La cosmologia es una trans-
cripeion de la representacion de una estructura organica, como ia
que hallamos en una tribu totémica, en la cual e} primitivo y
unitario grupo tribal y el nexo inorganico de los clanes reapare-
cen a manera de dos estadios separados: la physis primordial y
los cuatro elementos que se separaron de ella.

31. LA «PHILIA» Y EL «NEIKOS» DE EMPEDOCLES

Hallamos en el sistema de Empédocles a los dos EEQEOM
opuestos de solidaridad y repuision ya de hecho distinguidos en

cuanto dos «elementos», muy por encima de las cuatro formas -

clementales de la materia —la tierra, el aire, el agua y el fuego—
que los primeros sistemas reconocian. Empédocles convirtié esos
cuatro clementos en las Gltimas e irreductibles formas, las «radices
de las cosas» y volvid a propugnar su amc_m_amavrmn Su mezcla
completa en una «esfera» constituye un polo, y su scparacion total
en cuatro masas homogéneas conforma el otro polo de esos dos
hemiciclos alternantes de la existencia.3®

29.  Aristoteles, De Gen. et Corr., f#6,333a 16,
30. Los detalles de su sistema se discutiran en los §§ 118 y ss.
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Si seguimos con nuestra analogia con los procesos y factores
de la organizacion tribal, el amor, que atrae todos los elementos
en una masa indiscriminada, llamada la Esfera, corresponde a la
solidaridad de toda la tribu. La rivalidad, o Ia lucha, es la fuerza
desintegradora que causa la segmentacion en grupos menores.
Cada grupo, como un clan, posee solidaridad propia y coheren-

. ciainterna. La separacién de los desemejantes es el mismo hecho

que la uni6n de lo semejante, esto es, la tierra con la tierra, el
agua con el agua, y demas; de manera que la accién de Neikos
puede interpretarse también como la atraccion de lo semejante
hacia lo semejante, o sea, la causa de la solidaridad diferencia-
da, organica de los grupos que componen un grupo mayor, de
los clanes dentro dela tribu.3!

32. LA SEGREGACION DE PAREJAS DE CONTRARIOS

Reemprendemos™a continuacién el proceso por el cual 1os ele-
mentos llegaron a poseer sus dominios. En el esquema de Anaxi-
mhandro, este proceso se concibe como la «separacion»(éxxpias,

~ émokpuiois), a partir del uno indeterminado, de «contrarios»
- (éravria). Dos parejas de contrarios aparecen como primordia-

les —lo caliente y lo frio, lo mojado y lo seco— y a éstos se les
identifica naturalmente con el fuego y el aire, el agua y la tierra.

Asi, los elementos no estdn solamente separados en regiones

distintas, sino que se hallan agrupados en parejas. Es menester
concebir a dos contrarios como iguales en naturaleza y poder,
y ninguno de ellos es la mera negacion o ausencia del otro.3?

‘Cuallos tres dioses homéricos,33 parejos en rango y en poscsiones

(leoTigor o iadpopoi). Empédocles3 plantea esa igualdad para
sus elementos en términos muy claros:

31. Jane Harrison fue’la primera en sugerirme la presente _:ﬁ_ﬁnmnmn_o: de

- la Filia y Neikos de Empédocles. Mas adelante veremos cémo esos principios ya

eran inherentes a lo que ilamaremos el dato de la filosofia.
-32. Para este tema véase la obra de O. Gilbert, Met. Theor., pp. 23 % 8.
© 33, Véaseel §e.
34, Fragmento 17, 27:
raiTa yig loa 1€ wdrra xal fhua yévoay Zaor,
Tipds 8 AAAgs EAAo péder, rdpu & Hfos éxdory,
ér 8¢ péper kparéova wepiwhopdvore xpbraie.

-Asimismo, Sofocles sigue a Empédocles (Gilbert, Met. Theor., 35) en Electra, 86:

& gdos dypdv xal yis lodpoip’ dfp.
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Pues todos son iguales, ¥ de idéntica cuna. Cada uno es sefior
de una funcion diferente, cada uno tiene el acostumbrado domi-
nio3? y la supremacia va pasando de uno a otro segun el discurrir
del tiempo.

Entre cada pareja de contrarios existe antagonismo, rivali-

dad, lucha. Cada uno intenta invadir el dominio que pertenece -

al otro, ensefiorearse de €l y usurparselo en parte. Para Anaxi-

mandro, como hemos visto' (§ 3), toda existencia individual -

—vastago de la agresidén y la injusticia— surge de la lucha. Y
como el orden moral de la naturaleza exige reparar toda injusti-
cia, ocurre que todo ente individual haya de «pagar la culpa»
y «perecer en aquello delo que habia venido al ser».

Esta guerra de principios antagonicos no es, sin embargo,
puramente destructiva, aungque si injusta; en efecto, pues genera
el mundo todo de las cosas que vemos. En otros sistemas hallare-
mos la idea de que no es solo toda existencia la que comporta
un equilibrio o armonia de poderes opuestos, una reconciliacién
en que se satisfacen las demandas de los dos, si bien temporal-
mente, sino también la que origina toda la bondad y toda la per-
feccion del mundo visible. Junto a la guerra estd también la paz;
junto al odio y la discordia (Neikos, Eris, etc.), hay asimismo
el amor y el acuerdo (Phifia, Harmonia, etc.). Este esquema ge-
neral de concepciones estd presente en toda la especulacion de
los antiguos sobre el mundo fisico y, después de todo lo que
la ha precedido, no hemos de sorprendernos de encontrarlo asi-
mismo en su reflexion ética. Su aspecto moral v social no es un
nuevo y superficial adorno metaforico, sino que esta profunda-
mente arraigado y le es esencial. )

Sin embargo, y volviendo al esquema cosmologico de Anaxi-
mandro, sostenemos que no es tan s0lo del nacimiento y mueite
de las cosas individuales de lo que se irata alli, sino también de
un estadio previo, en que los «contrarios» fueron separados en

sus distintas regiones por el movimiento eterno, esto es, la primera.

aparicién de la distincion dentro del ilimitado uno. Un examen de
las cosmogonias precientificas mostrara que esta concepcion, en
extremo general y abstracta, puede remontarse ain mas lejos,
hasta un origen social sumamente primitivo:

35. Paraestesignificado del término %fes, véase p. 50.
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33. EL SEXO COMO PROTOTIPO DE LA CONTRARIEDAD

Siexaminamos mas de cerca esta concepcion de parejas de con-
trarios, hallamos que Anaximandro es mas puramenie racional
que muchos de sus sucesores. En efecto, en sisternas posteriores

- —en especial en los de Parménides v Empédocles— brotaran de

nuevo las asociaciones e implicaciones miticas que aquél habia
expurgado. Se discierne, en particular, que el prototipo de toda
oposicidn o contraposicion es la contraposicion del sexo.

En el didlogo platonico El Safista, el Extranjero de Elea hace

1iotar este aspecto al pasar revista a los primeros filosofos. Se

queja de que éstos traten a los hombres como si fueran chiquillos
y de ahi que se les rehutya al escuchar sus maravillosos cuentos. En
efecto, uno dira que existen tres seres, los cuales «en algunas oca-

. siones mantienen cierto tipo de guerra reciproca y después se vuel-

ven amigos, se' casan, engendran hijos y cuidan de su prole».
Otro habla de una pareja —lo mojado y lo seco, o lo caliente y lo
frio— a cuyos miembros hace «desposarse y cohabitar».36 Los
eleaticos basaban su maravilloso cuento en la doctrina de que to-
dos los seres son realmente uno. Después, ciertas fuentes inspira-

. das advirtieron, primero en Jonia con Her4clito y mas tarde en

Sicilia con Empédocles, que era més seguro combinar ambas
opiniones y afirmar que «el ser es a la vez uno y maltiple, y lo

‘mantienen trabado ¢l odio y el amor»; Heraclito, inflexiblemente, '
‘sostuvo que «el ser estd siempre separado y junto al mismo

tiempox»;37 Empédocles, mas conciliador, dejé de lado ese «siem-
pre» y defendio que el todo es uno y muchos por turno, ora en
estado de amor, gracias al poder de Afrodita, ora en estado de
guerra interna, en virtud de alguna «discordia».

Antes de Ia cosmologia existieron la cosmogonia y la teo-
gonia. Se concebia el devenir (yéveois) como un nacimiento, y

o 36, 242¢:6 pdw s Tple & o, woheel 82 dXMjhows viore atrlr drra Yy, Tbre 8¢

xal plhe yryvbpeve yduous Te xal Térovs kal Tpopds TO €xybvwy rapéyerar o 32

" Eregos elwuv, dypdy xal Enpdv § Beppdv kal Yuxpby, cvvorkile Te avrd xat edlbwoe.

37.  Cf.[Arist.] De Mundo, 5: lows 8¢ Tév évarriay 7 Plos yhlyerar kal éx
ToiTwy dworTedel Td slupwror . . . drwep dudher 7o &ppev avrfyaye wads T GFhu

. kal oby éxdrepov wpds TO dubguior, Heraclito, frag. 10 (Diels), 59 (Byw.),

Bingpepbpevor quupéperar k.. N, S€ Cita como ilustracion.
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todo nacimiento resulta de un matrimonio. El maridaje primor-
dial es, en las cosmogonias primitivas, la unién de Cielo w.ﬁa:.m.
lo que la religion antropomorfica de los sn::uom‘ Emaznom re-
presentd como el matrimonio ritual de Zeus, o Japiter, y de su
acompaifiante femenina. :

No es ésta mi leyenda, sino la de mi madre, como el Ciclo

_ vy la Tierra fueron antafio una forma scla, y luego se movieron y
lucharon, y se separaron en la _&mu_m. y después, reemprendiendo
la coyunda, trajeron al dia y a Ia luz de la vida a todas las cosas
que son, los drboles, las flores, los pajaros y las bestias, y los

animales que respiran en el mar, y el hombre mortal, a cada cual
seglin su estirpe y ley.

34. LA SEPARACION DEL CIELO Y LA TIERRA La cosmogonia érfica que emple6 Apolonio de Rodas narra
- la misma historia.4! Orfeo canté «cémo la Tierra, el cielo y el
mar, aJ principio, conjuntabanse en una forma sola w después
$¢ separaron, uno de oiro, en penosa lucha».

Ese relato del origen deil mundo es muy antiguo. Asf uno de
los himnos del Rig-Veda (V11, 86) habla de Varuna, a quien algu-
nos eruditos identifican con Urano, en los siguientes términos:

Pero el Cielo y la Tierra no pueden unirse en fértil matrimo-

nio hasta que no se les haya separado de su originaria ==Emmpam

‘ formas. Asi, Ias cosmogonias no empiezan con el himeneo, smo

con la separacion, del Cielo y la Tierra. .
Dice Heslodo:38

Sabia es en verdad, y grande, su naturaleza, la del que separé
el Cielo y la Tierra espaciosa. Arriba empujé el ancho, encum-
brado cielo; oh, si, las estrellas extendid, y, alo ancho, la Tierra.42

Surgio6 al principio el Caos; a continuacion, la Tierra de ancho

seno, perpetuo asiento para todas las cosas, y el nebuloso Térta-
ro, en el hueco de la Tierra de amplios caminos, y por fin €l Amor
el mas hermoso de Jos dioses inmortales.
" En la cosmogonia babildnica, de la que se deriva el Génesis,
Marduk corta en dos mitades al monstruoso Tihamat y «una de
¢lias la dejo en cl lugar y extendid 1a otra para ser el cielow.
e igual manera, los antiguos egipcios describieron a Shu como
separador del cielo (Wuf) y la tierra (Seb). En el tacismo chino
n «Caos» primordial se divide, por ﬁnomu_m voluntad, en dos mi-
tades opuestas, llamadas Yin y Yang, regiones de tinieblas y de
EN relacionadas con la tierra v el cielo.43

AAm.E.mE al principio el Caos»: ;qué significa nmno.w.a prin-
cipio, el «Caos» no era, tal como nosotros lo oouoagaom.. un
desorden amorfo. El vocablo significa, sencillamente, el «abismo
abierto», el hueco que vemos ahora, cuya parte inferior .=E=m= €
aire, l2 niebla y las nubes y que esté situado entre la tierra y la
boveda del cielo.3¥ Al principio, Cielo y Tierra eran uno, como
Melanipa la Sabia, segiin nos refiere Euripides,* aprendi de su

semidivina madre: - 41. 1,496 (Diels, Frag. d. Vors., IL, p. 479):

3 Heaber & s yale xal olpards $5¢ fddacoa
TS wply éx’ EAMfhowre peiie owagnpbra popdijc
velueos Ef dhooto diéxpiber dugls Exarra.
42.. Bloomfield, Religion of the Veda, p. 124.
43. De Groot, Religion of the Chinese, Nueva York, 1910, p. 152. Obsérvese
que en este sistema no existe ningiin creador o Dios que se halle por encima del
0 u orden del universo (pp. 102, 135); cf. con la posicidn de Moira tal como la
scribimos antes, § 8.

38. Teogonia, 116: # 7o pév xpuriocra Xdos véver', alrdp ExaTa
Tai® ebplorepros, wépruw E8os dogakds alel,
Tdprapa T fepberra puxg xPovds edpuodeins
#5 “Epos. . . .

39. Esa abertura se colma de calor cuando Zeus utiliza el trueno, Teo-
gonig, 700 xalua 8 Peawéoior xdrexer xdos. Schol. ad v., 116: ol 3¢ elpfiob
gacl xdos wapd TH Nmain.. & tare yéeabar® ol 8¢ gooly dwd roi xadeir, ¥ ¢
Xwpew . . . % ofv els T4 oroixeln m&%ﬂa xal Saxdpneus, xdos. . . AAAGE,
xdos Myer 7dv xexupévor dépe, xal yip Zmwbdoros obrws ¢mal. Baxyvhiys 8¢ xd
Tiv ddpn dwbpace, Neywy mepl voi derod ¢ Nupdra & év drpuyéry xde (drpiry
es la lectura correcta, Bac., v. 26). Cf. Ibico, frag. 28: woréra: & & dX\orply xde

40. Frag. 484 N, gp. Diod. Sic., 1, 7, traduccién del profesor Murray.
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35. ORIGEN SOCIAL DE ESTA REPRESENTACION

Es menester que la familiaridad de esta concepcidon del.

origen del mundo no nos ciegue ante el hecho de que no cons-
tituye una creencia evidente y simple, que el mismo aparecerse
del universo sugirid ya a muchos observadores. Por el contrario,

es un lugar comin el que la boveda del cielo, con sus estrelias .

aparentemente fijas, semeja ser, de entre tedas las cosas de la na-
turaleza, la mas permanente y en verdad eterna. jPor qué supo-
ner, pues, que estuvo alguna vez «juntada con Ia tierra en una
forma» y que después se elevd a su lugar actual? ;Como expli-
caremos tal representacion?

Esta pregunta no suele formularse y no sabemos c6mo se po-
dria, en general, contestarla. Algo, empero, parece claro: que esa
concepcion no constituye el extravagante desvario de una mente
dotada de gran imaginacion, en especial descabellada y grotesca.
De haber sido asi, resulta dificil admitir que hubiese sido acep-
tada y perpetuada como articulo de fe, incluso en el &mbito de un

solo paeblo; v esta del todo fuera de lugar suponer que Ia hubie--

ran inventado, de manera independiente, unas cuantas personas
de imaginacion desquiciada en diferentes partes del globo y que se

hubiese aceptado asi en cada caso particular. Antes bien, la con--

cepcidn que nos ocupa hubo de ser elaborada no por una imagina-
ciéon individual, sino por la mente colectiva, y'su amplia difu-
sion por diferentes y distanciados lugares podria tal vez expli-
carse de encontrar algin hecho real capaz de habérsela sugerido
a dicha mente colectiva. . ‘

La representacion es, pues, como sigue: el mundo comenzd
como una masa indiferenciada, sin fronteras o lindes internas,
esto es, un .m..ﬂm%au. Esta masa se separo en dos partes, las cuales
eran opuestas o «contrarias»: macho y hembra. Por taltimo, Eros

unié al macho y la hembra; los contrarios se combinaron y

dieron el ser a la existencia individual: a los dioses, o a las cosas.

¢Por ventura es una mera coincidencia que esta descripcion
del origen del cosmos refleje una institucion social ya menciona-
-da, v de pran peso en las sociedades totémicas: la division de la

tribu en dos fratrias exogamicas? El sexo es el principio de tal

divisién (sea cual fuere la causa que la originase). En un sentido
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‘los dos segmentos exogamicos se oponen como macho y hembra,
por cuanto que el varon perteneciente a una de las fratrias ha de
desposar a una mujer procedente de la otra. El matrimonio,
la union de los opuestos, reconcilia esta contraposicion. El princi-
pio exogamico, como ya hemos visto, concede igual importancia a
la clasificacion totémica que alo con que se combina. Es, ademds,
foco de intensas emociones religiosas y morales v estd defendido
per un inviolable tabi. Asimismo, tanto el hilo de continuidad
entre la sociedad humana vy la naturaleza -—a la que ya nos hemos
referido—, como la identidad efectiva de su agrupamiento social,
-haceinevitable que esa concepcion se extienda al universo.
Para respaldar esta hipdtesis contamos con el testimonio ex-
preso de un indio omaha, Francis Laflesche, quien en 1905
pronuncié un discurso al descubrirse una estatna dedicada al
hechicero .44 Describid la estructura de su campamento tribal de la
- ‘siguiente forma:
. N
El plano u orden que se respetaba cuando todo el pueblo
acampaba reunido era el de un ancho circulo. Este circulo tribal
se llamaba Hu-dhu-ga y tipificaba el cosmos. (...) FlI circulo 'se
dividia en dos grandes partes o mitades [las fratrias exogdmicas].
La denominada In-shte-sun-da representaba a los Cielos, v la .
_ otra, Hun-ga-she-nu, designaba a la Tierra. (...) Cada una de estas
. dos grandes divisiones se subdividia en clanes y cada uno de los
diez clanes poseia su simbolo particular [t6tem] que representaba

una fuerza cosmica, una de las variadas formas de vida que hay
" -sobre la Tierra.

Bien es verdad que Francis Laflesche es ya una persona muy
iilta y que en aquella ocasion se -estaba dirigiendo a sus her-
manos de raza blanca; pero quienquiera que lea las descripcio-
- 'ies auténticas de lgs ritos de iniciacion de los omaha, en que
e presenta sucesivamente al nifio a las distintas partes v domi-
fiios del .universo,#S no abrigard dudas acerca de que en sus
eclaraciones describia los hechos con veracidad. Ello nos pro-
“porcions exactamente la prueba que necesitamos, de que los cielos
¥ Ia tierra se hallaban identificados con las dos fratrias contra-

44, . F, Laflesche, Who was the Medicine Man? 1905, p. 8. Hallé este folleto
vando ya habia escrito la teoria antes expuesta. ,

5. Para una descripcion de estos ritos, tomada de Alice Fletcher, véase el
ibro de J. E. Harrison, Themis, p. 69.
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rias, en virtud de cuya escision el agrupamiento exogamico de la

A o . binan para producir un compuesto: la cosa individual. La Tierra
sociedad se origind ante todo.

y el Cielo son, en esencia, el principio femenino y masculino de
la cosmologia helena. En el «hueco» entre sus separadas formas
aparece la figura alada del Eros cdsmico, cuya funcidn consiste
en reunirlos. En cosmogonias mas primitivas, que hacen surgir al
- mundo de la incubacién de un huevo, cuyas dos mitades forman el
~Cielo y la Tierra, Eros es el pajaro de plumas doradas que
nace de €1.50 . :
Cuando analicemos detalladamente los sistemas presocraticos
veremos como esa guerra y matrimonio de los opuestos resultara
elaborada. Incluso en un estadio tan tardio como €l platénico,
hallaremos gue hay un caracter sexual que ain sigue adherido a
los dos grandes contrarios, la forma y la materia.

36. LA TABLA PITAGORICA DE LOS OPUESTOS

La comunidad pitagérica, en mayor grado que Ezmcum otra
sociedad antigua, conservo, como mas tarde veremos, los rasgos
caracteristicos de los primitivos grupos sociales. Ya en su tempra-
na especulacion, ocupa un lugar destacado la tabla de log con-
trarios, en cuyas dos columnas ?.c.a.._d..x tat) de opuestos, exacta-
mente igual que en dos fratrias exogamicas, se agrupan diez
pares de principios, cual si fuesen otros tanios clanes. A la
cabeza de ambas columnas estan «el Par y el Impar, ilimitado el
uno, limitado el otro», o sea, la pareja que constituia los ele-
mentos de todos los niimeros y, por tanto, de todo el universo.#
Sostenian asimismo que ¢l Par y ¢l Impar eran, respectivamente
hembra y vardn, mientras que Ia monada indivisa, el uno, po:
seia los dos sexos. De esta suerte la cosmologia pitagorica, una vez
mas, comienza con la separacion de un principio masculino y otro-
femenino a partir de una unidad indiferenciada. ‘

Hemos de concebir tres clases de cosas: la primera, lo que
nace, la segunda, aquello ‘en que nace la primera; y la tercera,
aguello de lo que la primera, al venir al ser, es una copia, y
asi podemos comparar €l recipiente con la madre, el modelo con
¢l padre, y lo que viene a la vida con el hijo.5!

Incluso en la sobria terminologia de Arist6teles persiste la mis-
ma representacién cuando afirma que, si bien una porcién de
materia solo puede contener una forma, la causa que impone
a ésta puede contener a muchas. «Tal sucede con la hembra y el
Yaron.» 2

37. EROS Y EL MATRIMONIO DE LOS OPUESTOS

Los primeros cosmodlogos atribuyeron el comienzo del ser de
los entes individuales a distintas causas, el amor o la armonia,
o a la discordia, la enemistad, o la guerra. Esas dos representacio-.
nes no son, como insiste Heraclito,4® tan irreconciliables como
pueden narecernos a primera vista, sino finicamente dos medios de
concebir el encuentro de los contrarios, los cuales son antagdnicos
y estan en perpetua guerra entre si. Se trata de una guerra demutua
agresioén, por intentar cada uno invadir el dominio que pertenece
al otro. Pero esa misma invasién implica la mezcla de los dos ele-.
mentos, una reconciliacién o maridaje,® en que ambos se com-

38. RESUMEN

. Al comienzo de estas consideraciones, Hamamos la atencién
sobre tres factores presentes en la cosmologia de Anaximandro,
que requieren explicacion: Primero, la physis primordial; se- -
‘gundo, la disposicién o estructura de acuerdo con la que se dis-
ribuia este material vivo; y, tercero, el proceso segin el cual
#urgio el orden. En ese momento, tras hacer remontar las concep-
' ciones de la Moira y el Nomos a la estructura social primitiva,

46. D.F. V.2,1,p.271.

47. Aristoteles, Metafisica, o 5,986a 15.

48. Veaseel §104. . ) :

49,  pttis, ployerfar guhbraTy, €5 quizd la metafora mas comin en griego paraigg
designar el matrimonio. .

50. Aristofanes, Las Aves, 693. En lo referente al huevo del mundo, véase
isler, Weltenmantel, 11, pp. 410 y ss. .

51. Timeo, 50 c. )

2. Metafisica, A 6, 988a 3.
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va hemos, m:.m_mcsm medida, iluminado el segundo factor e,
incidentalmente, el tercero. : o
Hemos visto como el grupo social es &,m_.ncmmno.ozm_bm_
a partir del cual se modelan todos los demas esquemas de n_m\m.T
ficacidn, al principio magico'y después cientifico. En un estadio
muy primerizo, la totalidad del mundo visible se repartia de acuer-
do con una estructura ordenada o cosmos, que reflejaba el micro-
cosmos tribal {o bien era un todo continuo con éste) y am. ese
modo estaba conformada por tipos de representacion. de origen
social. El orden de la naturaleza debe su cardcter moral o sacro a
este factor. . 1€
legitimo o justo, por tratarse de una proyeccion de la represion

social que el grupo impone al individuo, y en dicha represion

coincide lo que «va a ser» y lo que «ha de ser». Creemos que,
sigmiendo ese proceso, la Moira se convirtio en la soberana supre-
ma de los dioses, v la Justicia ordend esas lindes de los elementos
gue nos muestra la filosofia de Anaximandro. N
Ahora es’preciso que contemplemos de nueve la nocidon de
physis, aquel fluido homogéneo y viviente que el Destino 0 _m_. J us-
ticia repartieron en los dominios elementales. Ya hemos insinua-
do que ese material primordial del mundo es la substancia de 1a
que los daimones, los dioses y las almas cobraron forma. Ahora

estudiaremos el proceso de su elaboracion y, ante todo, investiga-

remos cudl era aquella representacién primitiva que, opinamos,
reaparece en ¢l umbral de la filosofia bajo el nombre de physis,
para también buscarle un origen social.

Pues no solo esta considerado necesario, sino también -

CAPITULO IIT

NATURALEZA, DIOS Y ALMA

39. - NATURALEZA Y COSTUMBRE EN EL SENTIDO DINAMICO

< El vocablo «naturaleza» (physis, natura) posee tan amplia
" como variada historia ¥ aqui no nos resulta posible trazar ni si-
quiera su bosquejo. No hay, ademas, término filosdfico que sea
~mas peligrosamente ambiguo. Parece factible, sin embargo, dis-
tinguir dos epigrafes principaies bajo los que cabe agrupar sus
-cambiantes sentidos: el estatico y ¢l dindmico.! Concebida esta-
ticamente, la naturaleza designa ¢l sisterna de todos los fenomenos
que-acaecen en el espacio 'y el tiempo, o sea, todas las cosas que
existen; mientras que la «naturaleza» de una €osa es su constito-
ion, estructura o esencia. Sin etnbargo, el término nunca ha per-
ido su aspecto dinamico —la connotacion de fuerza, de energia
‘primordial, activa, surgiente—, aquel sentido que, seglin mues-
tra su evolucion, es el original.2
- Hasta aqui, en nuestro estudio de las tres grandes concepcio-
nes, el hado, la ley y 1a naturaleza, nos hemos ocupado de ella
principalmente en su aspecto estitico o espacial. Asi la Moira se
nclina, como va hemos visto, hacia ese lado; se trata de un proce- -
o‘acelerado por la aparicion de los dioses personales quienes, al
desempefiando fas funciones positivas, dejar al destino Ia acti-
negativa de ser la necesidad vedadora y el tabi delimitador.

-1, Cf. J. Dewey en el Dictionary of Philos. and Psychol., de Baldwin, art.

Nature».

" 2. - Asi, los escolasticos entendian la «naturalezay» de un ser como su esencia,

m%.mam_anam «considerada como la fuente (o principio) activo de aquéllas ope-
aciones mediante las cuales el ente realiza su fin» (Dewey, loc. cit.).
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Si bien no ha caido del todo en el olvido que las Moirai presi-
den las tres crisis de transicién en la curva de la vida, en dos de
ellas —nacimiento y matrimonio— permanecen en la sombra tras
las figuras nuevas y mas definidas de Artemisa y Afrodita, y sdlo
en el tercer momento, -cuando la vida se hunde en las tinieblas
del morir, los inmortales dejan entonces incuestionable dominio
a las hijas de ia Noche.

Ademas, en el caso de la ley, el aspecto negativo muestra
cierta tendencia a prevalecer. Cuando se escribieron las leyes,
aparece con mayor frecuencia el prohibir algo que la ordenacion
positiva. Una accién consuetudinaria se realiza de manera. in-
consciente ¥ la atencién no para mientes en ella; el agente solo
llega a pensar que aquélla constituye un deber y siente la.obliga-
cién perentoria (ro Séov) de ejecutarla cuando algin impulso
natural le impele a actuar de manera distinta. Pero la sola mencion

" de «costumbre» (Td vépipa, Ta vouslopera) nos recuerda que la
palabra nomos comporta contenido activo, vocablo que, antes.de

pasar a designar una orden negativa, denotd cierta clase de con-

ducta, la general, moral, social, en una palabra, la conducta del
grupo. Conira esta imposicion, a veces intolerable, del uso de la
horda, nuestra «naturaleza» individual sé rebela en algunas oca-
siones v denuncia a una observancia como «antinatural». Chocan
la costumbre y la naturaleza.? Pero esta protesta ya sefiala una
edad de autoconciencia e individualismo.# Antafio, cuando la
moral unitaria equivalia a la conciencia religiosa del grupo, no del
individuo, tal conflicto no podia surgir: la costumbre y la natu-
raleza estaban en armonia. .

3. De este modo, al final del siglo v, ¢l término ¢uows se emplea para de-
signar a los instintos naturales en cuanto antdnimos de la coercion ejercida por la
moral. Asi, en Las Nubes, de Aristofanes (1078), el Adikos Logos afirma:
éuol & Speddy xp@ 1 ¢lcer, oxipra, yéka, rouwfe undév aloypbr. IsOcrates en el

Aredp., 38, escribe que, en presencia del augusto aredpago, se vea vm..mcnmm que

en otras circunstancias resultan intratables éxvolvras 77 ¢vrer Xpicfac kal

padhoy Tols dxel vopluois 4 rats abrdv xaxlws duuévorras.
4. Cf. ). L.Myres, «Herod. and Anthrop.» (Anthropology and the Classics,
Oxford, 1908), p. 158, el cual senala que la oposicién entre :wéuos ¥ -@déeis no

€s primitiva. En Grecia, en cfecto, no llega a ser notable hasta la edad de los .

sofistas.
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40. IDENTIDAD PRIMITIVA DE LA NATURALEZA
Y LA COSTUMBRE

" Podemos ir més alla ¥ sostener (ue costumbre y naturaleza
no sélo eran armoénicas, sino también idénticas. Si recurrimos
a nuestra ilustracién referida al clan totémico, se entenderé per-
fectamente lo que intentamos formular. Este grupo social,
compuesto por hombres en su estadio totémico, se define en virtud
de la funcion colectiva que, cual un todo continuo, ejerce. Si
la naturaleza o la esencia de una clase de cosas es algo que todas
ellas poseen, y que ninguna otra tiene, entonces corresponde a un
estadio primitivo en que preponderan los intereses practicos y no
se conoce la especulacion desinteresada; aqui la «naturaleza»
esencial serd la importancia social del grupo, o sea, todo lo que
se espera de esa division de la comunidad. Dicha «naturaleza»

.- esencial es, de hecho, lo que el grupo colectivamente siente y

hace: 1o que importa al hablar de &l, lo que es —como nosotros
decimos— «esencial» serd ese comportarse segiin sus normas, eje-

- cutando sus funciones y siguiendo sus costumbres. Es probable

.que debamos interpretar la supuesta «identidad» entre los miem-
bros humanos del clan y su especie totémica a la luz de esta idea.s
"Los dos son, en sentido literal, idénticos en lo préctico. Se dejan
de lado las diferencias superficiales en ia apariencia entre, por
ejemplo, el hombre perteneciente al clan emu y el ave emt vy, si
€s menester, se negardn, puesto que en la practica carecen de im-
portancia. El aspecto religioso se centra por entero en la conducta
del grupo, en las funciones de &ste; y, como en seguida veremos,
éstas son idénticas para todos los «emtes», al margen del hecho
que casualmente parezcan hombres o aves. Ciertamente, puede

- dudarse hasta ué punto tiene sentido esta ultima afirmacidn;

pero los universales «hombre» y «pajaro» son concepciones que
no afloraran hasta que no lo requiera un interés practico. Es fama
que el andamanés carece en su vocabulario de términos tales como

| «arbol» o «animal» y que sélo posee un nombre para cada

especie. Ni tiene una palabra que signifique «pez»; dird simple-
mente «comida», pues con ella expresa la importancia capital

5. Cf. Lévy-Bruhl, Fonctions mentales, p. 77, para ejemplos, y p. 135.
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que representa el pescado en su economia.é De esta suerte, la
«naturaleza» o la «esencia» es la funcion social: la physis son

los nomof; y ambos términos denotan la fuerza activa, socialmen-

te organizada de un grupo, o su moira.

41. LA PRIMITIVA MAGIA SIMPATICA

Gracias a este enfoque, la mistica identidad de la naturaleza
o consubstancialidad con el toétem se resuelve en un conjunto de
obligaciones comunes v observancias magicas centradas cn este
ultimo; la unidad de la moira es la unidad de sus nomoi. En
efecto, se nos dice que todas las funciones colectivas de los seres
humanos consisten en controlar e influir en sus parientes no
humanos pertenecientes al mismo grupo. Cuando el totem es una
especie comestible, su tarea estriba en multiplicar tal alimento
para el uso comun de la tribu; cuando se trata de un fenémeno
como la lluvia, el viento o el sol, es menester que hagan caer

o que detengan la lluvia, que levanten o amainen el viento, que

regulen el sol. Los medios, por lo general, se componen de danzas
miméticas, en que los hombres se disfrazan como personificacio-
nes de su totem y que, a la vez, son representaciones de las fun-
ciones de un grupo.

Sin embargo, cuando al referirnos a estas funciones indicamos
gue «controlan» o «influyen» en la especic natural, estamos anti-
cipando, y errobneamente, una fase del desarrollo de la magia

que cs posterior. En un sistema puramente totémico, como ya’

hemos insistido en ello, los miembros humanos no se distinguen
de los no humanos, sino que se consideran idénticos; de ahi que

sea imposible decir que uno «controla» al otro. En efecto, las -

ceremonias magicas son esencialmente cooperadoras y simpdticas
¥ la funcidn comin del grupo es un todo indiviso. De similar
manera, cuando calificamos- de miméticas a tales danzas, debe-
remos tener cuidado de no interpretar tal término desde nuestras
propias concepciones civilizadas. El vocablo «imitacién» nos
sugiere el acto de copiar o imitar, deliberadamente, la apariencia
externa de algo desemejante de nosotros, con el objeto de crear

6. He obtenido esta informacién de A. R. Brown. Para més pruebas sobre
ese extremo, consultese Lévy-Bruhl, Fonctions mentales, pp. 187 v ss.
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una ilusién en el espectador. Las danzas miméticas de la magia
primitiva no son imitativas en este sentido; el foco de atencidn
no se centra en una desemejanza que es menester subsanar, ni en
una impresion que se precisa causar en el que mira. El disfraz,
‘antes bien, es un medio accidental de dar escape a la emocion
:y el -deseo de los mismos actores. Si éstos quieren sentir con in-
“tensidad religiosa lo que en todo momento creen que son —por
‘ejemplo, que son emies o canguros—, evidentemente entonces
-tiene utilidad pintarse de tal modo que se asemejen al animal, o
‘ponerse en contacto con alguna de siis partes, ya estén represen-
tadas de manera real o simbélica. Sin embargo, el principal y
arrollador deseo de los ejecutantes no estriba en producir una ilu-
sion, ni siquiera a ellos mismos, sino, bien al contrario, de com-
‘portarse de la manera caracteristica, de representar o, mejor
‘dicho, de pre-presentar? la conducta del grupo; se trata de pro-
ducir de hecho, con mayor o menor realismo, en ague]l momento
© y lugar, Ia accién que se requiere de su totem, es decir, de ellos
mismos-¥ su especie en cooperacion. Las circunstancias de la ce-
_remonia exaltan el sentido de identidad en la naturaleza al produ-
cir el de identidad en la conducta: la expresion practica de s
‘naturaleza comin. :

La totalidad del proceso magico, en esta fase primaria, no ha
de concebirse, pues, como una ceremonia de imitacién que copia
_'un proceso real y que esta destinada a producirio algin tiempo
después. Esto nos lo puede parecer a nosotros y quiza también
al hechicero de una edad decadente, cuando la fe en la magia
ya ha perdido brios. Por el contrario, en el estadio inicial que
_-estamos considerando ahora, la accidn magica consiste en rea-
lizar lo que se desea ver realizado. Sencillamente, los hacedores
de lluvia creen que estan «haciendo llover», y no imitando la
Iluvia para que mas tarde se desencadene un verdadero diluvio.
- -Si estamos en lo cierto al insistir en la identidad y continuidad del
“grupo como un todo —o sea, entre los hacedores de lluvia yla
lluvia- misma— y de sus funciones, entonces el hacer liover y el
diluvio es, para el brujo, una y la misma cosa, y¥ no acontecimien-
‘tos diferentes cuya relacion sea la de causa y efecto.

: 7. En cuanto a la magia como prerrepresentacion, véase J. E. Harrison,
[ Themis, p. 4.

I3
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vy por un momento lo posea; todo cuanto tiene que hacer es ser
un-cangure comportdndose como uno de eilos.

42, LA EMOCION Y EL DESEQ COLECTIVOS

Lo que en verdad resulta experimentado es la emocion y el |
deseo colectivos o simpaticos. La emocion se expresa a si misma -
en la accién, la cual, por ser necesariamente cooperadora,
es de indole ritual v consuetudinaria —el ritmo de una danza
o el gesto prescrito de una pantomima, movimientos que, a la
par, incrementan el sentir y le brindan escape—. El deseo se
realiza en la representacion de su fin. Asi, cuando el clan to-
témico se retine para ejecutar su danza particular, para agotarse
hasta sentir como palpita esa vida comun en todos sus miem-
bros, entonces ese sentimiento de la individualidad in stetu
nascendi que el salvaje quizd posce —sentimiento siempre

- muy débil—:# se ve desbordado y desaparece; su conciencia se
llena del sentido de la actividad simpatica. Ahora el grupo actiia
y.siente como un solo hombre, con una fuerza total mucho mayor -
que la que, aislado, pudiera ejercer ninguno de sus miembros.
El individuo se pierde, «fuera de si», en uno de esos estados de |
entusiasmo contagioso en que, como es sabido, se vuelve capaz de .
proezas que superan con creces sus poderes normales. Y, sin em-
bargo, también aqui estamos inclinados a utilizar mal un lenguaje
que procede de ulteriores fases de evolucion. El «éxtasis», el

“trance de «estar fuera de si» comporta que, de ordinario, el indivi-
duo posee un yo y que solo puede salir de &l merced a un es-
timulo excepcional que le incite a ello y que esté deliberadamente
producido para tal fin. Asimismo, el término «entusiasmo» de-
signa un estar poseide por un poder distinto del propio, el cual .
invade al individuo en ciertos momentos privilegiados. Pues biex,
ambas concepciones pertenecen a la religion mistica, que precisa-
mente necesita los estimulos del rito por haber perdido el primiti-
vo sentido de-aquella constante y continua identidad. El aborigen
australiano —en quien apenas, por no decir en absoluto, esté.
entibiado tal sentimiento— realiza sus operaciones magicas de
manera singularmente expeditiva. La creencia que alberga de ser.
un canguro es tan incuestionable para él, que no precisa simular
que es uno de ellos, ni inducir a un canguro a que entre en m_,.,.,

43. - LA MAGIA PRIMITIVA NO NECESITA REPRESENTACION
Y ES PRERRELIGIOSA

b Queda claro, pues, que el acto mégico primitivo consiste en
& una intensa actividad emotiva, experimentada colectivamente
4 porun grupo. En seguida habremos definvestigar de qué manera se
. expresa esto en el ambito de la concepcidn, es decir, como se
representa. Sin embargo, en ¢l primer estadio de la magia, el que
estamos contemplando ahora, no existe aiin, de ninguna manera,
necesidad alguna de representacion. La vida colectiva invade la
totalidad del grupo en una continuidad sin trabas; se siente la
emocion colectiva, se ejecutan las acciones habituales y todo ello,
encooperacidn simpatica; ¢s el grupo quien lo realiza. Mientras se
vive de esta suerte y se experimenta de forma tan inmediata, y
mientras no se ha hecho manifiesta la distincion entre mi propio
poder y el poder colectivo, no existird imagen, ni idea, ni concep-
cidn de mi en contraste con el grupo, o del grupo en contraste
conmigo. Solo hay los hechos naturales de verdad existentes de la
emocion del deseo y de la accion colectivas.?

En esta primera fase hallamos, pues, un estado vam:m:m_cmo
dela humanidad, puesto que en la definicion de religién incluimos
una representacion de un poder que es, en algin sentido, distinto
de nosotros; y, en el estadio del que tratamos ahora, si bien existe
un poder de esa indole ~—la emocion y actividad colectivas del
- grupo— podemos inferir que carece de representacion porque aun
no ha surgide la necesidad de ésta.

Incluso en sociedades.gque ya han pasado de esa fase inicial
aun sistema totémico mas desarrollado, su avance desde el estadio
prerreligioso resuita tan minimo que, seglin se comprueba, care-
cen absolutamerite de religion (en el sentido ordinario del tér-
mino). Spencer v Gillen explicitamente afirman que

los aborigenes centroaustralianos (...} no tienen :o&n,i alguna
de un Ser Supremo que se muestre complacido si ellos siguen

8. VeaseP. Beck, Die Nachahmung, Leipzig, 1904, pp. 84 v ss. E .
- & Pl pp- Sy £ 9. Cf. Lévy-Bruhl, Fonc. ment., pp. 283 y ss.
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determinada linea de lo que nosotros llamamos conducta moral,
-y airado’ si no lo hacen. No poscen la mas vaga idea de un in-
dividuo personal, aparte los miembros, reales y en vida, de su tribu,

que aprucbe o desapruebe su conducta, en lo que respecta a cosa

alguna que tenga visos de.lo que nosotros llamamos moralidad.

Mediante el rito de iniciacion se instruye al muchacho en
sus deberes morales, pero no se le ensefia a creer en un Ser
Supremo.

De hecho, lo que entonces aprende es que la criatura espi-. .

ritual que, con-anterioridad a ese tiempo, mientras era un mucha-
cho, habia considerado omnipotente, es tan sélo un mito, que en
realidad no existe ese Ser y que se trata de upa invencion que
los hombres elucubraron para asustar a las mujeres v los nifios. 10

Aparte éstas y similares constataciones, obra de observadores
directos de tribus salvajes, en comparacion exentas de contacto
con la civilizacion de los blancos, si contemplamos nuestro com-

plejo magico primitivo, advertiremos que es perfectamente com- .

pleto y que se basta a si mismo, que no ha de menester ninguna

clase de dios. La fuerza simpatica y continua que anima al grupo-

unitario es suficiente, al principio, para expresar la emocién co-

lectiva y realizar ese fin deseado inmerso en la practica magica.

Asi no se necesita un dios que esté fuera de ese complejo, ni hay

lugar para él. Habida cuenta de que el objetivo de la ceremonia

del clan consiste en multiplicar la especie totémica y en coad-
YUvar a su correcto comportamiento, este objetivo se consigue de
manera inmediata en la representacidén mimeética. Se siente en ella
que la cosa deseada se Ileva, ciertamente, a efecto; vy ello no mer-

ced a influencia o mandato, sino gracias a la cooperacién simpa--

tica de los miembros del clan no humanos y humanos a una.
Esto no es religion, sino pura magia. He ahi la diferencia entre
las dos: el complejo religioso se compone, por un lado, de ado-
radores, y, por otro, de un espiritu o Dios que, tanto en poder
como en estirpe, es desemejante de aquéllos. Esta distincién po-
sibilita, en primer lugar, que los fieles controlen, influyan, per-

10. Northern Tribes of Central Austraiia, pp. 491y ss. Para pruebas m&&?
nales, constiltese Frazer, Toternisnt, vol. 1, pp. 141 y ss. OE:.mBOm quela «criaturg
espiritu» antes citada constituye ya una representacién religiosa, aunque minima,
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suadan y adoren a su Dios; asi podréan ofrecerle dones e impetrar,
a cambio, sus beneficios. Sin embargo, en el estadio correspon-

~-diente a la pura magia, no se ha forjado afin tal dicotomia.

El complejo magico es singular y un todo continno, tanto en clase

£ - como en poder. No se siente que haya diferencia alguna entre una
/ parte y otra, puesto que no hay distincién que, por mas que en
|- apariencia resulte obvia, sea de peso en‘contra de esa identidad

denaturaleza y funciones a la que nos hemos referido. Deaquique

lamisma definicion de ese grupo excluya cuanto tenga que ver con
- la naturaleza de su culto. Un tétem no es un dios, sino (nunca

habremos de olvidarlo) una especie, o sea, no es un individuo;

f. ¥, de entrada, carece de poderes que puedan calificarse de «divi-
. N0S», puesto que no posee ninguno que sus parientes humanos no
-tompartan con él y no ejerzan en comiin. Toda ia teologia es
labor de duda y critica y no estudio de la fe sencilla e infantil,
. 1a cual jamas sinti6 necesidad de ella. o

~

“44. LA PRIMERA REPRESENTACION COMO NECESIDAD

© ¢COmo surge, pues, el requerimiento de una representacion

¥ queé sera lo representado?. :

+'81 consideramos nuestro complejo primario —el grupo hu-
mano como un todo continuo—, observamos que su mentalidad

. contiene dos factores susceptibles de ser separados. El grupo se
-compone de individuos y cada uno de éstos cuenta con su propio

y privado mundo de experiencias, tanto internas como externas,

“Pero esto en ningin modo agota la psicologia de tales indivi-

duos; siasi fuere, el grupo seria un agregado casual de atomos
independientes desprovisto de continuidad. Pero mas alla de

sus experiencias individuales, todos los miembros del grupo par-

ticipan a la vez de lo que se ha llamado la conciencia colectiva

del grupo como un todo. Esta conciencia sojuzgadora —lo que no
sucede con sus experiencias privadas— es la misma en todos y
consiste en’estos estados de sentir contagiosos que antes hemos
descrito arriba, los cuales, al ejercitarse las funciones que son
comunes, se &nmmﬂo:mb integramente en el campo mental y
anegan sus partes individuales. Todas las representaciones colec-
tivas, clase en que también se incluyen las representaciones reli-
giosas, pertenecen asimismo a esta conciencia de grupo, desde
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el primer momento de su aparicién. De similar manera éstas se
difunden por toda la mentalidad del grupo y son idénticas para
todos sus miembros. La fuerza psicologica que las difunde recibe
el nombre de «sugestion» o «sugestion del grupo».
De esta suerte, la conciencia colectiva es mcﬂnm_aazacm_
Reside a la vez en los individuos que componen el grupo —no
" podria existir en otra parte—, pero en ninguno de ,n:.om de
manera completa. Esta a la vez, en mi vy fuera de mi. On:@.m
cierta parte de mi mente, y, sin embargo, se extiende mas alla,
fuera de mi hasta los limites de mi grupo. Y, puesto que soy una
pequefia ﬁmin de mi grupo, es mucho mas lo que, de &, hay fuera
de mi que en mi. Su fuerza, por consiguiente, es mucho mayor
n:mncmEEnH forma de fuerza individual y, cuanto menos evolu-
cionado seami yo, tanto mayor serd su preponderancia. Tenemos,
pues, el caso de que existe ast en el mundo un uoan._, que es ma-
yor que el de cualquier individuo y que es supraindividual, «so-
brehumano». .
Dado que existe un hilo de continuidad entre esta fuerza y
mi propia conciencia, aquélla constituye, por asi decirlo, un depé-
sito al que tengo acceso v del que puedo absorber ese poder
mowﬁr::_mao parareforzar y acrecentar el mio. Este es su aspecto

positivo, al que volveremos en breve. Pero también posee uno.

negativo, que consideraremos mas adelante, pero al que suma-

riamente podemos aludir aqui.!! En tanto que este poder no se.

me asemeja y me supera, se trata de una fuerza moral y repre-

siva que puede imponer —y asi lo hace— en el individuo la nece-.

sidad de observar lIa conducta uniforme de su grupo.

Con el primer albor de distincion entre mi yo y la conciencia:
social adviene la primera y nebulosa representacion, que ﬁoa.m.._
mos calificar de moral religiosa. En efecto, lo caracteristico de’
las representaciones morales o religiosas es que son obligatorias, :

articulos de fe sobre los que no es licito dudar. La razdn ,nm ello
resulta ahora evidente. Cuando el poder de la comunidad —¢

tinico poder moral conocido del universo que es superior al in-
dividuo— comienza a notarse como diferente de mi poder, en-.
tonces necesariamente ha de sentirse como, en parte, un apremio:
que, desde fuera, impone cierta especie de control sobre mis ac--

il. VeéaseR.R. _Sm:.u.:. ;w.mm:&& of Religion, cap. 111, «ls Taboo a Negative

Magic?» v p. _Nq..
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ciones. Al principio me sentiré impotente ante él: su dominio es
‘absoluto puesto que mc.?m_ﬁm no es por entero exterior. La con-
ciencia colectiva es también inmanente en el individuo y forma
en €l ese irrazonador impulso que llamamos conciencia que,
como un traidor dentro del castillo, reconoce interiormente la

. obligacion de obedecer a esa otra porcidén exterior, mucho mas

extensa, de la conciencia colectiva. Asi pues, no ha de sorpren-

- dernos que la obediencia sea absoluta en ¢l hombre primitivo,

cuya individualidad se halla ain restringida a un campo com-
parativamente angosto, mientras que, al contrario, sea esa
fuerza arrotladora la ocupante de sus planos mentales superiores.
Oono_EBoP pues, que la primera representacion religiosa es
la de esa misma conciencia colectiva, del Unico poder moral que,
por sentirse procedente de fuera, se ha de representar. Considera-

".do como moral y prohibitivo, es la primera version del «no es

quien nos hizo la justicia». De su contenido positivo surgen las
dos grandes concepciones religiosas de Dios y el alma y —aun-
que parezca extrafio— esa idea de «naturalezar que esta en la raiz
de la filosofia.

El aspecto negativo de este poder moral supraindividual —su
aspecto de represidn impuesta como apremio exterior— dard

‘origen a concepciones tales como la de la Ira Vengadora (Né-
-mesis), la Justicia (Dike) y el Destino (Moira), al concebir que
- éstas mantienen a los individuos en sus lugares y se oponen al
- egoismo arrogante de cada uno por medio del instinto autoprotec-

tor del grupo social. Todas estas abstracciones son, a la vez,
varios modos de concebir 1o que el salvaje llama tabii. Veremos,

“ademds, que cuando los contenidos negativos de ese poder su-

prahumano se ven absorbidos en las nociones gemelas de Dios

¥ alma, su fuerza negativa, represiva, se cleva por encima de
_ambas en la figura n_n la Necesidad o el Hado, o sea, la Moira,
. de Ia que todos los n__omom al igual que todas las almas, serdn

vasailos.
Sin embargo, como antes hemos ocmnimac este mmwmnﬁo ne-
gativo es solo el reverso de una fuerza positiva; que ya hemos

~aprendido a identificar con el poder colectivo del grupo. Este
.se manifiesta como represivo s6lo de una manera esporadica,
-en las raras ocasiones en que la agresion de un individuo lo in-
.voca, y, si bien quizas ese sentido de apremio es el que primero
.ozm:_m su representacion, su nosﬁnao no sera puramente ne-
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gativo, sino que consistira en las propiedades positivas, .&:wnﬁ-
cas, que le dan forma y poder. Zo_.m:.:nﬁm. ¢sa energia no se
expresa en la represion-de los individuos, sino en el ejercicio de
las funciones del grupo. En cuanto tal, en realidad no:m_mﬁ.
como ya hemos visto, en la emocion y el deseo colectivos mani-
festado en las operaciones magicas. Son éstas, por _oe.m:ﬁo, las
que esperamos ver formar el contenido de nuestra primera re-
presentacion religiosa.

EL CONTINUQ SIMPATICO COMO REPRESENTACION
DE LA CONCIENCIA COLECTIVA

45,

En este punto, empero, es menester tomar una precaucion evi-
dente. Al hablar de la formacidn, entre los salvajes, de una re-
presentacion de la emocidn y deseo coléctivos que anima a un

grupo en la ejecucion de sus ceremonias, parece que le estemos .

atribuyendo nuestra mas moderna psicologia y cayendo asi en el
mas craso de los errores. La siguiente argumentacion rmos-

trara que si el salvaje fuese capaz de representarse €sos hechos ao. :
conciencia de grupo tal como ahora se nos aparecen, entonces nt
la filosofia jamas hubieran existido, o bien su evo-
lucion integra habria sido por completo distinta. Aqui nos inte-
resa sostener que, mientras la conciencia de grupo ¢n su fase
activa y emocional fue el hecho real, natural, incorporado en la :
primera representacion religiosa, el caracter de la que el hombre ;

la religion ni

primitivo elaboraba a partir de ella era, para nuestro modo ci
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formarse una imagen mental de la naturaleza o de los poderes
colectivos de su grupo, los concibié como una forma sutil y
movil de materia, indistinguible de la fuerza vital.
- Una entidad que corresponde aesta descripcion ocupa un lu-
gar fundamental en la filosofia de los salvajes existentes hoy en
distintas partes del globo. Por supuesto, se han de recibir con
suma precaucion las exposiciones de la naturaleza y de sus cua-
lidades. Gran parte de la presunta filosofia vy teologia de los pri-
mitivos se ha desarrollado merced al contacto con misioneros
cristianos, que han persuadido al salvaje de 1a necesidad de elevar
sus creencias implicitas a un nivel de conciencia en que las mutuas
explicaciones ya pueden comenzar. El investi gador corre ese mis-
mo riesgo: el de sugerir las categorias e ideas que busca sacar
a luz. Sin embargo; una vez sopesadas esas fuentes de error,
recientemente, parece que varios estudiosos han acordado soste-
ner una concepcion ahora difundida con los nombres de mana,
orenda, wakonda, etc. Estas varias formas, si bien elaboradas,
asi se desprende de las descripciones, en distintos lugares y de di-
ferentes modos, semejan ser variantes de una sola concepcién
que, como algunos piensan, se halla en la raiz tanto de Ia religion
como de la magia.12

El doctor Codrington describe de este modo el mana de los
melanesios:13

Domina por completo la mente de los melanesios la creencia
en un poder o influencia sobrenatural, llamado casi universal-
- mente mana. Ese poder actia para llevar a la practica todo aquello

vilizado de entender, tan desemejante del hecho real, que solo
ahora rmEom. conseguido reconocer gué se representaba.
Recordemos de entrada que incluso el hombre civilizado, ya
en su etapa filosofica, no consiguiod concebir cosa alguna que ?mmn
inmaterial o no espacial. El logos de Heraclito, el ser de Parmé-
nides, el nous de Anaxagoras, el amor y el odio de mEﬁmao.n_mm
todas estas nociones poseen, a no dudarlo, propiedades. mm_nmm
Incluso cuando en Platon aparece ¢l término «inmaterial», «in .
corporeo» (dewmpatov), se da con frecuencia ¢l caso de que du |
damos acerca de cudntas propiedades materiales niega S.__ vOeasy
blo. Un fantasma es también «incorporeos, pero, incluso ocmua..o
resulta invisible e impalpable, es atin extenso en el espacio ¥ qui
z4s esté dotado de alguna fuerza activa. Podemos estar seguros
en ooz,mnozm:&m, de que cuando el salvaje se vio obligado

que rebase las posibilidades corrientes del hombre o los Procesos
naturales comunes; s¢ halla presente en la atmoésfera de la vida,
“se adhiere a personas y cosas y se manifiesta en resultados que
s6lo se pueden imputar a su funcién. Cuando un individuo lo posee,
. podra entonces ugarlo y dirigirlo, pero su fuerza se manifiesta
_igualmente en cualquier otro punto; su presencia queda atestiguada
por la prucba. Asi, un hombre encuentra por azar unaz piedra

. .- Hubert y Mauss («Esquisse d’une théorie générale de la magie», Année
' mmwm&.. VIi, p. 116) hacen notar, después de un interesante analisis del mana,
Qi esa creencia pudo ser universaimente aceptada en cierto estadio de la evolu-
social. En épocas posteriores la reemplazara la de los daimones y después la
ntidades metafisicas, como el hindii brahiman, que acaba por ser un princi-
ctivo inmanente al mundo, la unién real (en cuanto opuesta a ilusoria), o
g4, con la que aguél conferira poderes magicos. :

. The Melanesians, Oxford, 1891, p. 118.
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fico.'s Defendemos tal opinion tras considerar queé ese medio cons-
tituye el vehiculo de la accion simpatica a distancia, asi como el
garante de que las personas .y las cosas que él relaciona han de
sentir, actuar y sufrir al unisono; ademas, en los sistemas magi-
cos hallamos que la interaccion simpatica acaece no del mismo
modo entre dos objetos cualesquiera sino especialmente dentro
del campo de un grupo de ellos relacionados entre si o que son
~-afines.16 _

Un sistema de magia engioba uno de clasificaciéon. También
- hemos visto que el tipo primitivo de toda clasificacion es el agru-
pamiento social,!? hecho que a(n persiste en la practica lingiis-
tica en el empleo de voces tales como «genus», «genre», «estir-
pex, ete., para designar cualquier clase. Dicho de otro modo, ori-
ginariamente toda semejanza se representaba como parentesco.
~ Existe, ademads, dentro de cada grupo de parentesco un fuerte lazo
de solidaridad, que encuentra su expresion caracteristica en la
£emocion simpatica y en la accion colectiva. De esa manera, los
miembros de ese grupo estan relacionados reciprocamente; literal-
mente, actiian y reaccionan entre si en un grado harto especial:
este hecho psicoldgico constituye la base de ese temprano axioma
de la casualidad, el cual afirma que «lo-igual s6lo puede actuar
sobre lo igual» —axioma que la magia supone y que la primige-
‘nia filosofia formula de modo expreso—. La misteriosa accién de
gse poder magico solo actda dentro del Aambito de cierto grupo
de seres, los cuales son «afines». Aqui sugerimos que las nociones
de mana, wakonda v demas eran,. al principio, representaciones
-de ese nexo de «parentesco» que une al grupo social, o sea, un
supuesto vehiculo de interaccidon simpatica. Mas tarde, esas no-
.ciones fueron generalizadas, al menos en algunos casos, en la tipi-
ca forma de toda «substancia» espiritual.t

Cuando nos preguntamos bajo qué forma se wnvnmmmﬁmzm
aquélla, la respuesta no anda lejos. El parentesco es, a nuestro

que llama su atencién; su forma es singular, se asemeja a alguna’
otra cosa, de seguroc que no es una piedra cualquiera, es menester
que haya manra en ella. Eso es lo que se dice a si misme y lo pone
a prueba; coloca la piedra en la raiz de un arbol cuyo fruto se-
parece al mineral; (...) los abundantes frutos del arbol (...) mos-
- traran que estd en lo cierto, que la piedra es mana, que posee tal
poder. Y, por lo tanto, que es un vehiculo para aportar mana
a otras piedras. {...) Este poder, si bien impersonal, siempre estd
relacionado con alguna persona que lo dirige; todos los espiritus
lo tienen, por lo general también los fantasmas y algunos hombres.

Respecto a los indios norteamericanos, un prudente ¥ com-.
petente observador nos informa de que

los omahas consideran que todas las formas animadas e ina-
nimadas, todos los fendmenos, estdn penetrados por una vida
comi, contifitia y similar con el poder de la voluntad de cuya’
existencia ellos tienen, en si mismos, conciencia. Liaman wa-kon-de
a este poder misterioso que mora en todos los seres, y, merced a
£1, todas las cosas se hallan en relacién reciproca ademas de estarlo
con el hombre. En virtud de la idea de la continuidad de la vida
se mantienie una relacién entre lo visto y lo no visto, entre los:
muertos v los vivos, y también entre la parte de cualquier cosa:
y su totalidad.14 . ’

Hagamos notar de inmediato que esos indios, hace ya Ecnro
tiempo que mantienen contactos con blancos, y que han sido asi-
duamente instados por los misioneros monoteistas a reconocer
un «Gran Espiritu», por Io cual han generalizado su concepcién
hasta hablar de una vida comin que envuelve a todos los seres.
Ese estadio es inevitable, pero quiza no el primero de su historia.
Por razones a las que ya hemos aludido es probable que, cuanto
mAas atras nos remontemos, mas generalizada encontremos la
creencia en que todo grupo de cosas, definido de acuerdo con su
importancia social, tiene un wakonda 0 mana propio y especi-

15. . Pero, por otro lado, el continno es anterior a los individuos determina-

"dos. €f. Lévy-Bruhl, Fonctions mentales, p. 109,

= 16. - Asi, Frazer escribe en su obra Totemism, 1, 134: «Es fama que, entre los

.wakelbura y las tribus del norte de Queensland allegadas a ellos, todas las

-cosas, tanto animadas como inanimadas, pertenecen a uno u otro de los dos

‘clanes exogamicos en que se dividen las tribus. Y el hechicero que realiza sus

‘conjuros sélo puede usar aguelio que pertenece a su propia clase.»

17. - Véase Durkheim y Mauss, «Classifications primitives», Année Sociel., VL
18. Cf. Lévy-Bruhl, Fonctions mentales, etc., p. 145: « Wakan (Wakonda) ne

14. A.C. Fletcher, «The Significance of the Scalp-lock», Journ. of Anthrop.
Studies, XXVII (1897-8), p. 436. Para otras descripciones de los conceptos de
wakonda, orenda, mana, etc., véase Hewitt, American Anthropologist, N, 8.
IV, 38; E. S. Hartland, Address to Anthrop. Section of the British Associatio
1906; R. R. Marett, Threshold of Religion, pp. 115 y ss.; A. C. Haddon, ana
and Fetichism, Londres, 1906, cap. VII; Lévy-Bruhl, Fonctions mentales, pp. 14173
y ss.; Hubert y Mauss, «Esquisse d’une théorie générale de la magie», Annde
Sociol.; VII (1904), pp. 108 y ss. La teoria expuesta en este capitulo se basa en
los trabajos de las n_om autoridades nombradas en el peniiltimo y @ltimo lugdres.:
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juicio, una entidad inmaterial, una relacion. Pero, como ya diji
mos, concebir algo del todo inmaterial constituye una proeza:
que no se logré hasta estadios superiores de la historia de la
especulacion racional, Del mismo modo que, para Empédocles,
la philia (la solidaridad del grupo) constituia un mévil fluido que
corria entre las particulas de las formas més densas de la materia,
asi también, para ¢l salvaje, el vehiculo de parentesco —el con
tinuo simpdtico, como lo llamaremos de ahora en adelante— so6lo
puede representarse como un fluido que toma la mo:ﬂm de los
compartimentos que llena.
Siguiendo nuestro principio de que las funciones de un grupo
definen sunaturaleza, advertimos cuan inevitable serd que seiden-
tifique el poder propio de un grupo con el substrato material del.
parentesco, o sea, con la sangre del grupo familiar. Esta subs-
tancia real responde exactamente a nuestra descripcion del con
tinuo, pues la sangre es la vida, la vida comin que no se deriva
del progenitor natural, sino del antepasado totem.1? El mismo-
hecho, el del parentesco, se expresa, de manera estatica y ma-
terial, en términos de la continuidad de la sangre y, en lo dinami-
co o vital, en términos de-la identidad de la funcién. La con-
cepcidn de «naturaleza» (physis) abarca, pues, ambos as-
pectos. Los términos mana, wakonda, etc., destacan especialmen--
te su caricter en cuanto fuerza, como expresion de la vida en-
accion. 20
~ Unasociedad totémica, como ya hemos apuntado, es comple
ja y orgénica; constituye un grupo de grupos. Esa complejidad,
de orden secundario o aun superior, se ha elaborado a partir del-
grupo unitario, realmente ¢l primer hecho social. Ahora queda“
claro que ese grupo primario, con su conciencia colectiva, se basta

y sobra para originar la primera representacién religiosa. Esta,
hemos argiiido, seria tan solo la representacion de esa misma
‘conciencia colectiva en su fase activa y emocional. Pero, habida
cuenta de que el salvaje no podria concebirla como lo hacemos
nosetros, hemos sugerido que se presenta 4 su mente como una
- forma sutil de materia que no es posible distinguir de la vida o del
-~vehiculo de la vida y de su interaccién simpética, en definitiva,
la sangre del parentesco.

46, RESUMEN

Ya hemos, pues, definido lo que al final del capitulo primero
lamamos el hecho religioso primario y también hemos visto en qué
sentido éste coincide con el primitivo hecho social, Hallamos que
€ un grupo social (moira), definido de acuerdo con sus fun-
ciones colectivas (nomoi), que constituyen su naturaleza (physis),
considerada como, la fuerza vital propia de cada grupo. Asi, la
Teligién comienza con la primera representacion de tal hecho.
Resumamos, pues, las caracteristicas de esta representa-
«cion. Primera: Al ser colectiva es supraindividual, mcwnmrzamnw

‘Segunda: Por ser el grupo quien la impone al individuo, se expe-
fimenta su fuerza como represiva y-obligatoria. Tercera: Pero,
por otro lado, su contenido es, también y principalmente, dinami-
to; la energia del grupo segin viene expresada en la emocidn
‘actividad colectivas, su mana. Cuaria: Se concibe necesaria-
ente en forma material, como un fluido cargado de vida. Quin-
fa: Este fluido, porquedelimita el grupo social cuya «naturaleza»
€s¢él, seidentificara incvitablemente con la sangre, que es comitin a
los parientes. Sexta: Esta sangre fraterna es, no obstante, una en-
idad mistica, en el sentido de que no sdlo se concibe que une a
los miembros de up grupo que, en realidad, no estan emparen-
tados por la mmnw:ﬂ sino que incluso (si se trata de un clan toté-
mico) puede pertenecer a especies naturales distintas (verbigracia,

hombres y emues).

saurait mieux se comparer gu’d un fluide qui circule, gui se répand dans tout ce’,
qui existe, et qui est le principe mystique de la vie et de la vertu des étres.» Cf
asimismo, el malungu de los yaos del Africa Central, concepeion que abarca:
tanto el alma individual v la colectiva, como la propiedad mistica propia de Saom
los seres «sagrados» o «divinos» (ibidem, p. 141).

19. P. Beck, Die Nachahmung, p. 87: «Die sinnliche Vorstellung, n_n mit dem e
Kollektivbewusstein verbunden ist, ist das Blut. Wie der Hauch des Mundes mit} 47. LA DIFERENCIACION ENTRE «DIOS» ¥ «ALMAS
dem Einzelleben identifiziert wird, so das Blut mit dem Leben des Stammes, :

20. Mas adelante intentaré mostrar como las nociones de mana v semejante;
llegaron a diferenciarse del lazo de sangre. No discuto agui que probablemente
existiera un estadio anterior en que no se hubiera producido esa diferenciacion

‘ . En las paginas que siguen intentaremos mostrar coémo sur-
gieron, a partir de las simples y fundamentales concepciones que
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componen este primitivo hecho social, dos representaciones co
lectivas que aun hoy discuten filosofos v tedlogos: las idea
ilamadas «Dios» y «alma». Nuestro primer objetivo en esta inves
tigacion consistird en mostrar de manera todavia mas palpabl
el hecho de que, como ya sentamos.en el primer capitulo, alo larg
del desarrollo del politeismo de los helenos y, mas alla, en su es
peculacion racional, persiste de manera continuada la nocién d
un sistema de moirai y que cada una de eilas esta ilena de un
fuerza viva especifica, la cual opera de forma benéfica dentro d
su esfera, pero resulta maléfica al rechazar el intruso. Ahora ¢
menester que observemos el proceso por el cual esta fuerza se con
figura en forma de espiritus, dioses y almas humanas, a la vez?
que comprendamos que dicho proceso, con todo su avance e
claridad de concepcion y simbolismo, es, por asi decitlo, una ex
crecencia que, en su seno, deja intacto ¢l marco conceptual
fundamentador desde el que brota.

El complejo primitivo de las nociones que acabamos de de:
finir —moira, physis y nomos— quedé fijado, de forma inex
tirpable, en la representacion colectiva. La reinterpretacion d
éstaen términos de dioses personales o almas humanas, acontecid
en su totalidad, dentro de los limites de esa formula: no lo
rompio ni los desbancé. Por eso, como veremos, cuando 1os filo
sofos milesios expulsaron llanamente a los dioses de su esque
ma de los seres, y creian habérselas con hechos naturales, e
realidad sucedié que habian arrancado la excrecencia teologic
y desenterrado asi lo que por todo ese tiempo habia estad
soterrado. El hilozoismo, por decirlo en una palabra, sencilla
mente eleva al plano de aserto claramente cientifico la concep
cién primitiva y salvaje de un continuo de fluido viviente repar-
tido en las distintas formas que aparecen en toda clasificacio
que aquella considere de importancia. Lo que los milesios deno
minaron physis tiene, pues, el mismo origen que lo que el salvaj
llama mana.2t . .

En consecuencia, el breve bosquejo del transito de la magiaal
religidn que sigue ahora no constituye una digresion; es u
intento de indicar el proceso de enmarafiamiento teoldgico, que:
fue desenmarafiado otra vez con el paso de la religion a la filo

fia. Al decir desenmarafiado no pretendemos que lo fuera por
E-completo. Opinamos que la filosofia tratd de aniquilar la supra-
gstructura de la representacion teologica y, al hacerlo, inconscien-
temente prestd oidos a aquella representacién méagica que pre-
cedio a la teologia; pero, en el interin, en la edad religiosa,
las ideas de Dios y del alma se habian establecido ya con demasia-
da firmeza. La filosofia no sali6 airosa de su esfuerzo por aban-
‘donarlas llana y totalmente. Aquéllas continuamente reclaman
la atencion del filasofo y conducen su reflexion del terreno de los
hechos observables a la regién metafisica, que escapa al control
del proceder cientifico. De ahi que para comprender la filosofia
sea fundamental aprehender el caracter de esas representaciones
colectivas y seguir, si es posible, su origen ¥ evolucion, con
ito lujo de detailes como exige nuestro propésito. Fl proceso
real de su desarrollo tiene que ser —casi huelga que lo digamos—
cho mas complejo; en las diferentes partes del mundo debe
aberse bifurcado-en diversos caminos y habra sido detenido en
ke diferentes etapas. Aqui intentaremos una reconstruccion hipo-
ética, con el mas escueto de los perfiles, del curso que hubo
e condugcir, desde ¢l hecho primitive que antes hemos defini-
<o, hasta la religion de Grecia en los tiempos histdricos, tal
£ como la conocemos. Si estamos en lo cierto respecto al punto de
partida, entonces tenemos los dos extremos de la cadena en
uestras manos; y la Gnica pregunta sera acerca del moedo como,
def confuso e indiferenciado dato primitivo, los factores del poli-
teismo heleno llegaron a distinguirse y establecerse como clases
separadas de seres sobrenaturales o suprasensibles. Reconstruir
algo que asemejase su historia completa resulta imposible en el
estado actual de nuestros conocimientos y son innumerables los
cambios que, tanto en etnografia.como en sociologia habran de
efectuarse antes de que pueda escribirse ese capitulo de la pre-
historia. No pretendemos aqui describir las causas. Todo cuanto
ensayamos hacer es, en realidad, poco mas que un andlisis, o sca,
la separacion de ciertas distinciones que, de alguna manera y en
¢ algin momento, surgieron con la confusa representacion pri-
“mitiva que hemos bosquejado, para entregarnos las categorias de
lareligion politeista helena. Definirlas y ponerlas claramente a los
ojos del lector es nuestro primer objetivo. ‘
En este empefio, los dos caracteres de la representacion reli-
giosa primitiva que en especial nos interesan son: primero, que

21. Los primeros en sostener tal identificacién fueron, por lo que s&, Huber
y Mauss, Année Sociol., VII, pp. 116 v ss.
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apropiadamente representa el mitolégico antepasado totémico.
Sera sélo al presentarse la tenue conciencia de ta distincion,
y asi, la naturaleza y conducta, por ejemplo, de un emii comiencen
- 4 parecer, en cierto grado desemejantes e independientes de la
‘naturaleza y conducta del emi humano, cuando se dé el primer
- paso, desde la magia, por el camino que desemboca en la religion.
Con toda la fuerza de la sugestidn colectiva del grupo, que instin-
tivamente protege la construccion moral, s¢ resistird durante
mucho tiempo laintromision de esta duda fatal que, de prevalecer,
fragmentaria el sistema social. Asi, las ceremonias magicas,
‘que al principio eran tan simples y expeditivas, se iran rodean-
do del aparato de los ritos misticos, que, en todo tiempo, re-
curren a estimulantes emotivos con el preciso propdsito de es-
tablecer de nuevo el vicjo sentido de una perfecta e intacta
comunion. Si éstos tienen éxito, ¢l sistema puede durar-—tal
5 el caso en Australia— por tiempo indefinido. Pero, en cir-
cunstancias menos favorables, existe la posibilidad de que se
" quiebre en cualquier instante, ya sea desde fuera, merced al
~contacto con la religion evolucionada de un pueblo foraneo,
o-desde dentro, por el empuje del intelecto. La razén, cuyo de-
sarrollo se sefiala en cada estadio, merced a la consecucidon de
una distincidn mas reciente, en virtud de intentarlo otra vez,
«carve reality at the joints», puede hallar un hueco para en-
cajar una clasificacion nueva en que las diferencias reales entre
Ios hombres v los emues seran demasiado fuertes para soste-
ner su identidad mistica. A continuacion puede llegar una fase
¢n que, por mucho que el salvaje se vista con las plumas del
pajaro y se pavonee como éste, ya serd imposible recuperar
aquel viejo sentir de comunidn y cooperacién.22

ésta es, desde el principio, una representacion del alma colec-
tiva en su expresion dinamica y positiva: es, de este modo, el
aima del grupo; segundo, que se trata de un poder supraindividual
o sobrehumanc y, en consecuencia, da origen a la nocién an,E
divino, de «Dios». Al considerarla de esta manera, la nocion
de «Dios» resulta ser, por asi decirlo, un ramal de la idea de .
«Almay. La nocién de alma del grupo esta mas cerca del hecho
primario de la conciencia del grupo, de la que, a no dudarlo,
constituye la primera representaciéon mitica. La nocién de Dios,
en cuanto distinta de la de alma, emerge por diferenciacion. Asi,
los dioses son proyecciones en la naturaleza no humana de la re-
presentacién del alma del grupo. A la vez, el alma es, solo por ,
una fase, la mas antigua de las dos concepciones. A continuacion
ya evolucionaron juntas, en desarrollos paralelos.
Nuestra siguiente pregunta va a ser: ;Como surge esa diferen-
¢iacion en su primera etapa? Pronto veremos que ésta equivale
al problema -de como «Dios» fue proyectado desde la socie-
dad a ia naturaleza. Las respuestas a ambas preguntas ya estaban
contenidas de un modo explicito en el capitulo anterior; lo- que
haremos ahora sera deducir ulteriores consecuencias de los re-
sultados obtenidos alli.

48. DE LA MAGIA PRIMITIVA A LA RELIGION

Los limites del grupo social no son —es menester recordarlo—
necesariamente idénticos a los de una especie natural auténtica,
tal como nuestra ciencia los reconoce. Por el contrario, en el to-
temismo sucede que sus lindes atraviesan aquéllos (como hemos
visto), debido a que la clasificacion no se basa Gnica o principal-
mente en hechos biolégicos, sino en la importancia social de su§
distintos elementos. El hombre, por ejemplo, no es en modo
alguno una especie aparte. Incluso una tribu de homibres —ef
mayor grupo humano que se concibe—, lejos de constituir una
especie separada, esta dividida en tantas especies como toteme:
existan, y todo clan totémico atraviesa lo que a nosotros nos
parece ser la frontera natural entre los humanos y las demé
criaturas, por lo cual engloba un dominio de la naturaleza dentrg
de una subdivision de la comunidad. La sangre fraterna qu
penetra ese grupo constituye un hecho mitico y no natural, al que

49, Los ooxwmmwwz_ummzamm CAMBIOS EN LA REPRESENTACION:
“LOS DOS ESTANQUES

Si consideramos qué efecto comportara este debilitamiento
de la vieja fe, respecto al contintio mitico de la simpatia magica,

22, Probablemente, la causa de¢ este cambio en la representacion, en [os casos
que no se debid a influencias foraneas, hubiera que buscarla en alguna muta-
n de las estructuras sociales, 1o que a su vez también pudiera achacarse a
Usas mecanicas. Aqui no nos ocupamos de esa cuestion, sine tnicamente de la

E:q.m.an la antigua fe —cualesquiera que fuesen sus causas— v de sus con-
uencias.
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una evolucion correspondiente por los hombres: el transito de la
conciencia de grupo a la conciencia individual en 1a historia de la
mente humana. .
La separacion del continuo mégico en los dos estanques de
fuerza humana y no humana ha de ir acompafiada —aqui no
~‘precisamos discutir que sea causa o efecto— por la disolucién de
-alguna estructura social de tipo totémico. Tales estructuras com-
portan la identidad de los grupos humanos con las especies na-
turales; cuando se debilita y destruye esa base, también ha de
" quebrarse la elaborada compartimentacion del grupo humano.
Del lado de la naturaleza, por el contrario, pueden persistir, por-
“queen ellalas lineas de division separan, en gran medida, especies .
‘biologicas reales o clases de fendmenos que presentan un compor-
“tamiento especifico. De esta suerte, en la naturaleza, los antiguos
dominios de la Moira pueden permanecer incélumes; pero cabe
que en el organismo social, las lineas de demarcacion, que antafio
fueron un todo continuo con sus fronteras, se borren y queden
rebasadas en la forma de un nuevo agrupamiento. Esto entrafia,
por supuesto, un nuevo sistema de parentesco entre los hombres,
un cambio como el que acaece cuando se reconoce por vez primera
el hecho natural de la paternidad. Sea cual fuere la causa de una
mutacion de esta indole, queda claro que, cuarido los limites de
un grupo de parientes estan determinados por una afinidad san-
guinea real, la correspondencia entre el clan y los dominios natu-
rales esta fatalmente destinada a desaparecer.23

salta a la vista que se estirara tanto ese lazo de union que acabard
por romperse. O, por usar-una metafora mas apropiada, ese
fluido misterioso se repartira en dos estanques, uno que represen-.
ta los poderes magicos y la naturaleza del clan humano, ¥
otro los de la especie o dominio natural que antes se identifi-
caba con aquél.
Esta crisis termina el primer estadio —el puro— de la magia,

y abre el segundo, en el cual la energia magica del grupo humano
se dirige ya a una fuerza natural distinta de si, a la que intenta
controlar, poner en accion o reprimir. El umbral de este segundo
estadic de la magia es también la cuna de lo que corrientemente
llamamos religidén. Aqui, por vez primera, tropezamos ya con
un poder distinto de nosotros, para con el cual la actitud cultual
yaresulta posible. Asi, hay algo en la naturaleza cuya bienqueren
cia podemos solicitar, algo que nos es dable adular, lisonjear,
intimidar, sobornar. A medida que ese algo va cesando de ser:
humano v familiar, ird convirtiéndose en divino y misterioso
Su forma de ser ya no es exactamente la nuestra; ha comen-;
zado a hacerse incajculable y ha adquirido los rudimentos d
una voluntad personal. Ademas, en algunos dominios de la na--
turaleza —el viento, el trueno o el mar—, la fuerza que ahora es
capa a nuestro arbitrio es enorme y terrorifica. Ha comenzado y
la forja de un dios; en qué punto concluira depende del genio y-
evolucién de la raza. Esa fuerza liberada puede adquirir, uné
tras otro, cualquiera o todos los atributos de la personalidad
merced a un avance que corresponde, paso a paso, al de [a auto
conciencia de sus adoradores. Alli donde éstos se detengan serg
también donde lo haga el dios. Cabe que éste cristalice en form
de un vago e impersonal genio o daimon de su moirg, o sea, u
poder que reside en alguna region a la que esta confinado. O bien.-
como los dioses helenos, puede andar todo el camino que con
cluye en la personalidad de todo autoconsciente y convertirs
asi en una figura ian concreta que, si quisiera visitar a ios hom
bres v pasar inadvertido, deberia disfrazarse, pues inmediatamen
te cualquicra que lo viese en la calle lo reconoceria de vista
tal como los hombres tomaron al barbudo y alto Bernabé por
Zeus y al elocuente Pablo por Hermes. Es probable que ningun
otra raza de la humanidad haya hecho nunca evolucionar a su
dioses hasta esa altura de concrecion individual. Por el momen
- to, lo que nos interesa aqui es que ese proceso conlleva y reflej

50. DIFERENCIACION DEL PARENTESCO DE SANGRE
Y DE LA SOCIEDAD MAGICA

- El reagrupamiento de la comunidad se reflejara, ademas, en
el correspondiente éambio en la representacién. En el caso pre-
ente, tendremos ahora dos tipos de grupo.donde antes sdlo
ﬁm_&m uno. De ahora en adelante, el grupo magico va no coin-
cidira con el grupo de los parientes de sangre. Por encima de la

23. Sin duda, determinados cambios en el modo de vida también modifican
a-estructura social y las costumbres religiosas. En una tribu de pastores néma-
das el interés general se centrara en los rebafios; una sociedad sedentaria de agri-
cultores estara pendiente de los cambios de clima, del ciclo de las estaciones
y del genio fertilizador de su porcién fija de tierra.
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estructura basada en la consanguinidad surgiré, en no:mm,ocmnnmm..
la fraternidad magica, que no se sostiene por ningun lazo de sangre
o supuesta descendencia de un antepasado totémico comun, sino
finicamente por la posesion conjunta de los poderes magicos. La
sociedad magica diferira de los grupos de parentesco, del mismo
modo que la Iglesia se distingue de Ia familia.

Esta diversificacién de los dos tipos de grupo originara, a
su vez, la diferenciacion en la representacion entre los dos tipos .
de nexo que, respectivamente, los unen. La sociedad magica estd
unida por sus poderes magicos, el mana; el grupo de parientes,
por su sangre comiin. Suponiamos que estas dos nociones se
haliaban unidas, de manera indistinta, en el continuo simpatico
original. En adelante, ya estaran separadas en algn grado; el
mana deja de ser una substancia visible, pero retiene las propie- -
dades de un fluido material, mientras que la sangre, incluso per-
diendo parte de su poder magico, continia siendo el vehiculo
de la vida, del cual es, por asi decirlo, su mana especializado.

52. EL ALMA DE GRUPO

- Una cofradia de ese tipo existe en cuanto totalidad; su «na-
turaleza», como antes, radica en sus funciones colectivas. El indi-
iduo, cuando se convierte en un iniciado de esa orden, se trans-
forma exclusivamente en un curete o un dactilo, en una parte
indistinguible del todo. De la misma manera sucede hoy, cuando
lo primero que interesa saber acerca de un fraile es si es domi-
nico o franciscano, y no si, como fraile, se llama de ésta o aque-
lla manera. Su personalidad se pierde cuando viste el habito y
asume la conducta y las creencias de su orden. .

Asi, cuando decimos de un individuo que «tiene alma de
jesuita», proporcionamos de forma resumida un amplio caudal
de informacion {cierta o falsa) acerca del tipo de conducta que
podemos esperar de €l. Pues bien, tal como se aplica a un miembro
deuna cofradia magica, una expresion de este tipo puede tomarse
al pie de la letra. La (nica «alma» que un curete posee es el
alma de grupo de su orden, ¥ que consiste precisamente en las
unciones del grupo, la conducta que se espera de él. A esto,
Aristoteles lo llamaria «el ser 1o que realmente es, ser un curetey.
1 «<alma» es la «naturaleza» colectiva. Los ritos de iniciacién se
elen considerar como nuevos nacimientos, lo cual comporta
que.la admision de un candidato al ejercicio de las nuevas fun-
ones sea el mismo hecho que nacer otra vez v recibir un «almay
ueva. El alma es, en esta fase, sencillamente un estanque de

1ena, que toma el perfil de un grupo concretado por sus funciones
por su conducta especifica,2s

51. SOCIEDADES MAGICAS

Una sociedad magica es, pues, un grupo que la posesion de
poderes excepcionales y secretos, reservados para una casta de
iniciados, mantiene unido. Ademas, como estos poderes ya no
estan limitados a una especie totem, es natural que con ellos se
pretenda ejercer mayor dominio sobre la naturaleza, principal-
mente respecto al clima y los elementos —lo caliente y lo frio,
lo mojado y lo seco, la lluvia, el sol y el trueno—, de cuya accién
depende toda vida.

Tanto si los remotos antepasados de los griegos pasaron por
una etapa de totemismo desarroliado como si no la conocieron,
lo cierto es que entre ellos hubo cofradias magicas del tipo que
hemos descrito. La leyenda las recuerda con los nombres de
Curetes, Telquines, Dactilos del Ida, Coribantes, Satirosy otrosy
en algunos casos, su existencia real en cuanto sociedades cul-
tuales secretas se prolongd hasta ya bien entrados los tiempo

25. Cf.Lévy-Bruhl, Fonctions mentales, elc., p. 92: «Origingirement (dans la
esure o I'usage de ce terme est permis), I'idée d’dme ne se trouve pas chez les
B primitifs. Ce qui en tient la place, c’est la représentation, en général trés émo-
fe tionelle, d’une ou de plusieurs participations qui coexisient et qui s’entrecroisent,
8itns se fondre encore dans la conscience netie d’une individualité vraiment une.
e membre d’une tribu, d’un tofem, d’un clan, se sent mystiquement uni é son
bupe social, mystiquement uni ¢ Pespece animale ou végétale qui est son
fotem, elc. {...). Ces communions, dont lintensité se renouveile et s’accroft
des moments déterminés (cérémonies sacrées, rites d'initiation et autres), ne
empéchent nullement les unes les autres. Elles n’ont pas besoin de s’exprimer
r des concepts définis pour étre profondément senties, et pour étre senties
ar tous les membres du groupe. Plus tard, quand ces cérémonies et ces rites
uront peu d peu cessé d’étre compris, puis d’étre pratiqués, ces participations

24. Respecto a estas sociedades, véase la obrade J. E. Im:.mmo.:, Themis, don
de se estudian de manera tan exhaustiva que huelga toda ulterior discusion.
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£ v.de una generacion y es el vinculo transmisor de las cualidades
‘hereditarias, en los cuales esta incluida también la mécula de
‘una culpa de esa indole: A la vez, es un continuo, identificado
con la sangre, que comporta responsabilidad colectiva: cualquier
pariente puede ser considerado responsable de una accion que
todo el grupo, u otro allegado suyo, haya cometido. De m_: la
<n=mm=Nm de sangre o vendetta.?’

53. EL «DAIMON» DE LA SOCIEDAD MAGICA

Otro extremo que tiene interés hacer notar es que una sociedad:
secreta de esta indole, al pretender poseer unos poderes excep-
cionales no comunes a toda la humanidad, se ve elevada a un
plano superior, es, en algiin sentido singular, sagrada o santa; SUs :
miembros son algo mas que ordinarios mortales, seran en algt - - :
grado, divinos. Por eso, a los curetes se les llama daimones, 3 55 «DAIMONES» DE LOS DOMINIOS DE LA NATURALEZA
e incluso theoi; el mago, para Hesiodo, es un «hombre divinon-
(Beios avijp).26 En ese cstadio, el epiteto «divino», el término:
«daimony, sélo significaban que el grupo englobaba esa migica’
fuerza suprahumana que, oculta para el profano, constituye su
naturaleza y alma colectiva. Esta alma colectiva es el dairion:
de la sociedad; y sus miembros serdn duaimones por cuanto nanw

-aquélla reside en ellos y éstos son participes suyos.

Si ahora, dejando aparie el lado humano, consideramos 1a
‘naturaleza exterior, podemos bosquejar un desarrollo similar.
»: - Hemos sugerido que el comienzo del segundo estadio de ia ma-
: %m, el que reemplaza al totemismo puro, cabe representarlo
como la particion del continuo simpatico en dos estanques. El
estanque humano, como hemos visto, constituye la reserva de
“fuerza sobrehumana que hace del grupo de magos algo mas que
meros hombres. A su vez, el estanque natural —reserva de fuerza
sobrehumana-— hace de una parte de la naturaleza -—un ¢lemento
o cualquier clase de objetos naturales— algo mas que, precisa-
ente, otros tantos objetos naturales. Este algo mas constituye
a materia prima del daimon elemental o Dios. Ese esta necesa-
jamente investido de alguno de los elementos de la conciencia
umana, puesto que (como es menester no olvidar) de hecho con-
“siste en la emocion y poder de la voluntad proyectados fuera de
i 1a antedicha conciencia humana a una especie no humana en las
geremonias de cooperacion de la magia primitiva. Asi se deslinda
de un lado humano y entra en una existencia separada. El poder
el fuego, por ejemplo, es mis que la energia real y natural de
-ése'elemento que la ciencia conoce, es, a la vez, la vida y la vo-
untad del fuego: la voluntad que el brujo siente como opuestaala
suya y con la que tiene que habérselas haciendo uso de unos medios
-que, en €él, posean una potencia similar. El fuego es, o tiene, un
‘dgimon, exactamente igual que el grupo magico tiene un daimon
 éste lo posee. Solo que, por las razones ya apuntadas, el grupo
umano confronta a toda una hueste de daimones naturales, cada |
no de los cuales es distinto especificamente y ocupa determi-

54. EL «DAIMON» DE LA «GENS»

El segundo tipo d€ dairmon o alma colectiva corresponde al
nuevo grupo unitario de una sociedad cuya estructura se basa e
la verdadera consanguinidad. Se trata del daimon de la gens:
del hogar. Es probable que, al principio, tal entidad fuera imper
sonal; mas tarde estudiaremos el proceso por el cual aquélla ad
quiri6 personalidad e, incluso, individuatidad.

El espiritu, fortuna o genio de una gens s el factor comi
de un grupo unido por parentesco, como si fuese su personalidad
colectiva, 0 sea, todo lo que los parientes tienen en comun al
margen de sus individualidades y que los diferencia de cualquie
otra casa o clan. Tal factor sobrevive a la muerte de un individu

-

conservées dans les usages et dans les mythes précipiteront, pour ainsi dire, soi
Sforme d’ ““dmes multiples™ {...) et plus tard enfin, tout prés de nous, comme
montre Pexemple des Grecs, ces dmes multiples cristalliseront & leur tour en un
dme unique, non sans que la distinction d’un principe vital et & un hote ,....E:E&
du corps reste visible.»

26. Porlo quehace ala etimologia de theos a partir de thes-, lo cual aparece ¢
wohvbearos féraacbai, tal vez en Peocuds, ¥y en el latin festus y ferige, véas
G. Murray en Anthropology and the Classics, p. 77. En lo referente al feios dv4

de Hesiodo, cf. J. E. Harrison, Themis, p. 95. 27. Para algunos vestigios de este' daimon de la gens, véase el § 24.
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nada moira,
la ficbre y asi ad infinitum.

De esta suerte, un daimorn natural se define como el alma,
o fuerza, o mana afincado en alguna ¢lase de fendmenos natu

rales. Ese, como su equivalente humano, el alma de un grupo,

no de una cosa individual, excepto en aquellos casos en que
la especie s6lo posee un miembro, verbigracia, el Sol. El daimon

del fuego se manifiesta en todo fuego, pues todo fuego muestra:

el-mismo comportamiento especifico. Por esta razon, los dai-
mones, en la mitologia helena y en otras, conservan un caracter
impersonal; consisten en voluntad y fuerza carentes de indivi-
dualidad, puesto que cada uno de ellos es-el alma de una especie
o clase (yévos), y no de un objeto individual, con la cual se re-
lacionan de idéntica manera a como el daimon de una familia
{vévos) lo hace con su grupo.

Al mismo nivel de estos daimones podemos colocar a los espi-
ritus de los accidentes fisicos de importancia -—rios, rocas, ar-

boles, montafias, pozos, etc.— que en la religion de los griegos -

tendian a ser femeninos (ninfas). Deberan, pues, su existencia a

las mismas causas psicologicas que, entre los australianos y otros

grupos, convierten a todo rasgo del paisaje que de alguna suerte

atraiga la atencion, en una morada de espiritus o «centro toté-

mico».

56. LOS PROPICIOS «DAIMONES» LOCALES DE LA FERTILIDAD

Ademas dé¢ los espiritus elementales, que son los colegas y
los adversarios del brujo del clima, Herodoto, en un pasdje que ya
discutimos antes (§ 16), describe una clase de seres divinos perte
necientes a una fase de la religion helena que precedid a la olim
pica. El rasgo esencial de aquella etapa fue que los dioses- o, por
mejor decir,
daimon servia para todo, y podemos estar seguros de gue su fun-
cion consistia principalmerite en suministrar una provision regular
y abundante de los frutos del suelo. .

"Cuando unatribu llega a la fase agricola, el foco de su atencion
religiosa se centra en la porcion de tierra (o sea, su .poipa vis)

que le proporciona ¢l sustento. La tierra, precisamente porque
ahora es preeminentemente la fuente de la vida, también sera,

por lo cual existe un daimon del fuego, del agua, de .

los daimones, eran locales e indiferenciados. Cada
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de manera preponderante, «sagraday, investida de ese poder mis-
terioso que nutre la fuerza de todos los seres vivos. Este poder,
que posee los rudos clementos de la personalidad, se centra,
~ para cada grupo de agricultores, en su Buen Espiritu (Ayaos
Aaipwv) o dador de los frutos del suelo. A éste en ocasiones
-se le rendia culto junto a la figura maternal de Tique, la Fortuna,
~0 ¢l poder de la Tierra misma que dispone para bien todas las
¢0sas.28 . .

. - Asi hemos de pensar que Grecia, en su época preolimpica,
estaba compartimentada en tantos de estos espiritus locales e in-
diferenciados de la fertilidad como distintas comunidades agrico-
las existiesen. Esta suposicién cuadra con el reino «mitico» de
" los daimones en la edad de Cronos que encontramos en Platon.
Ya hemos visto (§ 15) como éste compara de manera expresa la
division de las partes del universo entre los daimones con la
presente distribucidn de [a tierra en sedes de culto de los distintos
dioses. También nos dice que cada daimon era «en si suficiente
para todas las cosas de su grey». Si bien Platon, respondiendo a
. motivaciones de su filosofia, ofrece una interpretacién mitica de
“aquel gobierno de los daimones, parece con ello reflejar una
- auténtica tradicion correspondiente a agquella fase que Hero-
-doto habia descrito.

- 57.  EL POLIDAIMONISMO EN CHINA

.

El sistema de polidaimonismo, que podemos mostrar asi en el
telon de fondo de ese politeismo mas conocido de la Grecia ulte-
rior, parece que pervive actualmente en China, frenado alli en esa
- fase de su desarrollo de la que acabamos de tratar. El taofsmo:
presenta vestigios en particular claros de un curso de evolucion
paralelo al que hemos hipotéticamente reconstruido. Sélo precisa- .
~mos citar algunas afirmaciones, procedentes de una autoridad
- de primer orden en la religion china.2e .

El universo consiste en dos almas o alientos, llamados yang
y yin; ¢l yang represenia a la luz, al calor, a la feracidad y a

- 28. La importancia de este Buen Espiritu s¢ pone de relieve en el cap. VIII
de la obra de I. E. Harrison, Themis. Sexto, Math,, 1X, 40: «afdmep 76 Thw
¥ijp Ocdv voullew, ob Thy alhaxeropovpdymy- 3 dvarkawropdvgr olelay, dA\Ad THy
Fdvikovaay &y abry xal xaprogbper @irw xal frTws SarporiwrdTyr.

-29. De Groot, The Religion of the Chinese, Nueva York, 1910.
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la vida, y también a los cielos,. de los que emanan todas ¢sas cosas’
buenas; al contrario, el yin estd asociado con la tiniebla, el frio,
la muerte y la tierra. El yang se subdivide en un numero inde-
finido de almas o espiritus buenos, lamados shen, y el yin,
en particulas o espiritus malignos, denominados kwei, espectros;
son €s0s shen v kwei los que animan todo ser y toda cosa. Y tam-
bién son ellos los que constituyen el alma humana (p. 3).

[El tao es el]l orden universal gue s¢ manificsta a traves de

las vicisitudes del yang y el yin. No hay dios que esté mas allé de

la naturaleza, no existe Yahvé ni Ald. La creacidon es ia obra es-
‘pontanea del cielo v de la tierra, obra que se repite regularmente
todos los afios, o en cada revolucién del tiempo o del tao u orden
del universo (p. 102). El caos, antes de dividirse en el yang y

el yin y de convertirse en el {ao, ocupaba el lugar principal del -

pantedn con el nombre de Pan-Ku (p. 152). Las subdivisiones del
universo, del cielo y de la tierra, eran los dioses de la antigua
China, y son los dioses de China hasta ¢l dia de hoy (p. 134).
Los dioses son los shens que animan el cielo, ¢l Sol, la Luna,
los luceros, el viento, la lluvia, las nubes, el trueno, el fuego,
la tierra, los mares, las montafias, los rios, las rocas, las piedras, los
animales, las plantas, las cosas ¥, en particular, también las almas
de los hombres muertos (p. 5).

[Asimismo en el lado humano existe un} tao o camino del
hombre (jen-tao), el cual es un sistema de disciplina y ético ba- -

sado en la observacion y adivinacion de la naturaleza, condu-
cente a su imitacién. Es un sistema de ciencias ocultas, de magia,
un fao del hombre que pretende ser una copia del gran fao
del cielo v la tierra (p. 135). Los hombres que poseen el fao
por haberse asimilado con la naturaleza, también cuentan con po-
deres milagrosos, los mismos que la propia naturaleza manifiesta;

son, en efecto, dioses o shens del mismo tipo gue aquellos que

constituyen el tao (p. 159). El teo humano ¢s sindnimo de la virtud,

es sindnimo de la doctrina clasica u ortodoxa; es sinénimo del

shen o la divinidad y también de la armonia con el mundo de

los dioses. [Se trata de] comportarse como se comporta la natu- -

raleza (p. 138). , -

Este polidaimonismo repartido en dominios conserva todos
los rasgos fundamentales que antes hemos descrito. El caos
indiferenciado que se separa en dos segmentos contrarios pocde-
mos remontarlo desde la cosmogonia de Hesiodo, pasando por
Anaximandro, hasta Parménides, cuyos dos principios opues-

30. En lo referente al sistema de Parménides véase mas adelante, §§ 115 ‘

¥ 55,
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s de luz celestial y tiniebla terrestre son aproximadamente
“andlogos a los de yang v yin. Lo que principalmente nos ocupa
ahora es el paralelismo existente entre los magos partidarios del
..tao humano y sus colegas divinos, o sea, los espiritus de los domi-
nios o dioses del orden natural. Resulta manifiesto que, para los

~.cia de que estan formados tanto los dioses como las almas de los
hombres «divinos» o santos. Su continuidad primitiva sobrevive
en la doctrina de que _

el athmos universal o sken ocupa todas las cosas v la vida del
hombre se deriva de una infusion de una parte de aquél en si
.. mismo. Por consiguiente, pueden evitar morir mediante la constante
absorcion del athmés procedente del mundo que le rodea (p. 146).3

58. DEL POLIDAIMONISMO AL POLITEISMO

En 1a anterior discusion de la fase daimonica de la religién,
-enlateologia helena, hemos distinguido cuatro tipos de daimones:
primero, ¢l daimon o genio de la gens, o grupo social unido por el
parentesco de la sangre; segundo, el Agathos Daimon local, o sea,
¢l Buen Espiritu o genio de la fertilidad que personifica ¢l poder
dador de la vida de la porcion de tierra que habita el grupo
social; tercero, el daimon, o alma colectiva, de una cofradia magi-
ca, el cual consiste en sus poderes colectivos o mana suprahuma-
no, ejercitado en el dominio méagico de la naturaleza; y, cuarto,
¢l daimon de un elemento natural, esto es, la correlacion no
humana (o deshumanizada} del tercero, es decir, el mana supra-
natural de un dominio de la naturaleza.

Nuestra labor. consistird en mostrar el proceso por el cual,
a partir de estos cuatro tipos de daimones, surgiran cuatro tipos
de seres divinos que ya son individuales: el rey, el héroe, el dios
mistérico y el dios olimpico, los cuatro factores principales del
politeismo heleno de los tiempos historicos, tal como los cono-
Cemos.

mados poemas Orficos asevera que el alma penetra desde el universo medianté
el proceso de la respiracion, pues el aire la lleva.» Véase asimismo el § 76.

chinos, ¢l shen es el equivalente del mana benéfico; es la substan-

31. Cf. Aristoteles, De Anima, av. 15: «La descripcién contenida en los lla-
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59. DEL DAIMON IMPERSONAL AL ALMA INDIVIDUAL
Y AL DIOS PERSONAL

Cuando llamamos daimones a todas estas entidades, damos:
por supuesto que ¢stas siguen siendo impersonales y no indivi-"
duales. Conservan, en efecto, el caricter colectivo que seflala su’
origen a partir de la conciencia comin de un grupo y no de la -
conciencia individual de una persona. En este punto discrepamos

delaconcepcion admitida del animismo. La teoria animista acerca

del origen de la religion sostiene generalmente que el salvaje |

cree que todos los seres del mundo poseen un alma como la suya

- propia. Si estamos en lo cierto al suponer que la autoconciencia -
individual es un producto por completo tardio y que sélo tras el -

correr del tiempo consigue el alma individual definirse en cuanto
desemejante del grupo, se sigue entonces que el animismo, ex-

presado asi, ha de pertenecer, en consecuencia, a una fecha re- .

ciente. Al principio, el individuo carece de alma propia que le
sea factible adscribir a los restantes objetos naturales. Antes

de que pueda encontrar-su propia alma debera, en primer lugar,

tener conciencia de un poder que, a la vez, esta en él y fuera

de €, esto es, de una fuerza moral que sea, al unisono, superior

ala suya y de la que participe él.

Como hemos visto, lo finico que corresponde a esta descrip-
cion es la conciencia colectiva, que, al mismo tiempo, es inma-
nente a todos los miembros del grupo y que esta, ademas, por
encima deellos, difundida per todos en una distribucion continua.
Esa es, pues, la. primera fuente de representacion religiosa. Se-
ghn se va sintiendo que es ajena al nosotros se convierte de
modo gradual en divina y suprahumana, y, por otro lado, la in-
dividualidad humana resultard definida, asentada y consoli-
dada en contraste con ella. El proceso, por consiguiente, puede
concebirse como una proyeccion del poder coléctivo, que antafio
fue nosotros, en un poder, al principio daiménico y después pez-
sonal, que ya no es el nosotros. Ahora serd menester que nos for-
Jjemos una idea del modo c6mo se produce semejante proceso, a
saber: ;COmo se exterioriza la conciencia colectiva, o la vida emo-
cional y activa de un grupo, en la forma de un daimon personal
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-0 dios mientras que, por otro lado, el alma del grupo cede el

puesto al alma individual?

60. LA APARICION DEL IEFE, O REY

Al principio, la autoridad colectiva de la sociedad tribal per-

tenecia al grupo como totalidad. Dicho estado de cosas sobre-

vivid en la organizacion de los hebreos, donde hallamos que el
criminal ha de responder de sus actos ante toda la tribu, la cual,

“a su vez, pronuncia ¢l veredicto v lleva a efecto su ejecucion.

De acuerdo con la descripcion de Tacito,32 también sucedia asi
en Germania; y, asimismo, segin las leyes de Soldn, la fiiala
estaba formada, nominalmente, por todos los ciudadanos que re-
basasen la treintena. El grupo social, como un todo, era ¢l ad-
ministrador, e incluso la fuente de la ley, lo cual inmediata-
mente afirma la Hmmno_o: emotiva de Iz conciencia comin frente

.l crimen.

La primera personificacidon individual de la mEoEama Tépre-

.siva de la tribu es el jefe despotico.

Los individuos, en vez de subordinarse al grupo, se subordi-

nan a su representante; y como la autoridad colectiva, cuando se

" difundid, fue absoluta, asi la del jefe, la cual no es sino una orga-

nizacion de aquélla, asumid naturalmente el mismo carécter.

Es una ley general que el 6rgano preeminente de cualguier so-

. ciedad participa de la naturaleza de la entidad colectiva que re-

presenta. En consecuencia, alli donde la sociedad posee el caracter

religioso v, por asi decirlo, suprahumano, caracter que hemos

remontado en su origen a la formacién de la conciencia comun,

éste se transfiere necesariamente al jefe que lo dirige y de este

modo se eleva por encima de los demas hombres. Alli donde los

individuos dependen sencillamente del tipo colectivo, se dard el

caso que se vuelvan, de manera natural, dependientes de la auto-
ridad central en que est4 encarnado ese tipo.??

° De este modo, de la vida colectiva de los muchos emerge ¢l

uno. Pero éste no es un individuo independiente. Por mas ab-

‘ 32. Germania, 11, 12. Cf. E. Durkheim, Sur lz div. du trav. soc., 3.% ed.,
p. 42, de donde hemos sacado estos ejemplos.
13, E. Durkheim, Sur la division du travail social, 3.* ed., pp. 156 y 172.
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soluto que sea su poder, no se trata de un tirano que pretende
ser la fuente primigenia de toda autoridad. Asi no domina por
derecho propio, sino iinicamente como representante de la comu-
nidad. La autoridad que ostenta procede del grupo y esta mmﬁo-
sitada en €l tan s6lo de manera temporal. El es el alma del grupo
exteriorizada —un daimon— pero no un dios todavia. Este ca-
racter representativo explica el curioso fendmeno de los reinados
temporales, que tanto ha esclarecide la obra de Frazer. Este
fenomeno, harto frecuente, nos muestra como la autoridad depo-
sitada en un rey conserva su caracter colectivo y sigue siendo dis-
tinta de su personalidad.

Debido precisamente a este Glltimo dato, es posible que se pro-
duzca una tercera y Gltima fase, en que la autoridad colectiva se
eleva sobre el soberano humano y se vuelve trascendente en la
forma impersonal de la ley. Asciende asi del plano daiménico al
divino. Tal fue la imposicion de la ley mosaica en la sociedad
hebrea. Por supuesto que la divinidad de tal ley se basa en la afir-
macién de que Dios la ha comunicado directamente. Pero, en
realidad, el soberano de una sociedad que a si misma se califica
de teocratica es, sin lugar a dudas, la propia ley divina. De esta
manera, la autoridad colectiva pasa primero al jefe daiménico y,
a continuacion y a través de él, al cielo que esta por encima de
€l, se convierte en su representante y funcionario y gobierna «por
derecho divino». En un estadio mucho mas reciente de la evolu-
cion de la comunidad, acaece un fendmeno similar en la demo-
cracia helena, cuya teoria constitucional consiste en sostener que
el soberano es esa razén impersonal y ammmﬁmmmczmmm liamada
nomos.34

Tal parece ser también la posicion de la Moira, que esta por
encima y mas alla de ia comunidad humanizada del O_EEP
Es la ley constitucional del universo, ley que restringe la agresidn
del egoismo individual. Cuando la comunidad divina se torna pa-
triarcal —cambio que probablemente refleja la correspondiente
transformacion en el 4mbito de la sociedad humana— se hace un
intento —no del todo fructifero— para sustituir el destino por la

34. Herodoto, VII, 104:  é\esfepor ydp ébvres ob mdvre €Xevtepol eloe’ Eregre
ydp opi Seambrns Rbpos. Aristoteles, Politica, 1287 28: & uév odv 1w rhpov
kehetwr dpyew doxet xehedew dpxew TV Qedy kui vov voir upbrovs, & &' &rlpwmor
Kkehedwy wpoorifhyo, kal Onplov- # 1c yip emilbupia rowlror, xald fupds dpyorras
kal Tobs dpiorovs dvdras SiagPelpes” Gibmep dvev dpékews pols 6 véuos doriv.
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patria potestas, o sea, la voluntad del padre Zeus. Recuérdese a .

este efecto como en el canto XV de la Hliada, Poseidon afirma que
su rango y su moira son idénticos a los de Zeus, o sea, que €l es
H.qm_so_oen € tooTwos y afiade que mejor le cuadraria a este Gi-
‘timo aterrorizar a sus hijos e hijas, quienes por necesidad ha-
bran de obedecer sus érdenes.3s De esta manera la patria potes-
tas tiene sus limites, fijados por la conciencia social del Olimpo,
la cual sigue elevandose, incluso por encima del padre Zeus, en la
todopoderosa figura de ia Moira.

~61. EL REY COMO ARCHIMAGO

woﬂo_, como ha hecho notar el doctor Frazer, las funciones del
rey primitivo no son finica ni principalmente politicas. A la luz
de’lo que se ha dicho hasta aqui, la razdén aparece clara. Los po-
deres colectivos en €l depositados no eran s6lo represivos y pri-
mitivos, sino también magicos. El rey es el archimago. Ha de
regular el clima, estimuiar la crecida de mieses y rebafios, mirar

~ para que ¢l sol brille y la lluvia caiga.?6

En este aspecto es el sucesor dela sociedad magica, cuyo origen
describimos anteriormente. Es posible que éste surja, de forma
directa, de esa sociedad y extienda su campo de accion del poder
magico al politico. Pero, también aqui, su posicion es, al princi-
pio, del tipo que hemos calificado de daiménico; concentra en si
la fuerza derivada de su grupo. Solo mas tarde se convertira
en sacerdote, en representante de un poder superior que des-
ciende sobre &l desde la divina regidon que esta encima.

Son en particular interesantes, en cuanto fase transitoria, los
que Frazer llama «reyes departamentales de la naturaleza».3

35. llada, XV, 197 Bvyerépecow yip e kal videw BéhTepor by
% grmdyhouws éméegaw dviaduey, ods Téxer alTds,
of éfev drpivorros droboorra: kal dvdyky.
36. Leévy-Bruhl, Forc. meni., p. 291. En la mayor parte de las mo&mnm.amm
de un tipo ligeramente mas evolucionado que la australiana, el resultado (magico)

deseado no estd asegurado por el grupo totémico. «Un membre du groupe,

particuligrement qualifié, est souvent le véhicule, obligé ou choisi, de I parti-
cipation qu’il s’agit d’établir.» A veces, su mismo nacimiento anm_m.:m a tal
individuo, puesto que es sus antepasados, o bien la reencarnacion de cierto an-
tepasado. «C’est ainsi que les chefs et les rois, de par leur origine, sont souvent
les intermédiaires nécessaires.»

37. Golden Bough, 3.* ed., parte I, vol. 11, pp. 1 ¥ ss.
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En las remotas selvas de Camboya existen dos misteriosos so-

beranos, conocidos como el Rey del Fuego v el Rey del Agua,
Sus funciones reales estriban en las de un poder puramente mis-
tico o espiritual; no poseen autoridad politica; son sencillos labrie-
gos que viven del sudor de su frente y de las ofrendas de los
devotos.

Son reyes por un periodo de siete afios y pasan ese tiempo

en absoluta soledad, asi o afirma un relato, encerrados en una
torre situada en una montafia. Si caen enfermos seran pasados
a cuchillo. El cargo es hereditario dentro de ciertas familias,
en virtud de que éstas poseen talismanes que perderian su poder
o desaparecerian si pasasen a manos extrafias. Cuando sobreviene
una vacante, los parientes del fallecido rey huyen a los bosques
para escapar de ese temible puesto, pero al primero que apresan
lo ungiran Rey del Fuego o del Agua.

De este extrafio relato resulta meridianamente claro que esos
mégicos reyes son sencillamente daimones humanos, depo-

sitarios individuales del poder magico poseido por un determi--
nado ¢lan —poder que ¢s la correlacion de ese poder daiménico

de los elementos que ellos dominan,
Poseemos abundantes pruebas, procedentes de todas las fuen-

tes, de que este control magico de la naturaleza sigue siendo -

la funcién primordial de las realezas de tipo mas evolucionado.
Teniendo en cuenta que hubo un tiempo en que la sociedad
humana y la naturaleza constituian un sélido y tnico sistema,
¢l jefe de la sociedad era también ipso facto el jefe de la na-
turaleza; ¢l es la fuente de esa ley que gobierna tanto a los
elementos como a la humanidad. En este sentido es, preeminen-

temente, «divino»; sus juicios o «dictados» [dooms] (Géueares) .

son —como Hesiodo nos dice-—38 inspirados. El vocabio Themis,
como su afin inglés doom (condena, sino, hado) significa tanto
«juicio», «decreto del derecho», como el oracular dictado del

Destino: otra vez vemos que el «es preciso que sea» no se disiin- -

gue del «tiene que ser» y del «sera». El rey es el portavoz del

orden del mundo, del destino y de Ia ley, pues él es el vidente .

38. Teogonia, versos 80 y ss. En lo referente a Themis, véase 1a obra :oEc-
nima de J. E. Harrison, cap. XI.
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que se mueve en el mundo de los entes suprasensibles y sagrados,
en contacto perpetuo e inmediato con, ese poder de la naturaleza
que es el magnificado reflejo de su propia y augusta potencia.
Ese reflejo, ese espectro, del rey de los hombres llegard a ser
el rey de los dioses, puesto que la monarquia divina evoluciona,
paso a paso, con la institucién humana que refleja. De aqui que
- o nos sorprendamos al encontrar que la teologia evolucionada
.concibe al rey humano como personificacién o tepresentante del
rey divino: del griego Zeus o del romano Japiter.39

62. EL HEROE EPONIMO

Similar, en parte, a la evolucion del rey es el desarrollo de la
Hmunmmmﬁmﬂos llamada el héroe eponimo. La fuente de esta figura
' viene revelada de modo pristino por el hecho de que su nombre
no es un epiteto individual sino Unicamente la forma singular del
nombre de la tribu. I6n, por ejemplo, no es ni mas ni menos que
- ¢l jonio, o sea, el tipo y genio de todos los jonios. Como tal, el
héroe epénimo no es un individuo, sino una persona, una masca-
ra, una representacion del genio de un grupo social.
La historia de su vida, de tener alguna, estd constituida, al
“menos parcialmente, por la historia de la vida de la tribu. Asi
--s¢ ha mostrado de manera concluyente que muchos de los duelos
(dvporTaciat) de los guerreros que aparecen en la Jliada son
simplemente conflicios reales entre las tribus, individualizados en
forma de las proezas personales de los eponimos que los repre-
“sentan.%® Bsta es principalmente la tarea de los poctas épicos
ique revisten a un daimon de origen puramente mitico con una
personalidad casi histérica, tan vivida y concreta que los euhe-
mersita de todas las épocas defenderan su existencia historica.
El héroe tribalpuede alcanzar su tiltima etapa de individuali-
'zacion si esa persona vacia llega a colmarse de un personaje
-historico. Cabe que eso ocurra si a un caudillo real de gran renom-
-bre, que presta excepcionales servicios a su tribu, se le contempla

39. De esta manera, en la ffiada, I, 238, el cetro estd blandido por reyes que
on Sikdomolos, of Te GépmioTas wpds Awds elptarar. Sus dictdmenes proceden del
‘propio Zeus.

40. E. Bethe, «Homer und die Heldensage», Neue Jakrd. kiass. Alt., 1912:
- G. Murray, Rise of the Greek Epic, 1.” ed., p. 181.
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como la encarnacién por excelencia del genio tribal. De esta suer-
te, un hombre real puede, tras su muerte, trocarse en un santo
patrén; pero solo porquela representacion del «héroe» ya propor-
ciona el cuadro vacio en que éste se encaja. Asi, el héroe individual
se asemeja al rey individual. Debe su. posicion no sdlo a su ca-
racter y poderes, en efecto extraordinarios, sino al hecho de que
ya existe una representacion —personalizada y daimoénica— de
ese mana suprahumano cuya personificacion estd reconocida en
su individualidad. Las circunstancias historicas de su vida y ca-
racter, que ocasionaron su canonizacion, constituyen lo gue me-
nos interesa de él, y tal vez caigan pronto en el olvido. Sus
hazafias reales se mezclan con los otros actos gloriosos de la his-
toria tribal en un recuerdo abigarrado que desafia el analisis.

Consumada tal fusion, la supuesta historia de la vida del hé-
roe se verd ain mas enriquecida a base de mitos rituales. Estos,
que en su origen eran representaciones de ritos ejecutados al ser-
vicio del Buen Espiritu, se manifiestan después en forma de acon-
tecimientos historicos de la vida del héroe. Las leyendas heroicas
‘helenas estén llenas de mitos que tienen ese origen ritual y que
se han de distinguir cuidadosamente de aquellas hazafias perso-
nalizadas de Ia historia de la tribu que constituyen asimismo otro
elemento de las leyendas.43

m& EL ALMA INDIVIDUAL Y LA INMORTALIDAD

Hemos hallado, en los casos del rey y del héroe, formas tran-
itorias que, por asi decirlo, sirven de puente entre el daimon
. ) . de un grupo y el alma individual. Es probable, pues, que el jefe

Puesto que, como hemos visto, el héroe no es en su origen ‘fuese el primer EQSQco.t La autoridad colectiva de la tribu
un hombre individual, sino un representante del genio, o el alma, imbuida en &1, inevitablemente hubo de confundirse con su vo.
o el mana de una tribu, por lo cual conservara, como ¢l re Tontad individual, a la que aquélla refuerza con poder supra-
un caracter funcional. A los santos se les rinde culto no por Em ‘humano; pues él no seria capaz de andarse en esos distingos
milagros que obraron en vida, sino porque aquellos milagros pro- quelos modernos gobernantes gustan de establecer entre los diver-
baron que estaban en posesion de un poder suprahumano, con 505 cAmpos en que actlian. Los tiranos mas célebres, como Napo-
¢l que puede contarse para que obren mas milagros en el porvenir. ledn, son hombres de vanidad pueril y creen que su voluntad es
La expectacién de tales beneficios futuros hace cobrar brios al la fuente primera de su poder. De esta suerte y merced a una
culto. Exactamente de esa manera: el héroe que, en vida, ha curiosa perversion, el egoismo se consolida gracias a la absorcion
salvado a su nacion, vela por ella tras su muerte, como salvador de una fuerza derivada de los que estan sujetos a su tirania
y guardian (ceTip $irat,), ¥ es objeto de veneracion. . El sentido de la individualidad se hace fuerte al nuirirse del

Asi es facil que su culto se mezcle con el del daimon local de mana colectivo.
la fertilidad: ef Buen Espiritu que proporciona los frutos de la . Por otro lado, habra individuos que sigan nonm_n_anm_ﬁo al rey
tierra a una sociedad dependiente de la agricultura.4! Se conver- ¢omo mero depositario de la autoridad social, la personificacidn
tira de esta marera en un daimon para todo uso, investido de’3 temporal de un poder que existia con anterioridad a él y que sera
todas las funciones fundamentales que contribuyen mw bienestar transmitido a su sucesor. Lo mismo es valido para el cabeza de
social, sera un salvador en la guerra y, en la paz, «un dador de Ia gens o de la familia patriarcal. Dicho de otra manera, el alma
bienes, que ésa también es tarca de rey».42 que esos individuos poseen no comienza ni acaba con m_wm vidas,
sino que es inmortal. Asi, se ha sostenido que el alma es inmortal

63. EL CULTO AL HEROE

41. Esta explicacion del culto al héroe al juntarse la figura del héroe y la de
Buen Espiritu se debe a J. E. Harrison (Themis, cap. VIII). .
42. Hesiodo; Erga, verso 125, donde al tratar de los mmv_::_m de la Raz

Dorada se afirma:
mhovrobbrac xai Tolre yépas Bacihaiior Eaxor.

43. Hetratado de mostrar en mi capitulo sobre los Fuegos Olimpicos, incluido
en Themis, de J. E. Harrison, que la leyenda pindérica de Pelops esta cons-
tituida por mitos rituales de esta indole.

- 44. Véase E. Durkheim, Sur lg div. du travail social, 3.* ed., p. 172,
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_primero por ser, en su origen, impersonal y supraindividual, o sea
el alma de un grupo que sobrevive a cada generacidon de su
miembros. Principiando en cuanto vida colectiva e impersonal d
la comunidad, llega a confundirse, como hemos visto, con 1
personalidad individual del jefe; y es probable que se diera u
estadio en que so6lo éstos y los héroes poseyesen almas inmorta
les. La tradicion de tal fase parece sobrevivir en la edad del bron

c€ de Hesiodo: se trata alli de una estirpe de inmortales que:

componen los héroes que pelearon en Troya y Tebas pero que no
incluye a la masa indiferenciada de sus seguidores 45

La atribucién equitativa de la inmortalidad a todos los seres
humanos recibi6 quiza parcial ayuda de la aparicidn de la familia
patriarcal, como unidad de una nueva estructura de la sociedad.
La familia difiere del originario grupo indiferenciado en que es
organica: ¢l padre, la madre, el hijo y la hija ostentan cada uno
distinta funcién en la economia del hogar y ello comporta una
«naturaleza», esencia, o «alma» distintas.# No hay duda, em-
pero, de que a este resultado contribuyeron muchas otras causas.-

Una de éstas puede haber sido la mimmms del suefio o de la.

memoria, en que algunos investigadores han buscado todo el
origen de la creencia en la inmortalidad.4? En lo referente a tal

imagen (eidolon), cabe hacer notar que ésta es, va desde su origen, ,

individual, o sea, que es la «forma» {eidos) visible o apariencia

que se reconoce como perteneciente a una persona individual a la.

que se ha visto ¥ conocido. De este modo, tal imagen seria en par-

ticular afectiva a la hora de posibilitar la idea de que alguna parte

del ser humano sobrevive a la muerte.

La psicologia de Homero nos muestra que este eidolon puede -

permanecer distinto de esa otra suerte de alma que hemos consi-
derado hasta aqui, el aima de la sangre en que residen los poderes
vitales o mana. El hombre, en Homero, posee dos almas. Su

45. Erga, v. 156y ss. Estos son dvdpdy fpdwr Beiov yévas, fuifeos; ¥y Erfio

fipwet, para quienes la tierra produce fruto tres veces al afio: hasta tal punto es
grande la cantidad de manae de la fertilidad que han traido con ellos de las

Islas de los Bienaventurados. .

46. Algunos sofistas se¢ complacian en buscar definicion para la virtud del
padre, de la esposa, etc., o sea, para su funcion especifica.

47, A. E. Crawley (The Idea of the Soul, Londres, 1909) ha defendido la
memoria-imagen de una forma interesante y nueva, contra la vieja teoria del

suefio. No quisiera dar la impresion de que, incluso destacando la importancia

del alma-grupo, no valoro debidamente esos otros factores.
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eidolon o psyche se escapa de la boca en el momento de morir y
tiene una forma reconocida que puede, por algiin tiempo, visitar
los suefios de los sobrevivientes. Pero no existe hasta et momento
de la muerte ni se lleva al mundo de las sombras parte alguna
de su fuerza vital. Esta Gltima reside en la segunda alma(fvpuos),
cuyo vehiculo visible es la sangre, y sélo si bebe sangre puede el
eidolon recobrar su «razdn» (dpéres) o conciencia. En el alma
mortal hallamos otra vez la misma combinacién de sangre y

-mana que constituia el continuo simpético de la magia primitiva.
~ Si la comparamos con el eidolon individual y reconocible, ésta

es menos personal —Ila misma en todos los hombres— y por eso
lleva la impronta de su original caracter colectivo.4 .
La distincion entre estos dos tipos de aima es importante para

‘el curso ulterior de la psicologia filosofica. El alma eidolon,

la forma o imagen reconocible, lo es en cnanto objeto (y mas

-tarde sujeto) del conocimiento; por su parte, el alma de 1a sangre
‘lo s en cuanto principio de movimiento y fuerza. Bajo esos dos
_titulos Aristdteles agrupa, en el primer libro de su Psicologia,

las teorias formuladas por sus predecesores acerca de la naturale-
za y funciones del alma.#9
De esta suerte llegamos, al fin, a las nociones de un ker,

- daimony moiraindividuales. El ker esun eidolon, o duende alado,

de siniestro aspecto, o sea, es un objeto de temor. Si se enoja y
trama vengarse ¢s una Erinia. Considerado como asignacion
del individuo al nacer, constituye su moira, o sea, la extension
o limite de su fuerza vital o ¢l aspecto negativo y represivo de
su hado. Al derivarse de un grupo ya desvanecido, la moira
es por necesidad nebulosa, negativa, irreal. El daimon (genius)
de una persona conserva, por otro lado, ese elemento de poder
benéfico, de mana funcional. Cuando, por ejemplo, Heraclito
afirma que el carécter de un hombre es su daimon, quiere decir
que es Ia fierza que confirma su vida desde dentro y configura o

48. Para la psicologia homérica, véase Rohde, Psyche, cap. 1. Entre los mela-
riesios sucede que «si un hombre contiene mana, éste reside en su “‘parte espi-
ritual’® o “‘alma®’, la cual, tras la muerte, se convertird en un fantasma (...). No
todo hombre posee mana, ni todo fantasma tampoco; pero ¢l alma de un hombre
de rango se convierte, por eso, en un fantasma de rango (...). Mana puede
aproximarse a significar ““alma’ o “espiritu”’, aunque sin la connotacion de te-
ner apariencia fantasmal» (Marett, Threshold of Religion, p. 134).

49, Véasemasadelante, § 77. :
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deshace su fortuna y no un «destino» que le fuese asignado desde
fuera.s0 ’

65. LA FORMACION DE LOS DIOSES PERSONALES,
MISTICOS Y OLIMPICOS

Esta es, en su mas breve bosquejo, la historia del rey y
del heroe, proceso que conduce 2 la nocion de alma individual,
Nos quedan, pues, por considerar los otros dos tipos de seres
divinos que reconoce ¢l politeismo heleno: el dios mistérico y el
olimpico. Trataremos de exponer su naturaleza y origen recurrien-
do a nuestra concepcion de los dos estanques de mana en que se
dividia el continuo simpatico original. La diferencia esencial
entre esos dos tipos de dioses —diferencia que persiste a pesar
de todas las reacciones acaecidas entre ellos— consiste en que el
dios mistérico es, desde el principio al fin, el daimon de un grupo
humano, mientras que el dios olimpico se desarrolla a partir del
daimon de un dominio local. O sea, un daimon que ya se ha tor-
nado desemejante de sus adoradores.5!

66. EL DiGS MISTERICO

El dios mistérico tipico de la religion helena es, por supuesto,
Dioniso. En su caso, la organizacién cultural refleja el hecho

esencial de que se trata del daimon de un grupo humano. Desde .

siempre es asistido por este grupo, llamado su thiasos, va sea en
la forma idealizada de un cortejo de ménades y satiros o en la
turba real de sus devotos humanos, las bacantes vy sus equivalen-
tes masculinos. El grupo, ademas, se convierte en una unidad
religiosa, no politica, o sea, en una iglesia vy no en un estado. Se

50. Cf.Istcrates, IX, 25, quien al hablar de Euagoras dice: rosadryy & dulpwy
Erxer atrol wpbrotar] Jrws Kalds Miyere. iy Bacliear, dod Soa pdy drasykalor
fv wopuoxevacijvar 8 doeflelas, Tabra pév Erepos Empater, & Gv B olbv T v
bolws xal Swatws hafeiv Tip dpxdr, Bbayépg degdhafer. En lo referente al genio
guardian del individuo, consiltese Rohde, Psyche, 3.2 ed., II, 316.

51, Nunca se efectud distincién més acertada entre estos dos tipos de religion
que la debida a Friedrich Nietzsche con su Geburt der Tragédie, obra de intui-

cién tan imaginativa y profunda que superdé a la erudicion de toda una ge-

neracion.
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‘trata de una sociedad secreta y misteriosa; la admision es cosa

de iniciacion, pues Dioniso es una divinidad errante y no una parte
fija de una religién oficial y estatal a la que todo cindadano, por
derecho de nacimiento, puede acceder. Su iglesia, en consecuen-
cia, es una organizacion metasocial y, en esencia, del mismo tipo
que la secreta sociedad magica con la que, de hecho, se amalgama
facilmente si es que no surgid de ella de una forma directa.s2

Ciertamente, Dioniso representa no solo el alma o la vida
del grupo humano, sinc también la vida de toda la naturaleza
animada. Pero es menester destacar que esa vida de la naturaleza
estd moderada segin el ciclo de la vida humana. La rueda es-
tacional de la vegetacién —su muerte en ¢l invierno y su renacer
en la primavera— es una transcripcidén ampliada de las fases de
la existencia del hombre: el nacimiento, la muerte y €l renacer
en la rueda de la reencarnacién. De aqui que, en este tipo de
religion, ia estructura sea temporal: el retornante circulo del afio
que comienza donde acaba; mieniras que en el caso de los dioses

- olimpicos la estructira es espacial, a saber, la ordenacion en do-

minios de la Moira. De aqui también que el culto mistico englobe
todas aquellas antiguas ceremonias magicas (en que, al princi-
pio, predominaba la magia de caracter sexual) destinadas a favo-
recer por cooperacion simpatica, el nacimiento, la floracion y el
fruto de arboles y plantas. Esta religion se atiene, pues, al princi-

‘pio simpatico de que toda la vida es una y concibe a la natura-
“leza bajo la forma en que parece conservar sus procesos en mas

intimo contacto con las fases de la experiencia humana. Asi Dio-
niso vy los restantes dioses mistéricos son, en lo fundamental,
daimones humanos, por mas naturalizados que estén; y el curso

.de su evolucion es, en esa medida, el reverso del proceso por el

cual un dios olimpico, de ser un daimon impersonal de un do-
minio, se vuelve cada vez mas humanizado, 0 —como nosotros
decimos— antropomorfico.

Puesto que el dominio de un dios mistérico es, siempre y en
primer lugar, la sociedad humana, de la que inmediatamente
surge, por eso puede seguir sicndo humano a la par que divino.
Y aqui esta el secreto de la vitalidad de las religiones misticas.

52. Por supuesto, no niego que, al principio, el grupo no fuera local y tribal;
aqui me limito a describir un estadio ulterior; en el cual la religion ya babia
perdido sus raices locales. '
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Su rito caracteristico es sacramental, o sea, un acto-de comunion |

Yy reunion con el daimon. Su efecto puede concebirse bajo dos
aspectos complementarios: como entusiasmo —el dios penetra en
su grupo y los fieles se tornan &vfeor—; 0 bien como éxigsis
—c¢l hombre se eleva por encima de la prisidn de su individualidad
y se pierde en la vida comun del todo, se convierte en «inmortai»
y «divinon—. De esta suerte, el dios sigue siendo humano y dai-
monico al unisono, perpetuamente recreado, a cada celebracién
del rito, en la emocion colectiva de su congregacion. El ritual or-
gidstico asegura que el transito del plano humano al divino quede
franco y se verifique de forma continua. Asi aquel dios puede
penetrar en_el hombre y éste puede convertirse en aquel dios.s3

En teologia, esa misma verdad se refleja en el hecho de
que Dioniso, incluso cuando su adoracién se vio influida por los
cultos olimpicos, jamas se troco plenamente en uno del Olimpo.
Su ritual, al renovar perpetuamente el lazo de unién con su
grupo, le trababa para que se apartase de su dominio y, como
habian hecho los dioses olimpicos, ascendiera a un cielo tras-
cendente y remoto. Ademas, una religién mistérica es, por nece-
sidad, monoteista o panteista. Al predicar la unidad de toda

la vida, despacha al politeismo con la doctrina de que todos

los dioses son sélo diversas formas de un @nico principio divino,
0 sea, «una naturaleza con muchos nombres». En consecuencia,
Dioniso no pudo, a despecho de los grotescos intentos de los

tedlogos, encajar en un lugar subordinado de la comunidad -

olimpica. El era el dios de su iglesia —grupo no social u orga-
nico, sino definido precisamente en virtud de su relacién tinica
con su deimon o alma. Un grupo de esas nﬁmﬁozmnnmm solo
puede tener un dios. )

Resulta facil de advertir como este esquema mistico, mejor
que el olimpico, proporciona el escenario adecuado para figuras
semidivinas y semihumanas como Pitagoras, Buda v Jests, o
sea, para profetas reales que vivieron y quienes, en vida o tras
Su muerte, se convirtieron en daimones de sociedades religio-
sas. Las distintas etapas de la deificacion de Cristo nos pro-
porcionan una ilusiradora analogia con 1a tentativa de convertir
a Dioniso en uno del Olimpo. El proceso muestra la mistha ten-

53. Schol. Ar., Los Caballeros, 406; Béxxov ot Tdv D.....:Ea.ov éxdhovy ubvop,

dANe kal wdrrus Tods rehobrras 7a Spyia.
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- sion entre fuerzas opuestas. La tendencia ensalzadora es la
- afiliacion metafisica a un dios padre ya trascendente, la impor-

tancia concedida a la naturaleza divina amenaza con excluir a
la humana y arrancar al daeimon de su grupo para elevarlo a

“un cielo de abstraccion filosofica. Pero el triunfo completo de

esta tendencia queda frustrado por aquellos ritos misticos que
reconstituyen perpetuamente el sentido emocional de comunién
y que cumplen la promesa de que «donde quiera que dos o tres
de vosotros se rednan en mi nombre, alli estaré yo en medio
de ellos». En los paises latinos, la relacion humana. y real
‘entre la Madre y el Hijo ha eclipsado casi del todo la de la
Paternidad, que nunca fue mas que una relacion metafisica.4

. Los entes verdaderamente vivos del culto cristiano son las figuras

de varones y mujeres reales, tales como la Virgen, su Hijo, los
santos y los martires, y no las otras dos Personas de la Trinidad,
ni los angeles, en quienes los Padres de la Hm_nmpm recongocieron
a los daimones del paganismo.

Asi, pues, en este tipo de religidn el hecho central es el grupo
‘humano que goza de un tipo de solidaridad inorgénico y homo-
‘géneoss y cuya unién queda sellada por esa relacién, merced a la
que el hombre puede participar de lo divino y, a la inversa, lo
divino puede penetrar en el hombre. Esa relacidn es la génesis
delas filosofias misticas, de los sistemas monistas y panteistas que
sostienen que el uno puede trocarse en Jos muchos v, sin embargo,

~seguir siendo uno. A la vez, tiende a lo idealista, en el sentido

de que es ultraterrenal: el uno no solo esta deniro sino mas alla
y por encima de los muchos y es mas real, por ser mas poderoso,
que ellos. En consecuencia, los muchos —en cuanto tales— estan
-condenados a la irrealidad, a ser mera «semejanza» o apariencia,
representaciones a medias falsas de la (nica realidad.

C g

67. EL DIOS OLIMPICO

En casi todos los aspectos importanties, el dios olimpico pre-
.senta un llamativo contraste con el dios mistérico. Con los adelan-

- tos efectuados por sus devotos en la adquisicion de autoconcien-

54. Jacques Raverat me sefiala que, para el campesino francés, el padre
humano ha desplazado al divino. Su trinidad es, pues, Jésus-Marie-Joseph.

55. De ahi el comunismo y la igualdad vigentes en la Iglesia primitiva y entre
los pitagoricos.
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cia, aquél ha progresado hasta el estadio de ser una personalidad
casi individual. Cual el héroe de la tribu, los poetas le han con-
ferido un caracter definido y una historia personal. Anda por su
propio pie y esta desvinculado de la comunidad humana: no posee
ni iglesia ni thiasos. 1.as principales caracteristicas de la religion
olimpica pueden deducirse de ese hecho fundamentat.

Puesto que no ¢s factible que un dios de ese tipo sea el alma
o daimon de ninguna congregacién humana, larelacién del devoto
con €l no podra ser la de comunidn: los adoradores careceran
de la posibilidad de recrearle v alimentarse con la experiencia

emotiva inherente a los ritos misticos. Asi, ese dios y sus fieles

no forman vn grupo compacto, sino que se oponen, al modo de
una unidad social y politica, al poder de la naturaleza, por lo cual
s6lo puede subsistir una relacién externa, de tipo contractual o
comercial .5 Por tanto, el rito caracteristico de la religion olim-
pica sera el sacrificio comercial, el que se contempla a guisa de
don o soborno a cambio del cual se otorgan los beneficios. Este
ritual reemplaza al intento de ordenacién directa por obra del
brujo, que ain creia que su propio mana era equiparable al
mana divino de la naturaleza. Quien ya no se siente lo bastante

fuerte como para mandar, recurre a la persuasion y a los métodos

comerciales del trueque.s’

Ademas, en el caso del dios olimpico no existe ese lazo de
unién que veda al dios mistérico salirse enteramente de su do-

minio. El dios olimpico se desprende de¢ sus funciones'y, de esta

manera, se desvincula de la vida terrestre. Cuanto mas antropo-
morfico se torna, menor serd su contacto con su region natural.
La formacion de una religion panhelénica entrafio que los dioses
olimpicos abandonasen sus dominios y pasasen a formar una co-
munidad propia en la cumbre de una montafia para, finalmente,

abandonar ese Olimpo terrenal y desvanecerse en el firmamento.

Asi, la naturaleza, abandonada por los dioses, quedd expedita
para la ciencia. ~

El agrupamiento de los dioses en una familia patriarcal com-
porta (como ya vimos en el caso de la sociedad humana) Ia dife-

56. Cf. el analisis de la religion presente en el Eutifrén platdnico.

57. Cf. Platén, Republica, 364 B, donde el mago mendicante describe su
poder, 2 Ia vez, como «proveniente de los dioses» (Stvoms éx fedy mopitopden)
¥, sin embargo, proclama que es & quien «induce z ios dioses d servirien
{rols Beods welfovréds ouawr dmnpereiv).
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renciacion de sus funciones. Los dioses, como dice Herodoto,

pasaron de ser una pluralidad indistinta de daimones impersona-
les a poseer «artes» v «figuras» separadas, v -a formar asi un
grupo de tipo organico. De esta mariera y gracias al extraordi-
nario don de concretar de la imaginacién helena, los dioses adqui-

- ‘rieron personalidades sobremanera diadfanas. Pero, aunque un
~ dios de esta indole pueda convertirse en un individuo, esa persona

serd, en realidad, s6lo una mascara vacia v no un individuo
auténtico. Un dios que jamas fue hombre nunca podra adquirir
individualidad, por la simple razén de que la base indispensable
de la individualidad es ese mundo Unico de la experiencia interna
y la externa que todo ser animal real posee, pero que ningiin otro
puede poseer. Al dios olimpico nunca le serd posible ser otra cosa
que un eidos, una species. En cuanto tal, ademas, carece de prin-
cipio interno de vida y desarrollo: es inmortal e inmutable. La

“unica vida que jamas fue la suya es la energia daimdnica y super-
- -natural de su dominio, derivada de su hontanar en la emocion hu-

mana. Cuando abandona su dominio y se retira al Olimpo huma-
nizado, se le escapa el mana: ;adonde va a parar?

Sin duda que gran parte de él sigue retenido por la divinidad
local: Atenea en Atenas, Hera en Argos v demas. En efecto,
no se trata de que el sistema olimpico reemplace y aniquile el

b culte de un espiritu local mas de lo que la teologia catdlica haya

logrado al universalizar sus divinidades. La Virgen patrona de un

. pueblo es diferente de la de otro e incluso pueden estar enemista-

das.’8 Sin embargo, para espiritus mas refinados, estos dioses

locales perderan lustre y vigor en virtud de la mera existencia de

un pante6n olimpico en que ya solo tienen carta de semiciuda-

- dania. Los dioses pierden sus raices, y el poder que ain es suyo

no s¢ torna local, sino cdsmico.

-68. LOS DIOSES Y LOS ELEMENTOS

. Nos parece descubrir un intento por asignar a los dioses nuevas

- moirai en aquel dasmds cosmico de las regiones elementales que

describimos en el capitulo primero. Ya hicimos notar que aquel

58. Véase Alphonse Daudet, «La Diligence de Beaucaire», en Lettres de mon

Moulin.
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procedimiento fue artificial y tardio. Parece basarse en un primi-
' tivo complejo elemental, que comprende los poderes referentes a
la consecucion del alimento humano: el rayo (fuego), 1a lluvia, las
nubes y la tierra; Estos, al principio, se agrupaban en una pareia:
la tierra y la nube tonante, que se rompe como un fuego y des-
ciende en forma de lluvia para fertilizar el suelo seco en el matri-
monio primordial del Cielo v la Tierra, a los que Eros une. En
el triple dasmds de los hijos de-Cronos, los tres dioses se dividen
en los tres agentes supraterrenales. Zeus es el dios del trueno, de
toda luz, fuego y calor, que, por razones politicas o de otro orden,
prevalecio. De modo similar, Poseidon llega a ser el representan-
te de todos los poderes de la humedad, de pozos, rios y mares;
Hades es sefior del aire oscuro y frio, o sea, las nubes vy la tinie-
bla occidental. La Tierra, sin embargo, les queda a los tres como
propiedad coman; pero el agricultor aprende ahora a mirar al
cielo buscando aquelias potencias que otorgan prosperidad.s?

En el clima del Mediterraneo, con su verano carente de llu-
via, las preocupaciones naturales del labriego v, en consecuencia,
muchos de sus ritos religiosos, s¢ concentran en los poderes del
calor y el frio, de la humedad y la sequia. Fl afio se divide en los
periodos bien definidos —el §éposy yeipa, en Homero— en que
. el calor y Ia sequia se alian en contra del frio y la humedad:60 v
cada pareja de aliados posee la mitad que le esta asignada y pre-

domina —como Empédocles afirma de sus elementos— «segiin

gira la rueda del afio». Para el labrador, el comportamiento del
universo es satisfactorio cuando la agresion de estos contrarios

en pugna queda dominada y equilibrada, y el campesino obtiene -

Ia porcidn suficiente de cada uno, evitando el exceso. De su debida
mezcla y armonia surgen las cosas individuales que le interesan:
el nacimiento, la floracion y el fruto de sus cosechas y 4rboles.6!

59. La cmymzw de los dioses, que aparece en Ferécides, ocurre entre los hijos
de la Tierra, por un lado, y el Dios-Cielo, con los espiritus del fuego, del agua

y del viento, por €l otro; véase Eisler, Weltenmantel, 11, 660. Respecto a la -

Titanormachia, consiiltese J. E. Harrison, Themis, p. 453.

60. Esta oposicion aparece en algunos lugares; cf. el discurso del heraido en
¢l Agamendn, de Esquilo, 655: furdposar ydp, Svres &ybioror +d wpiv, whp kal
fdragsa, v en ¢l prologo de Las Troyanas, de Buripides, donde se da idéntica
alianza impia con ocasion similar: Atenea, que aporta €l trueno y €l fuego de
Zeus (80), y Poseidon, que desencadena un temporal en las aguas.

61. Hipdcrates, De Nar. Hom., 7: s y8p 6 dviavrds peréyer pdv wés wdvtuw

xal Tiv Geppidv kal Tar Yuxpdv xal Tdr Enply kol ry bypdv. .. . Platéon, Ban-

quete, 118 A, citado mas adelante, § 70.
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Ya en Homero esta lo suficientemente claro que tanto Zeus
como Poseidén han perdido contacto con sus elementos y que los
gobiernan solo a guisa de propietarios absentistas. La mayor

~ parte de su tiempo esta ocupada por intereses del todo ajenos,

como €l desarrollo del sitio de Troya. Ello significa que son los

" . ¢clementos mismos quienes reconquistan el mana v la potencia di-

vira que un dios que abandona su dominio no puede llevar con-

“sigo. Lo caliente (el rayo, el fuego), lo frio (la niebla, las nubes,

el aire), lo hiimedo (a lluvia, el mar, el agua) y lo seco (la tierra)
se quedan solo como elementos dotados de energia daiménica,
sobrenatural. Asi se convierten en las cuatro formas primordiales

" de physis. La perpetua guerra de estos poderes opuestos continiia,

ante nuestros propios ojos y de manera harto obvia, en los proce-
sos naturales. En los fendmenos de evaporacion y precipitacion,
vemos «al fuego del sol ¥ de las estrellas nutriéndose de 1a exha-
lacién de las aguas»,52 lo cual constituye, para los primeros fisi-
cos, el tipo de «rarefaccion y condensacién» merced al cual se ex-
plica el cambio cualitativo.63

Ahora podemos entender por qué Anaximandro destaca de esa
manera el orden de tipo departamental de los cuatro elementos
contrarios, asi cotno su guerra y agresion. Y, sin embargo, no he-
mos de perder de vista el principio fundamental de la Moira,
ordenador de la distincion de los-dominios espaciales. Antes de

“abandonar la religion en aras de la filosofia es menester presentar

un aspecto mas de tal principio, pues éste nos mostrara un nuevo
contraste —de ,Eﬁo:ﬂw:a_m vital— entre la religién olimpica y la
mistérica.

69. EL DIOS OLIMPICO QUEDO DESVINCULADO DEL HOMBRE

Al faltarle ese nexo mistico de comunion, ¢l dios olimpico
seretira tanto del dmbito humano como de la naturaleza. Un prin-
cipio cardinal de ]a teologia olimpica es que un hombre no puede
convertirse en un dios o en «inmortal», ni un dios en un hombre.
Cada uno esta confinado a su propia region y la frontera estabie-
cida por la Moira no puede ser —ni debe ser— violada. Sin nutrir-

62. Aecio, 1,3, 1{sobre Tales).
63. Véasé Heidel, «Qualitative Change in Pre-Socratic Philosophy», Arch.
[ Gesch. d. Phil., XIX, 333, y O. Gilbert, Meteor. Theorien, cap. 1.
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se de la emocion humana y desprendiéndose de su propia e
inherente vida, el dios olimpico estd condenado a morir de ina-
nicion. :

Ahora la psicologia con que cuentan los dioses es principal-

mente la de la antigua doctrina de la Moira, reinterpretada en-

términos de la pasidon humana. El poder que invade un dominio
y del cual antafio se habia dispuesto, con regularidad de ley,
para dispensar sus beneficios, se convierte ahora en una voluntad
caprichosa y arbitraria que s6lo difiere de la del hombre por su
mayor fuerza. El aspecto negativo, que protege la frontera contra
la agresion proveniente del exterior, es una pasioén humana, en al-
gunas ocasiones llamada némesis pero mas comimmente cono-
cida como «rencoroso celo» {¢pfévos). La preeminencia de esa

pasion en la psicologia del dios olimpico, por mas que frecuente-

mente haya parecido indigna, se hace inteligible cuando com-
prendemos que abarca la mitad del campo de la moralidad divina
—de hecho, mucho mas de la mitad, en el sentido de que el dios
es mas celoso del respeto debido a su posicidn y privilegios que
no de cualguier otro deber para con sus iguales e inferiores.
Ello es necesaria consecuencia de la evolucion de su personalidad
humanizada. El dios que desarrolla ese poco del «yo», pierde su
sentido del deber. Asi, ya no consistird principalmente en su
funcidn, la cual era, en el origen, su razon-de ser: aquél olvida
que su utilidad fue antafio todo lo que poseia. La historia del vo-

cablo Tipg ilustra esa transicion. En Hesiodo conserva gran parte

de su sentido original: asi la Ttu de un dios es el cargo que de-
termina su rengo; es lo mismo que su yépas o privilegio de hacer
determinada cosa, de ejercer en.un dominio especifico. Sin embar-
£0, cuando llegamos al dios olimpico evolucionado nos encontra-
mos con que la carga dela Tips} setraslada de éste a sus devotos:
ahora pasa a'significar el Aoror que éstos tienen obligacion de tri-
butarle y no el servicio que ¢l hubicra de rendirles. Todo acto de
benevolencia por su parte es acto de gracia, con el que acaso
—o tal vez no— pague los debidos sacrificios. Ademas, su né

mesis ya no es la «distribucién» de cosas buenas; ese sentido -
" del términe se muda por completo para significar la ira que le -
asalta contra la presuncion del adorador de esperar demasiado -

de él. :
Como otros funcidnarios, este dios tiende a retirarse en una

actitud de lejania y majestuosa condescendencia y a insistir, en-
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.consgcuencia, en que los hombres conserven sus distancias. El

mensaje dispensado por Apolo a sus devotos era: «condcete a ti
mismo y no vayas demasiado lejos». La moralidad griega del tipo
olimpico  esta gobernada por este precepto. Ten conciencia de
ti, hazte, saca el mejor partido de ti, hasta esa barrera que limita
tucampo, pero no te olvides de tales limites y no pierdas la cabeza:
$¢ ow-¢ppwv. It demasiado lejos constituye mheovéfia, 0 sea,
«tener mayor porcion que la justamente asignada», #8pts, 0 «in-
currir en desmesura», o bien dwepBacia, «iransgresion», in-
vasion de la esfera que el préjimo tiene derecho a ocupar inte-
gramente. Con la rapidez de esa descarga eléctrica, tal intromision
sera recibida con una descarga de ¢fdvos,

70. LAS DOCTRINAS OLIMPICA Y MISTICA DE EROS

Una.vez mas Cielo y Tierra se han separado, ha nacido la
Abertura; y la teologia olimpica es categérica al afirmar que -
Eros no puéde salvar tal abismo. El espacio que se abre entre el
Olimpo y la Tierra se convierte en una gran sima moral gue los
mortales jamas podran cruzar:

De una raza, de una sola, son hombres y dioses; tanto unos
como otros sacamos nuestro alentar del vientre de una madre;
pero nuesiros poderes estan de lejos partidos y ellos nos separan:
aqui nada hay, y alli, cont fuerza broncinea, una sede incélume,
eterna, habita el cielo que esta arriba.64

Y es significativo ‘que el tipo de pecador que predomina sea
¢l que intenta vadear ese abismo y busca cohabitar con la reina
del Cielo. .

El Destino y el dngenio, los mas viejos de los dioses, son los-
sefiores de todo; pero la Fuerza no tiene aladas sandalias. Que
ningin mortal intente subir al cielo ni buscar el lecho de Afrodita,
la reina de Chipre, ni de ninguna de las bellas hijas de Poro,

« cuya morada es el mar... Pues hay una venganza de los dioses.53

"64. Pindaro, Nem., VI, 1. Cf. frag. 104c (Schroder): reual 8 Bporoic.
kexprpérar,
65, - Alkman, Partheneion, v.13:
kpdryoe yip Alra wavrir
[kai Mépos] yepoiraTo
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Asi, los dos crimenes de Ixién consistieron en ser el primero en
«derramar sangre hermana» y en que «intento yacer con la consor

te de Zeus» .66 Titios, otro pecador tipico, cometié ¢l mismo acto”
de agresion ilicita.57 Es de sefialar que el coro del Prometeo En--

cadenado, al invocar a las Moirai, ruega que jamas compartan

el lecho de Zeus ni intenten desposar a ninguno de los celicolas.s8:
Hacer tal cosa equivaldria a salirse de la Moira de los humanos:

—la tierra—, e invadir Ia Moira celestial de los dioses olimpicos,

El «Ingenio» (Poro) y su hijo Bros pasan de este modo a ser .

concebidos como simbolos de la ambicion ilicita v presuntuosa,

cual la insolencia y violencia de los pretendientes de Penélope,

«faltas que llegaban hasta el férreo cielo».69
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Este pasaje resulta muy instructivo. Aisg es un sindénimo de Moira; Poros, el

«ingenio», sefiorea en todo aquello que no esta prohibido ni vedado por Ajsa.

(Asi, en Tucidides la ~wduy, la previsién y decision humanas, ¥ la Toxy se
reparten el mundo; véase a este respecto mi obra Thucyd Mythistoricus, p. 105.)

En el Banquete, de Platon (203 8), Poros es el padre de Eros —el Eros que, en
efecto, pasa dela tierra al cielo; y asi podemos entender por qué el escolio del frag-

mento de Alkman dice que Poros es el Caos de Hesiodo: 8r¢ rov Ilépov elpyre riv

+

abrdy vde dmd 7ol ‘Hobdov pepvdevpévan ydew. Perola Fuerza, el mana humano,

no posee aladas sandalias para cruzar el «Caos». «Eros» es, pues, una pasion

perniciosa. Unicamente la Charites (la Victoria) puede, en su inocencia, exaltar
al humano hasta los dicses. (Cf. Empédocles, frag. 116: xdpis orvyéer Sdoriyror.

*Avdyrqe.) Estos son épo-yhédapoi: Eros habita en sus ojos y, por tanto, po-

dran levantarlos hasta el cielo.
66. Pindaro, Piticas, I1, 30: al 30 & dpriacia | ¢pepérovar TehéforTis T8 udv
Hows Bre | dugthor alua mpdrioros odk drép réxras dwépuke Orarols, | Srire . . . |

Auds lkocror émeplito.  Xph 8¢ xab abriv alel wavrés opdr pérpov. Por mi parte,’

sospecho que en el primer crimen, «ta mezcla de sangre hermana», tenemos
una reminiscencia no comprendida debidamente de la introduccion del matri-
monio patriarcal dentro de la serie de grados prohibitivos del sistema matriarcal,
que sabemos prevalecio entre los locrios. Es posible gue ambos crimenes fuesen
solo-dos formas de considerar el incumplimiento del tabi,

67. Pindaro, Piticas, IV, 90. .

68. Esquilo, Prometeo encadenado, 984: pfworé ', & wérmam Moaipar,
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De acuerdo con esta condenacién de Eros por boca de la teo-
-logia olimpica, hallaremos que la tradicion cientifica dela filosofia
=derivada de aquella teologia— destaca la justicia y la necesidad
‘de la separacion de los elementos y considera su «mezcla» o ma-
ridaje como injustos. Tal era la postura de Anaximandro. Por
otro lado, las escuelas misticas se decantan por una visién de Eros
del todo opuesta a esa ultima, que todo lector del Banguere
platoénico y, sobre todo, del discurso de Diotima reconocera
" como caracteristica de la religion de los misticos.
Uno de los personajes del Banquete, Eriximaco, médico pita-
" gorizante, pone en claro contraste las dos concepciones de Eros,
la olimpica y la mistica. Oponiéndolo al Eros al que acompa-
fian ¢l exceso yla insolencia (6 pera s #8pews *Epws) habla del
Eros ordenado (kéoutes) quien de verdad es el principio que une
eptre i a todas las cosas en un orden, cosmos, o armonia. Ambos
Amores estan presentes, afirma, en la mezcla de las estaciones del
afio; y cuando lo caliente y lo frio, lo seco y lo mojado se regu-
lan en sus relaciones reciprocas por ese Amor que es ordenado,
entonces se mezclan en templada armonia, otorgan un afio feliz
alos hombres, plantas y animales, y no se causa injusticia alguna.
Sin embargo, cuando es el Amor desordenado y excesivo el que
prevalece en las estaciones anuales, entonces advienen grandes
estragos e injusticias que causan la peste y otras enfermedades.
El granizo, las heladas y el enmohecimiento obedecen a esta agre-
sion y carencia de ajuste en el orden (wieovefias xai dxoopuias).
Tal es el punto de vista del médico, quien considera que todo su
arte esta relacionado con el establecimiento de ese Fros de orden
"y armonia entre los dos opuestos en lucha dentro del cuerpo,
_siendo compelido cada uno por el Eros maligno a usurpar el te-
rreno de su antagonista y a causar «injusticia» y enfermedad.?
Mas adelante pasa a exponerse en este didlogo una concepcion
mds profunda del Eros cosmico con el discurso de Diotima. Nos
s imposible seguirlo aqui detalladamente, pero apuntemos tan
s0lo el pasaje que contradice de manera directa la doctrina
‘oimpica de la sima infranqueable entre los dioses y los hombres.
Eros es un daimon y, por tanto, un intermediario entre el mundo
- de los hombres vy el divino. El «colma el intervalo existente

70. Cf.Platon, Leyes, 906: riv wheovetlar, év udv coprivos odpade véoqua
xahovpevoy, dv 58 dpaws érdv kal dvaeurdy Aowube, &v 52 widhere kel molerelars Tobre
al b plipa perecynuarionévor diwilar,
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entre los dos, de manera que el universo esté unido en un todo».” :
Creemos que, Plutarco sin lugar a dudas, esta en lo cierto cuando-
asocia esta doctrina con los cultos misticos centrados en torno’
a figuras de sufrientes daimones como Adonis, Osiris 0 Dioniso,
cuya pasion (wafin) y muerte muestran su cualidad de participa-
dores en una vida comun con todas las cosas que viven y mueren,
y nacen de nuevo en la naturaleza.”? Cuando en filosofia pa
semos a la tradicién mistica, nos resultara claro cudn fundamen-.
tal es esta doctrina, segln la cual Dios no esta desvinculado del
hombre, ni el hombre de Dios, ¥ que no existe un abismo in-
franqueable entre la tierra y un cielo broncineo, sinoc que todas
las cosas estan conjuntadas en armonia y unidas por caminos que
son viables. De esta manera, el alma puede ain :wnozn_EmHE. su_
antigua continuidad conlo divino.

La teologia olimpica originara un tipo de ésta en que prevale-
i cerd la concepcion de exterioridad espacial, del modo como la
- Moira habia dominado a los dioses, y tendera a la discontinuidad
“yabstraccion. Por surgir en un esquema esencialmente politeista,
~serd pluralista. Y, a la vez, se encaminara resueltamente hacia el
materialismo, puesto que, al carecer de la nocidén de vida en cuan-
to principio interno y espontaneo, la reducira al movimiento
mecanico que se comunicara de un cuerpo a otro mediante un
choque externo. Asi hara descender a un mismo nivel lo organico

y lo inorgénico y pulverizara a Dios y al alma en 4tomos mate-
riales,

72. LA «PHYSIS»

--. Y, sin embargo, cuando parecié que la razon se desprendia
% lo sobrenatural ¥ s¢ quedaba a solas con la naturaleza, la pre-
-gunta estaba ahi: ;Qué era esa naturaleza, esa physis, con que
s¢ habia quedado? No podia ser, sencillamente, el mundo visible,
tal como se presenta a la nueva percepcion sensorial, si es que algo
ast —una percepcion sensorial desprovista de nociones preconce-
bidas— pudiese existir como no fuera en una criatura recién veni-
da al mundo.

Esa «naturaleza» de la que los Uaaﬂdm m_@mo.Hdm nos hablan
con su confiado dogmatismo es, ya desde el principio, una enti-
dad metafisica; no sélo un elemento natural, sino un elemento
investido con vida y poderes sobrenaturales, una substancia quees
también alma y Dios.™ .

Es, pues, ese mismo material viviente del que los daimones,
los dioses y las almas fueron paulatinamente tomando hechura.
Es ese mismo continuo de materia homogénea, cargada de fuerza
- vital, que habia mEo el vehiculo de la simpatia mégica, la que
- ahora se explicita, don el confiado tono de una manifestacion
- obvia, como el substrato de todos los seres y el hontanar de su
" crecimiento.

71. DE LA RELIGION OLIMPICA A LA FILOSOFIA JONIA

Al competir con una religion que ofrecia al hombre ia perspec
tiva de su unién con Dios, resulta facil comprender por qué
hubo de fracasar v perecer la religion olimpica, con su doctrina
acerca del celo divino y de la insalvable sima de la Moira, mien-
tras que lareligion mistica siguié siendo una fuente de inspiracion.
Los dioses olimpicos se colocaron més alld del alcance de las nece-
sidades y el contacto de la emocion humanas; abandonaron in-
cluso sus dominios de la naturaleza v se halldé que el mundo po-
dia seguir funcionando sin su ayuda, de idéntica manera a como
se descubrid que el magnifico transito de nubes y sol, y el cielo
diario de los cielos, podia seguir su curso sin la impertinente
asistencia de las danzas y los hechizos magicos. Pe este modo
habia madurado ya el tiempo en que la religion dejara paso a la
filosofia.

71. Banguefe, 202E: év péop 8 dv dudorépwr oupmhnpol, dete TO Ty avrd
alry ourdebérfar. En lo relativo a este Fovdeopos, véase Eisler, Weltenmantel,
1I, pp. 418 ¥ss.

72. Piutarco, Def. Orac., 415 a: épol 5¢ Soxobor whelovas Aooar xal pelfovas
dwoplas ol T8 r@r Sacpbrwr yévos &y péoy Bévres Beiw kal drlpdrwy kal Tpbroy
Tevd THY kotrwrlay fudy ovrdyor els Tadrd xal cwwdwror éfevpbrres' elre wdywy
Tiow mwepl LwpodoTpnw § Moyos adrés derw, efre Qpalrios dm” Qpgdhéwe elr’ Alydmrrios §)
Splyses, bs Texuarpbpeba Tals éxarépwbi TeheTals dvapeurypdva ToMAE Benra Kol
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73. Cf. O. Gilbert, Meteor. Theorien, 703: «Diese Auffasung der Maierie (en
el monismo jonico), nach der die anderen Elemente Erzeugte des einen sind,
" bedarf keiner besonderen gottlichen Kraft, die ilber dem Stoffe ais solchem
stehend, ihn ordnet und bestimmt, bewegt und leitet: der Stoff selbst, als der
Grundstoff und als die abgeleiteien Einzelstoffe, lebt- und als lebend und
- mmaoinn} gedachtes Wesen bewegt er sich; der Stoff ist die Goitheit selbst,
welche, in thm :S:mau eins ist mit 55 »
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hermanados el Destino y la Justicia —Moira y Dike—. Por otro
lado, identificamos su contenido positivo con aquel continuo
simpatico, vehiculo del poder sobrenatural, magico. Este, en
enanto formador de las funciones y, en consecuencia, de la «na-
turaleza» de un grupo, podra tomar cuerpo de manera visible en
: la sangre, la cual es substrato de todo parentesco o «semejanza»
- ¥, por ende, el medio de interaccion entre igual € igual. De esa
representacion primitiva surgieron, por diferenciacion, las no-
ciones de alma del grupo y de daimon, y, en fin, de alma indivi-
dual y de Dios personal.

Tales entes imaginarios, almas y dioses, estan hechos de idén-
tico material; su substancia es, simplemente, aquel antiguo con- .
tinho simpatico, mas o menos difuminado ahora. En el caso de
- los dioses, ¢l proceso fue mas lejos de lo que ocurrio con las
almas, puesto que los dioses —o al menos los dioses olimpicos—!
no tienen cuerpo que sea posible ver v tocar; mientras que sigue
siendo factible para las almas, que si tienen esos cuerpos, su
identificacion con la sangre. Ademas, la analogia con los dioses
coadyuva a prescindir de las substancias visibles y capacita a los
hombres para concebir una suerte de substancia espiritual, comun
tanto a los dioses como 4 las atmas, un fluido o gas vital supra-
sensible que no pueda ser totalmente identificado con forma
alguna tangible o visible de cuerpo. A esa materia movil y sutil,
f- considerada a la vez como animada y divina —adornada con las
£ - propiedades que supuestamente pertenecian al alma y a Dios—
los milesios ta llamaron physis.

CarpitUuLO IV

EL DATO DE LA FILOSOFiA

73. RECAPITULACION

En los capitulos precedentes hemos intentado definir el punto
de arranque de la filosofia griega, de aquella representacion fun
damental del mundo que afin sobrevivid en mentes como las dg;
Tales y Anaximandro, cuando periclitaron los dioses personales-
de esa religion olimpica ya en exceso elaborada. Nuestra conclu
s16n consistia en que la representacion que ellos llamaron physis
v que concibieron como aquella substancia viva y ultima de la que -
el mundo habia surgido, podia remontarse a un periodo de magia:
en realidad todavia mas remoto que ¢l de la religion. Asi, en aque-
lla primigenia edad, no se trataba atn de representacion alguna,
sino de un hecho real de la experiencia de los hombres, a saber,
la conciencia colectiva de un grupo en su fase emocional y activa,
manifestandose en las practicas de la magia simpatica inicial. Se-
guramente Ia necesidad de una representacion aparecid en primer
Tugar cuando la emocion y los deseos colectivos no hallaron en
los ritos miméticos su satisfacciéon completa e inmediata. La ten-
sioén que tal diferida reaccion originara abriria la brecha para
elaborar una representacion de ese poder que ya no fuese asequi-
ble a renglon seguido, sino que hubiera de adquirirse con cierto
esfuerzo. Aqui es entonces donde habria surgido la primera con-
cepcidn de un «algo distinto de nosotros», y este algo ¢s, hemos
argiiido, precisamente la conciencia colectiva en cuanto tal. De-
bido a que é&sta no es nosotros, comporta ¢l aspecto negativo de
un poder moral que impone su férula desde el exterior; y este
poder, proyectado al universo, conduce a la concepcién de una,
fuerza suprema, por encima de dioses y hombres, en que ¢stan

- 74. LA FILOSOFIA COMO ANALISIS DEL MATERIAL RELIGIOSO

En nuestro repaso de la especulacion de los gricgos, trata-
remos de mostrar qué sus diferentes sistemas se deducen de las
, propiedades inherentes, ya desde el principio, a este dato inicial

delafilosofia. Los filésofos, todosy cadauno, especularon acerca
~de la «naturaleza de las cosas», la physis; pero la physis sobre la
que reflexionaban era precisamente esa substancia animada y di-
vina. Las diferentes escuetas se fijaron en uno o en otro de los

1. Hay, evidentemente, dioses que, como el Sol y las estrellas, poseen
cuerpos visibles, pero también los desbancan los dioses antropomorfos.
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de las cosas tal como supuestamente existe, en objetiva indepen-

encia de la conciencia humana. Se trata, en primer lugar, de una’
representacion, a la que el sujeto, al igual que el objeto, aporta
su contribucién, y es de-todo punto cierto que tal representacion
no consiste en una serie de impresiones sensoriales incoriexas
la efimera caravana de colores, sonidos, gustos y movimientos
musculares individuales, inmediatamente presentes en la vida de
la sensacion de un momento a un momento-—. Consiste, por el
contrario, en un todo permanente gue la concepcién organiza y
une. Pues aunque cada uno de nosotros vive encarcelado en un
mundo que le es propio, centrado en torno a su conciencia, con
" sensaciones, sentimientos e imagenes que no existen en ningun,
_otro cerebro salvo el suyo, incluso asi estamos convencidos de
que todos estos mundos encajan juntos en uno y, de alguna ma-
nera, el mismo universo, y toda posibilidad de comuiticacion
reposa en la verdad de ese convencimiento. Esees el mundo comiin
que Tos filésofos tratan de explicar y entender, y, como hemos
intentado mostrar, lo.que, al principio, parece mas importante
en ese cosmos resulta ser de procedencia religiosa y, en consecuen-
cia, social: esto es, un producto no de la invencion individual
sino de la mentalidad colectiva. Pues cuando el intelecto indi-
vidual se pone a trabajar sobre él, en eso gue se conoce como
reflexion filosofica, a duras penas si conseguira introducir nue-
vas concepeiones, sino que sencillamente analizara el contenido
de su dato y deducira de él sus divergentes sistemas.?

atributos de aquel complejo primitivo, atributo que destacaro
hasta la definitiva exclusion de los restantes, o que interpré
taron en distintos sentidos, con lo cual llegaron a conclusiones su
mamente diversas acerca de la naturaleza de las cosas. Per
parece que apenas rebasaron el contenido de ¢se dato original.
Bien m.; contrario, da la impresién de que criban y refinan ese
Hmﬂn:.& que aquél les proporciona, en un proceso a la cmmn:na.m
de o_mznwa y complejidad, en el cual se descubren contradicciones
¥y antinomias latentes que les obligaran a aceptar una opcidn ya
rechazar la otra. De este modo, Ia labor de la filosofia mvm&&.
como la ¢lucidacién y clarificacién de un material religioso, o in
o_cmo. prerreligioso. No crea sus nuevas herramientas oosnn.wEm.
Ies, sino que las descubre mediante analisis cada vez mas sutiles
y definiciones mas cefidas de aquellos elementos confundidos
en su dato original. .

A.uo:SEEmmm desde otro punto de mira, que suponemos claro
en virtud de lo apuntado antes, 1a filosofia redescubre en el mun
doaquel Emmw:o esquema de representacion que, merced a un pro
ceso mecesario, se habia proyectado en el universo a partir de la
estructura y las instituciones de la sociedad en previas etapas de
su evolucidn. Los conceptos v las categorias que el intelecto apor-
taa su tarea son precisamente aquéllos mediante tos cuales el caos:
de los fendmenos ya se habia ordenado y organizado, en un pasa-
do remoto, en los perfiles trascendentes de un cosmos. No ha
de sorprender, pues, que parezca que ¢sos cuadran a su objeto
con una suerte de armonia preestablecida. Asi nos es factible
comparar a aquelios filosofos con los escolasticos medievales
que hatlaban complacidos que la teologia cristiana podia Rno:a” :
liarse con el aristotelismo, sin advertir que casi la totalidad de
mmcozm teologia procedia, en sus origenes, de la Academia y del
Liceo, m:.o explica también el confiado y airoso empaque con
que los primeros filésofos, sin dejar resquicio a la duda procla-
maban sus doctrinas sobre aquellas cosas tiltimas que H@mﬁom pro-
fetas y adalides del pensamiento, ya desde aquellos dias, han de-
seado ver sin que les haya sido posible. Y también da n.:oEm de
la razén de los métodos aprioristicos de la ciencia primitiva: al
seguir las lineas de sus propias concatenaciones de conceptos
esta ya, ipso facto, descubriendo el armazdn del mundo.

Ademas, cuando consideramos lo que se presenta al filésofo
para su estudio, concluimos que, en realidad, ello no es el mundo

75. LA «PHYSIS» COMO SUBSTANCIA, ALMA Y DIVINIDAD

Para dejar sentada nuestra tesis, de que la filosofia helena,
en sus teorias acerca de la «naturaleza de las cosas», no va mas
alla de los factores elementales que su primer dato, heredado
de la religién, ya tontenia, necesitamos, en primer lugar, tratar
de distinguir esos factores elementales mediante un analisis de
alguna manera mas detallado. Asi, cuando los jonios afirmaban

2. Queda claro, espero, que me refiero aqui a las teorias propuestas acer-
ca de la naturaleza o constitucion Gltima de} universo, y no a las explicaciones
detalladas de diversos fenomenos naturales {¢] terremoto, el trueno, los me-
teoros, etc.), que a veces SON Imeras conjeturas, o estan deducidas de teorias
a priori sobre la estructura del mundo, o bien se hallan fundamentadas en una
observacion auténtica,
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que la physis de las cosas es el agua, o el aire, o el fuego, nos
‘preguntaremos: ;Qué designaba el sujeto de tales proposiciones?

¢Cual era el contenido de esa cosa ultima a ia que de diferentes
maneras identificaban con uno u otro de los elementos sensibles?

La esencia de toda esa cuestion se halla contenida en esas tres

doctrinas de Tales que ya hemos citado: primera, la naturaleza
de las cosas es el agua; segunda, el todo estd vivo (tiene almag
en sf); y, tercera, rebosa de daimones o dioses.

Primera: Es de sefialar que se ha dejado que la primera de es-

tas proposiciones eclipse a la segunda y la tercera, v ello por la -

sola razon de que se dio el caso de que fue la que interesd a
Aristoteles, de cuya escuela se deriva nuestra tradicién doxogra-
fica. Los modernos historiadores de la filosofia helena han adver-
tido, por supuesto, que el repaso peripatético de las teorias de sus
predecesores que encontramos en el primer libro de la Metafisica
se basa en su propia distincion de las cuatro causas. De esta forma,
su punto de vista no es historico; lo que le interesaba era sefialar el
proceso por ¢l cual se llegd a tal distincién y, en consecuencia,
agrupa a los primeros pensadores de acuerdo con el hecho de que,
€N su opinion, reconociesen Gnicamente una «causa material» o
afiadiesen a ésta algiin principio de movimiento, y demas. Sigiien-
do tal esquema, el Estagirita coloca la substancia primaria de los
milesios bajo el titulo de «causa material», y la define como
«aquello de lo que consisten todas las cosas, de lo que al principio
fueron generadas v en lo que al final se disuelven, y su substancia
persiste aun cuando sus atributos muden». Los historiadores mo-
dernos, aunque conocen los métodos ahistdricos de Aristoteles,
aceptan, en general, la importancia concedida a las propiedades
«materiales» de la physis, como una substancia material y homo-
genea que ocupa el espacio. No discutiremos mas este aspecto
de la physis, debido a que ya se ha destacado en demasia. Loque
hemos de dejar claro, empero, es que Ias restantes cualidades que
se atribuyen a la physis con los nombres de «alma» y «Dios»
son, como minimo, de igual relevancia. Como veremos, las dife-
rencias de opinion relativas a lo que esas propiedades implican,
originarén las principales divergencias entre las escuelas filo-
soficas. :

Segunda: La segunda proposicion de Tales sostiene queeltodo
esta vivo, que tiene alma en si (76 mav éuruyor). Esta afirma-
cién explica la movilidad de la physis. Su movimiento ¥ su poder
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de generar cosas desemejantes de si, se debe a su vida (Yroy),
aun principio interno y espontaneo de actividad.3 Hasta tal punto
¢s erronea la sugerencia peripatética de que Ios milesios no re-
conocian un «principio de movimiento». Ademas, esta alma
del universo es idéntica a la misma physis. Dicho de otro modo:
la materialidad de la physis es suprasensible, se trata de una
materia de esa estirpe atenuada que se confiere a todos los ob-
- jetos suprasensibles —almas, espiritus, dioses— asi como a to-
da sucrte de eidola, fantasmas, conceptos, imagenes y demas.
© Se trata, pues, de una substancia animica y no de un «cuerpom,
del cual difiere en que ella es intangible e invisible. El agua,
: el aire o el fuego, en los cuales se la reconoce, se relacionan
" con ella como lo hace el cuerpo con ¢t alma: esos ¢lementos
son personificaciones de la physis, pero ésta, en cuanto tal, es
alma, con una substancia suprasensible propia —ese minimo de
.- materialidad sin el que nada puede concebirse, Esta es una de las
- razones por la que ninguno de los jonios identificd la naturaleza
de las cosas con ¢l cuarto elemento, la tierra. La tierra es, de
- forma preeminente, algo «corpdreo» —tangible, grave, inmévil-—
. ¥, por ende, menos apropiada para ser el vehiculo de esa subs-
- tancia animica viva. Al mismo tiempo, comprendemos también
- por qué aquellos filésofos no fueron mas alli en su especulacion
‘¢ investigaron las propiedades naturales del agua, aire o fuego,
 pues éstos son burdos vehiculos de esa substancia animica primor-
"dial en que centran su atencion. Asi, pues, ¢l objeto de su especu-
lacion fue, ya desde el comienzo, una entidad suprasensible, meta-
- fisica o, por decirlo de otra manera, una representacion que ade-
¥ més es, como hemos visto, de origen mitico. :
" Tercera: Finalmente, se declara que esta substancia animica
es «divina» (76 feloy): el todo, afirma Tales, rebosa de daimo-
= nes o dioses. Este predicado conserva el atributo de la fuerza
suprahumana o mana, implicita en la nocién del continuo
~magico y que origind las representaciones gemelas del alma y
de Dios. Ya vimos en el altimo capitulo que la religion helena

3. Cf. Platon, Leyes, 892 c: goow Bovhorrar Aéyew yévesw Tip wepl Ta
wpaTa’ el 8¢ guvidoerar Yuxy wpdrov, o wip oidé dip, Yuxh 8 &y wpdroes
. yeyernuérn, oxeddv bpfdrara Aéyorr' v elva: Siapepdvrus PlaeL

© 4. Aesterespecto, véanse los valiosos articulos de P. Beck «Erkenntnissthe-
orie des primitiven Denken, Zeirschr. f. Phil, u. phil. Kritik, Leipzig, 1904.
vol. 123, pp. 172 y ss. y vol. 124, pp. 9y ss.
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incluia dos nociones contrarias de lo divino y de su relacion con
la naturaleza y el hombre: la nocidén mistica y la olimpica. Asi,
la divinidad de la physis contenia el germen de una latente contra-
diccion, cuyo descubrimiento originara un dilema para la filo-
sofia.

En los parrafos siguientes analizaremos de manera detallada
este sumario enunciado acerca del contenido de la physis:

v que esta separado de &'y encerrado en los animales, del modo
como éstos adquieren un alma. Pero si el aire, cuando se corta,
permanece homogéneo v, sin embargo, el alma es divisible en par-
tes que no son homogéneas, entonces queda claro que, si bien
una parte del alma puede estar presente en el aire, existe, empero,
otra que de seguro no lo esta. Asi, pues, o bien el alma tiene que
ser homogénea o bien no puede estar presente en todas las partes
del universo.6 :

En esta oscura y seca argumentacion de Aristételes reluce la
primitiva concepcion de la substancia animica como un conti-
nuo material cargado de fuerza vital y diseminado por todas
las cosas, 0 bien «separado v encerrado» en distintas criaturas
vivientes. Asi, «alma» y physis no solo son analogas, sino idénti-
cas. Los dos conceptos -—¢l alma y la materia filtima— estan
~ain fundidos en uno solo, exactamente del modo como, en deter-
minado estadio, hallamos que el mana y el alma-sangre estaban
confundidos en el continuo mégico. La ulterior diferenciacion de
las dos concepciones sacara a luz una de las contradicciones la-
tentes que dividen a las escuefas filosoficas. Al distinguirse al
fin las propiedades de la vida de las de la materia inanimada,
los fildsofos habran de escoger entre concebir la realidad tltima
como espiritu o como materia, como lo vivo o lo inerte. Y sca
cual fuere su eleccion, resultara que la naturaleza del alma seguira
siendo igual que la de la physis.

76. LA «PHYSIS» COMO ALMA

Como regla general, los fildsofos helenos describen ia physis
como st ésta guardara con ¢l universo la misma relacién que
existe entre el cuerpo y el alma. Asi, Anaximenes,s ¢l tercero de
los milesios, afirma: «Del mismo modo que nuestra alma es aire
¥ nos ensambla, asi también hay un aliento o aire que abarca
todo el cosmos.» A este respecto hace notar Aristoteles:

También hay algunos que afirman que existe un alma difun-
dida por todo el universo: lo que tal vez constituya la razén por
la que Tales supusc que todas las cosas rebosaban de &ommm_.
Pero defender esto presenta varias dificultades. Pues, jpor qué
no generaria esta almia un animal, al estar presenie en el aire.o
el fuego, haciéndolo no obstante asi cuando aparece en un com-
puesto de tales elementos, y ello aun cuando se cree que en el
primer caso se¢ halla en estado mas puro? También seria posible
preguntarse por qué el alma presente en el aire es mas pura e
inmortal que la de las bestias. Y es que, adoptemos cualquiera
de estas dos proposiciones, ambas son, ciertamente, irracionales y
absurdas. Pues hablar del fuego o del aire como si fuesen bes-
tias es irracional; ¥, por otro lado, no Hamarlos animales resulta
absurdo. Pareceria, no obstante, que 1a razon por la que supo-
nen que existe un alma en esos elementos estriba en que el todo
¢s homogéneo con sus partes. De suerte que no pueden por menos
de considerar que el alma universal es asimismo homogénea con
las partes de ella en los animales, en virtud de que es mediante
algo perteneciente al elemento que los rodea (tod wepiéyovros)

77. EL ALMA COMO MOVIMIENTO

Alrepasar las doctrinas psicolagicas de las escuelas primitivas,
Aristoteles hace notar:

6. De anima, eV, 17 y ss. El caso del dtman de los hindies parece ser exac-
tamente paralelo al de p&ysis y el alma individual en Grecia. En las upanishadas
més antiguas se reconoce tan solo un alma: «Esa es tu alma, la que mora en
todo.» «El que habita en el agua, en la tierra, en el fuego, en ¢l espacio, en el
viento, en el cielo, en el sol, etc., y es distinto de cada uno de elios, pues gue éstos

,constituyen su cuerpo, €l es quien desde denfro lo gobierna todo, *“él es tu-
alma, tu guia interior, lo gque es inmortal’” (...). Este dtman es el tnico que

" existe y el sujeto cognoscente que hay en nosotros {...). Y, en consecuencia, mer-

k. ced al conocimiento del d2man lo conocemos todo {...). El dtman creb el universo

vy después penetrd en & como su alma.» De esta forma se origina la posterior

concepcion del alma individual, encarcelada en el eterno ciclo del samsdra vy

necesitada de liberacion. Véase Deussen, Relig. and Philos. of India, Upanishads,

trad. ingl. 1906, p. 257.

5. Frag.2: olov 4 Yuxih § Gperépa dip oboa ovykparel Juds, xai Shor Tov xbauoy
wrebua xal dip wepéye. Comparese con el «ilimitado aliento» de Pitagoras, si-
tuado més alld de los cielos, aliento que el mundo aspira (Aristoteles, Fisica,
46, 213b, 2) y con la «razén divina» de Her4clito, la cual nos rodea {(mepufye)®
¥ penetra merced al proceso de la respiracion (Sext. Emp., Adv. Math,, VI, 127),
Constltese Burnet, E. G. P.2, pp. 79, 120 v 170 y Eisler, Weltenmantel, 11, 749.
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Existen primordialmente dos extremos, en los cuales se sostien
que lo que es animado difiere de lo que no lo es, el movimient

y el acto de la sensacién (o percepcion): y tales son, hablando:

“en general, las dos caracieristicas del alma que nos han transmi
tido muestros predecesores. (De Anima, a 2, 2.)

Los primeros filosofos distinguian, menos claramente que

como lo haria después Aristoteles, entre las dos funciones vita

les de moverse v de conoeer. Por lo que respecta a la primera

—el movimiento-—, el supuesto primitivo consistia en que todo

lo que era capaz de moverse a si mismo o a otra cosa, estaba
vivo —o sea, que la Unica fuerza motriz existente en el mundo :
era la vida o, por decirlo mejor, la substancia animica.? De este
modo, la existencia del movimiento en el cosmos era ya una prueba -

inmediata de la doctrina de Tales: «El todo tiene alma en si.»

Aecio? describe esa doctrina del modo siguiente: «Por toda Ia hu- |

medad elemental (la physis de Tales) se extiende un poder divino

capaz de moverla.» Ese poder divino o magico es idéntico a aque:
lia «alma» que Tales adscribio al iméan, porque éste mueve al .
hierro.® Aecio, autor posterior, distingue con mayor claridad que
Tales, entre la «khumedad elemental» y el poder divino que reside :

en ella. Para Tales, el alma movil y el elemento wltimo, recono-
cido en el agua y que lo invadia todo, eran la misma cosa. Ocu-
rre lo mismo con el «siemprevivo fuego» de Heraclito.

Asi pues, al principio, el movimiento mecénico no se distinguia
de la actividad vital. Una vez mas llegaremos a una encrucijada

cuando sea menester establecer una distincién; y antes de que los

dos se reconozcan como hechos independientes y coordinados, la

ciencia ird al extremo opuesto y, en vez de interpretar todo movi- |

miento como la actividad espontinea e interna de la physis, in-

7. Platon, al final de su vida, vuelve a abrazar esta doctrina, u_., afirma que
el «alma» se define como «aquello que es capaz de moverse a si mismon»
{Leyes, 896 A), de lo cual deduce la conclusion de que los cuerpos celestes po-

seen alma y que «todas las cosas rebosan de dioses» (v elvar wrdhpn wdrra),

como habia dicho Tales (899 B). Cf. Aristoteles, Fisica, 265b 32. )
8. Aecio, I, 7, 11: 13 82 wilr Eujoxor dua xai Sacpbvoy whfpes* Sujxew 8¢
dd 1ol orouyewdfous Irypoli dovapw felav kivmrociy abrod, En Didgenes Laertio,

IX, 7, la afirmacion adrra guxir elvar xal Seubvaw whipy se atribuye a Hera- .

clito. Cf. asimismo Sexto, Math., IX, 76.
9. Aristdteles, Deanima, oll, 14.
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fiico, comunicado por particulas de materia inerte que chocaran
entre si.

78. EL ALMA COMO CONOCIMIENTO

La segunda funcion del alma —el conocer— no se distingue,

: al principio, de la mocion. Asi, dird Aristoteles:19 « Afirman que el

alma siente dolor vy gozo, confianza y miedo, vy también que se

irrita, que percibe y que piensa; v se sostiene que tales estados
~son movimientos, lo cual podria hacer suponer que el alma

' mismaesmovida.» Lapercepcionsensorial (afofnoes), o distingui-

- da del pensamiento, se tomé como prototipo de toda cognicion,

‘yes una forma de accion a distancia.!! Ademas, todas las accio-

E-‘nes de esa indole precisaban supuestamente de un vehiculo o
b medio continuo, que uniera el objeto conocido con ¢l alma cog-

noscente. De esta forma, el alma y su objeto no sélo han de estar
-unidos-de manera fisica, sino que deberan ser andlogos o seme-
Jantes. - ,

Los primeros filosofos, de manera practicamente :um_EEn.__p
dieron por sentado el apotegma de que «lo igual conoce a lo
igual», que es un caso particular del axioma, mas general, que
-afirma: «Lo igual sélo puede actuar sobre lo igual.» 13 También
aqui hallamos un principio que no es en modo alguno evidente,

" que seguramente no se ha obtenido de la experiencia sino que se

ha aceptado a partir de una representacion colectiva. La formula
que sostiene que tal accion sdlo puede acaecer entre objetos «se-
-mejantes» se deriva de aquella antigua doctrina magica que agru-

10.- Deanima, a4, 408b 1.
11. De anima, a5, 410a 25. Los que creen que €l alma esta compuesta de

- elementos v sostienen que lo semejante conoce y percibe a lo semejante, «su-

ponen que el percibir es una suerte de accidn o movimiento pasivo {rdoxew T¢
sulexiveicfas), ¥ que lo mismo es cierto del pensar y el conocer».

12, Heidel, en Arch. Gesch. Phil., XIX, 357, discute que Aristoteles y Teo-
frasto fueran, de hecho, excepciones a esta regla.

13. Tanio Platén, como los fildosofos anteriores a él, aceptaron otra apli-

cacién de esta maxima: «lo semejante @frage a lo semejanter. Tal suposicion les

lleva a explicar el peso y la ligereza por la tendencia de todos los cuerpos a mo-
verse hacia sus «aqfines» —h wpds 7d cvyyerds 6865, Platon, Timeo, 63 E; cf.
‘Burnet, E. G. P.2, p. 396.

téntara rebajar la vida al plano del movimiento externo ¥ meca-
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paba a los seres en clases de parientes a los que hermanaba un
continuo simpético. Ese continuo es, como hemos visto, un

«alma» diseminada que abarca toda la clase. Es vehiculo y medio
de movimiento e interaccién de todo tipo y, en consecuencia, de
esa suerte especial de accidn llamada «conocer» o «percibiry,
que es el atributo del alma. Esa afirmacion se convirtio en patri-
monio del sentido comin y los filésofos la aceptaron sin reparos.

Se sigue de este principio que, si el alma ha de conocer el mun-
do, es menester que éste consista tiltimamente en la misma subs-
tancia que aquélla. La pAysis y el aima han de ser, pues, homo-
géneas. Asi, Aristoteles formula la doctrina con gran precisién;

Los que destacan el conocimiento v la percepcion de todos

los seres por parte del alma, la identifican con los itimos prin-
bien sea que, por lo que atafie a éstos, reconozcan una

cipios,
pluralidad o sdlo uno. De esta suerte, Empédocles imaginé el
alma compuesta de todos los elementos, aun cuande al mismo
tiempe consideraba a cada uno como un alma. Sus palabras son:
«con la tierra vemos la tierra, el agua con el agua, el aire Iu-

minoso con el aire, con fuego el fuego abrasador, el amor con -

el amor v la lid con la lid horrenda». De igual manera, Platén

en su Timeo construye el alma a partir de los elementos. Lo se-.

mejante, sostiene alli, conoce a lo semejante v las cosas que co-
nocemos se componen de los dltimos principios (...}

De esta suerte, los pensadores que sélo admiten una tnica -
causa y un inico elemento, como el fuego o el aire, piensan -

que ¢l alma esta constituida por un solo elemento, mientras que,
al contrario, los que suponen pluralidad de principios presumen
asimismo pluralidad en ef alma. Los que introducen pares de con-

trarios entre sus principios también hacen que el alma consista en’

contrarios; mientras que los que escogen uno u otro de los dos
opuestos, lo caliente o lo frio y demas, reducen el alma a uno
u otro de ellos.14

De igual manera nos dice Aristoteles en otro lugar que:

Didgenes de Apolonia, como algunos otros, identificd el aire
con el alma. El aire, pensaba, estd formado por las particulas
mas finas y es el primer principio; y ello explica el hecho de que
el alma conozca y sea causa del movimiento pues conoce en
virtud de que es el elemento primordial del que todos los demds

14. Deanima, a2, §§2,6,21.
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se derivan y origina el movimiento gracias a la extrema finura
de sus partes.!5

Y el mismo Aristoteles, si bien matizo la doctrina de que «lo
semejante conoce a lo semejante» al mantener que la percepcion -
-implica un proceso de asimilacién, en realidad esta de acuerdo con
-los pensadores anteriores.

En la base de toda esa teoria de la percepcién, se halla, al
iguail que en el caso de sus predecesores, el supuesto de que la
comunidad fundamental de la constitucién elemental de los
alobpra (objetos sensibles) y de los alafyripia (Srganos sen-
soriales) es la causa de gue podamos percibir los objetos. La
dArolacis (el proceso de asimilacién), con la que él reconcilia
estas diferentes afirmaciones («lo semejante conoce a lo semejante»
y «lo semejante conoce a lo desemejante») implica en todos los
casos un medio mediante y por el cual tanto los alofyrd como
los alofnTipia son puestos en correlacién. Pues asi este medio
tiene una naturaleza comtn a ambos. 16

De este modo, la posibilidad del movimiento como del conocer
-queda explicada por los fildsofos helenos merced a un concepto
de physis como substancia animica, en que se reproducen todas
las caracteristicas principales del continuo simpatico de [a magia.
La prueba principal de que la concepcion filosofica desciende
lincalmente de la magia es, la de otra manera gratuita e inex-
plicable suposicién, de que «lo semejante sélo puede actuar
sobre lo semejante o conocer a lo semejante». S6lo nos serd fac-
tible comprender esta presuncion si sabemos que el continuo sim-
pitico era, al principio, el substrato del parentesco, el vehiculo de
interaccion exclusivo dentro de un grupo de allegados por la
sangre y que ese parentesco constituia la mozsm primitiva de toda
%Qﬁ& anza».

[3
%

79. LA «PHYSIS» COMO DIVINIDAD

* Ahora que hemos identificado ala physis con aguelia substan-
cia primitiva de la que, segiin los procesos que describimos en el

E. Aristoteles, De gnima, oll, 15, Sua 21. Didég. Apoll., ?mm 4: dvBpuro
yip xal T& d\ha {pa dvarvéorra {des TG dépr. kal Tolre adrols xal yuxy dori kal
vefoise . . . kaléddy Tobro dwalhaxfy, dweBrgoxe kal § vodoes émelmer.

16. L. Beare, Greek Theories of Elementary Cognition, p. 237.
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-que sostuvieron los filésofos por lo que atafie a la relacidon
- entre la realidad altima y el pluralisimo mundo sensorial estan
~dominadas por concepciones religiosas atn mas antiguas, perte-
necientes a la relacidon entre Dios v el grupo humano o la na-
- turaleza. El propésito clave del resto de este libro sera el de
justificar tal afirmacién. Intentaremos mostrar que existen dos
corrientes principales en Ia filosofia helena ¥ que ambas tienen
su inicio en aquellos dos tipos de religion —el mistico y el
-olimpico— que citamos al final del capitulo anterior. No en vano
a la metafisica se la seguia llamando «teologia» en época tan
tardia como la de Aristdteles. 20

capitulo anterior, todas las divinidades de la religion helena to-
maron forma, estamos en condiciones de descubrir por qué los .
primitivos filosofos Hamaron a la physis «lo divino». Asi, el todo-
no solo esta vivo, sino rebosante de daimones. El agua de Tales
esta «saturada por un poder divino capaz de moverla»; dicho de .
otro modo, la substancia animica posee un mana suprahumano, .
una energia daimonica, bien distinta de las naturales propiedades -
del agua. Y por lo que hace a «lo ilimitado» de Anaximandro,
afirma el Estagirital? que éste es «lo divino (70 8efor), inmortal .
e imperccedero». De igual manera, al aire de Anaximenes se le’
designa como a un dios. Didgenes de Apolonia afirma de ese
mismo elemento que «lo que los hombres llaman aire s aquello
que posee pensamiento y que todo lo dirige y sefiorea; pues tal
es, segln creo, Dios, y él llega a todas partes, dispone de toda
cosa y en toda cosa esta. 18 :

Al tratar de los cuerpos celestes, Aristételes dice:19

80. COMO TRATARON DE LA «PHYSIS» LOS FILOSOFOS

Antes hemos argiiido que, cuando los primeros fildsofos ha-
blaban de la physis, y afirmaban que ésta se hallaba en el agua,
o en el aire, o en cualquier otra cosa, el sujeto de estas proposi-
ciones —la physis en si— era una substancia animica, un ente
_suprasensible y sin embargo material, personificado en éste o en
-aquel elemento antes que identificado con €, si bien naturalmente
nuestra informacién no sea siempre clara en este punto. Asi,
sabemos que se consideraba a la ph ysis como Dios y como afma;
¥ que dioses y almas poseen una substancia propia, material,
extensa pero intangible, distinta del «cuerpo» tangible y visible
enque quiza puedaresidir. Esta substancia extensa y suprasensible
ha sido, en el inicio y siempre, un objeto no natural; aunque se la
flamase «naturaleza», era esa realidad metafisica —una Tepresen-
tacion cuya procedencia mitica ya hemos bosquejado—. Conside-
rada en cuanto material y dejando a un lado su vida, difiere de,
por ejemplo, el éter de la moderna fisica en el sentido de que no
sela reconoce como substancia meramente hipotética, sino que se
cree que en verdad existe.2! De hecho, se trata de una entidad
del mismo orden que el éter y, de igual modo que a éste, se la

Nuestros antecesores del remoto pasado nos han transmitido :
una tradicion en forma mitica, segun la cual esas substancias-
(el firmamento y los cuerpos celestes) son dioses y lo divino encierra.”
la totalidad de la naturaleza (wepiéyes 0 feioy v EAmp.
i), El resto de la tradicién se ha afiadido posteriormente de
forma mitica, para persuadir al vulgo y en razén de su utilidad con -
respecto & las leyes y de su conveniencia: asi se afirmara que los
dioses son de forma humana o como los otros animales, y demas.
Pero, si separamos et niicleo original de estos aditamentos y lo.
consideramos solo —es decir, que agquéllos pensaban que _.mm
substancias primitivas eran dioses— entonces podemos pensar que
éste es un supuesto divinamente inspirado (fefws eipficfas);
y reflexionamos que, aun cuando sea frecuente ¢l caso de que todo
arte y toda ciencia hayan quiza crecido cuanto estaba en su poder
para desaparecer después, tales opiniones se han conservado hasta
¢l mismisimo presente, cual si fueran reliquias de un tesoro mm:.mzc.

Los historiadores de la filosofia olvidan la importancia n.n..
atributo «divino» aplicada a la physis primordial, cuando en rea:
lidad su peso es tal que apenas si cabe exagerarlo. La mwomo-.
fia es la sucesora inmediata de Ia teologia y las concepciones

. 20. Respecto a la divinidad de los elementos, véase Eisler, Weltenmantel,
il, 664; O. Gilbert, «Spekulation und Volksglaube in der ionischen Philosophie»,
Arch, f. Relig., XIII, pp. 306 y ss., y en Arch. J. Gesch d. Philos, XX1I, 279:
«die ganze ionische und eleatische, nicht minder auch die Pythagoreische Speku-
lation ist nicht als ein Suchen nack der Gottheit, d. h. nach der die Weltentwick-
lung bedingenden und tragenden Gottessubstanzy.

21. Es menester recordar aqui lo que el doctor Frazer escribe en su obra
Lectures on the Early History of the Kingship, 1905, p. 40: «Ambas ramas de la

17. Fisica, y4,203512.
i8. Frag.5.
19, Met., A8,1074b 1.
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ssta perspectiva, se cae en la cuenta de que, si bien recorre toda
la senda del «materialismo», las propiedades de inmutabilidad
¢impenectrabilidad que confiere a sus atomos son las ultimas v de-
generadas formas de atributos divinos.

- En.resumen, las diferentes escuelas consideran esta m:cmﬁmu-
tia de una manera aprioristica, como si fuese sdlo una hipotesis
dela ciencia; pero todas convienen en que estan especulando acer-
ca de una realidad dltima que de verdad existe. No advierten
" su caracter hipotético precisamente porque ninguno de ellos la
inventd, sino que la tomaron de una representacion religiosa,
prefilosdfica. Aqui nos interesa destacar, por encima de todo, que
el principal objeto de la reflexion griega no es la naturaleza exter-
na tal como se revela a Jos sentidos sino una representacion meta-
fisica de la realidad como substancia extensa y suprasensible, la
cual es, al principio, tanto viviente (alma) como divina (Dios)
y-que también posee una «materia» propia, distinta o distinguible \
del «cuerpo» visible y tangible con sus propiedades sensibles. \
He ahi el problema que perdurara todo el tiempo. Dado que la
g realidad es una substancia de esta indole, ;como se relaciona
con el mundo de los sentidos? ;Cémo se adapta y remodela de
manera que expliqgue nuestras percepciones? En fin, jcomo po-
-demos, a partir de ella, llegar al mundo que nos rodea?

consideraba susceptible de recibir trato matematico @ priori.
Ast era posible tomar ésta o aquélla de sus propiedades recono-
cidas y deducir las consecuencias. De este modo, los eleatas
hicieron hincapié en su unidad y continuidad perfecta, hasta
tal punto, que se vieron obligados a negar toda posibitidad de
movimiento interno. Ello llevd a los atomistas a suponer que la
substancia no estaba compuesta de un solo atomo, sino de un *
nimero infinito de ellos, y de esta suerte restablecieron la posibi-
bilidad de movimiento. Con ese proceder, los atomistas se com-
portaron exactamente iguai que procederia un cientifico mo-
derno, remodelando esa substancia hipotética para «salvar las
apariencias»; solo que aquéllos pensaron que sus 4tomos eran rea-
les. Por el contrario, ¢l eleatico Parménides no parte de una su-
posicion cientifica, sino de una creencia religiosa: la conviccion
apasionada en que el ser real, que es Dios, ha de ser uno. Tat
conviccion-es la {ltima premisa del eleatismo: se trata de un
articulo de fe religiosa para el que no se dio, ni pudo darse, razon
alguna. Lo que nos interesa aqui es el hecho de que tal Ser,
del cual Parménides afirmé la unidad, puesto que era Dios, en
su origen era ¢l mismo que los atomistas defendieron como mil-
tiple e innumerable, habida cuenta de que, por no abrigar pre-
juicio alguno a favor del monoteismo, no formularon objeciones
a la pluraiidad, y ésta contaba con la ventaja cientifica de salvar 2
el hecho evidente del movimiento de una a otra parte del espacio: . 81.
El «Ser» de ambos sistemas tenia las mismas propiedades: era una
substancia animica homogénea difundida por el espacio. La ver-
dadera diferencia entre elios estaba en que esa «divinidad», queng
habia cesado de adscribirsele al Ser, implicaba «unidady, en
un sentido que condenase toda pluralidad y movimiéento a ser
irreales, o s6lo inmutabilidad, propiedad ésta que la tradicion po-
liteista podia adscribir a los atomos materiales sin sacrificar la
pluralidad y el movimiento. Cuando se mira al atomismo-desde

LLAS CAUSAS DE LOS SISTEMAS FILOSOFICOS

Asi pues, nuestro argumento €s que, al explicar los sistemas
dogmaticos de los primeros filésofos, tras los cuales solo habia
teologia, habremos de hallar las dos causas principales en dos
esquemas opuestos de representacion religiosa, y en los tempera-
mentos de los diversos fildsofos, temperamentos que hicieron de
uno u otro de esos esquemas el mas adaptable a su personalidad.
+8i se comparan coft estas dos causas, cuestiones tales como las
-de la «influencia» de un sistema u otro, tan copiosamente discu-
tidas por los historiadores, nos resultan aqui de importancia se-
cundaria. Un filosofo se ve influido por otro principaimente
porque su natural le predispone a una opinioén que concuerda con
la de aquél o discrepa de ella. La forma que tomaran sus ra-
zonamientos estara gobernada en gran medida, por el hecho de
que desarrollara sus ideas principalmente en pugna contra opinio-
nes que aborrece. Pero tal forma es superficial, y a menudo con-

magia, la homeopética y la contagiosa, pueden englobarse con toda propiedad
bajo el nombre genérico de magia simpéatica, pues las dos suponen gue los
objetos actidan uno sobre el otro a distancia en virtud de una simpatia secreta,
transmitiéndose el impulso de uno a otro merced a lo que podriamos concebir

como una suerte de éter invisible, no distinto del que, a mi entender, la moderna
ciencia admite para un propdsito precisamente similar, el de explicar ¢dmo la
cosas pueden tener efecto fisico entre si a través de un espacio que parece se
vacio.»

1
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duce a error. Serd raro que represente una linea de pensamient
que realmente le lleve a su conclusion. Por tanto, casi todos lo
argumentos filosdficos se inventan después, para recomendar,
para defender de embaies, unas concepciones en que, ya desde
el comienzo, el fildsofo estaba inclinado a creer, antes de que pu
diera pensar en argumento alguno. Y por esa razon, los razona-
mientos filos6ficos son tan viciosos, tan artificiales y tan poco
convincentes. Confundirlos con las causas que condujeron a la
creencia en una conclusion determinada es, por lo general, caer
en un ingenuo error. El encanto de los primeros fildsofos griegos
reside en el hecho de que, la mayoria de ¢llos, ni se molestaron
siquiera en inventar malas argumentaciones, sino que, sencilla-
mente, expusieron sus creencias de forma dogmética. Produjeron
asi un sistema del mismo modo que un artista genera una obra
de arte. Su actitud era ésta: «Asi es como el mundo ha de ser»;.
vy el sistema, en cuanto distinto de los argumentos que quiza se
elaboren para apuntalar dicha construccion, se defiende sin mas,
cual una estatua o un poema, como expresion de alguna emocion.
0 pensamiento que estaban adentro v que era menester expresar..

Por consiguiente, en lo que sigue hablaremos poco de la in-
fluencia de un sistema en otro; de seguro que tales cuestiones han
de tratarse, pero las historias de la filosofia ya las estudian
de manera excelente. Asimismo, poco valor tendra enfrascarse en
el natural de cada uno de los pensadores, por la simple razd
am que, en la mayoria de los casos, no sabemos nada en abso-
luto sobre el mismo, excepto que habia de ser de tal suerte que
los llevo a éste o a aquel tipo de sistema. Asi, pues, s0lo nos
quedan los sistemas tomados como todos coherentes, como esque-
mas tipicos de representacion o como posibles modos de concebir
el mundo. Trataremos de mostrar que resulta factible compren-
derlos mejor si los agrupamos en dos corrientes o tendencias,?2.
originadas en los dos tipos de sistema religioso antes citados.

los sistemas de representacion que la ciencia elabora y remodela,
&5t el impulso practico que impele al hombre a extender su se-
fiorio sobre la naturaleza, impulso que hallo su primera expresion
colectiva en la magia. En consecuencia, para explicar las carac-
‘teristicas de la tendencia cientifica en el pensamicnto heleno,
‘habremos de recurrir a ciertos rasgos de la practica magica, que
a hemos descrito.

-~ Asi, la magia simpatica consiste en la representacion del ob-
“jeto del deseo apasionado. Al principio, la representacion era
-mimética —dicho de otro modo, la realizacion del fin deseado en
a accion dramatica—. Asi, la emocion se satisface al llevar real-
mente a efecto la cosa que se desea. También existe la expresion
erbal de esa misma emocion y deseo, o sea, el elemento del mito
ue, en su origen, es sencillamente la constatacion de lo que se
ace y se desea.?? En un estadio ulterior, el mito se convierte
n «etiologico», en una descripcion de la accion que, supuesta-
mente, es una explicacién suya; pero el contenido del mito sigue
iendo, como antes, una transcripcidn o representacion de la’
ccion misma. La accion mimética y la expresion verbal son, de
sta suerte y en un principio, sélo dos modos con los que ¢l mis-
deseo encuentra desahogo y satisfaccion.

- Hemos supuesto que, en el estadio més primitivo, la accién
iraméatica y el efecto deseado no se distinguian. El hacedor
¢ lluvia siente sencillamente que esta originando la lluvia ¥ no
que esta imitando su caida para que, en consccuencia, llueva de
verdad. Cuando la fe en la magia comienza a debilitarse, de algim’
modo se empieza a distinguir entre la accién mimética y el acon-
tecimiento natural; asi, aparece por primera vez cierta nocion de
usalidad. Y ése es un momento critico en la prehistoria de la
ciencia. De modo que tiene capital importancia aprehender la
forma cOmo se representé originariamente esa relacion de causa
y efecto. &

. El hecho fundamental acerca de la clase de las causas y efec-
s que estamos considerando —clase que, por su importancia
ial, constituye el objeto preeminente de nuestra atencion— es
e_n ‘unas y otras son similares, puesto que la magia simpatica
duce sus efectos por imitacion. En segundo lugar, toda seme-
nza se interpreta, como ya hemos visto, en forma de parentesco

82. LA TENDENCIA CIENTIFICA: EXPLICACIONES Y CAUSAS

Por lo general, en nuestra época se esta de acuerdo en que la-
ciencia tiene sus principales raices en el arte de la magia. Tras

22.  Cf. Didgenes Laercio, proemio 13, gihogodlas 3¢ S0 yeybvaow dpxat,

# re &mo *Avafudedpov xai 4 dméd Ivbaybpov. g 3, Para esta interpretacion del mito, véase J. E. Harrison, Themis, p. 327.
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o pertenencia al mismo grupo. Y, en fin, se representa a toda pa-
rentela mediante un substrato o continuo material, que abarca:
al grupo entero y que es el medio de interaccién simpatica annc.o..
de &l. Basandose en esto, debe hacerse hincapié principalmente’
en la semejanza, parentesco ¥ continuidad material de los dos
sucesos, y no sobre su sucesion temporal. La primera nocién de
causalidad es, de este modo, no temporal, sino estatica, simul-
tinea y espacial.2¢ La magia, en consecuencia, no s¢ ocupa en |
modo alguno del orden del tiempo, sino de la clasificacion. Su
ciencia in statu nascendi trabaja con esquemas cada vez més
elaborados, en que todos los seres se agrupan en clases de obje-
tos afines o clases de seres que, al estar unidas por continuidad
simpética, pueden actuar entre ellos. Su configuracién no es de
este modo temporal, sino espacial, y fija los limites de las moira

Al mismo tiempo, para el brujo, conocimiento es igual a:
poder; el impulso que le impele sigue siendo el deseo de extender
su rrana (o el mana del grupo, habida cuenta de que todo el pro-
ceso es colective) hasta sus mas alejados confines. Formarse una
representacion de la estructura de la naturaleza significa tener
sefiorio sobre ella.2’ Clasificar las cosas consiste en =o§vwwn_mm,.
w el nombre de una cosa, o de un grupo de cosas, es su alma;
asi, conocer sus nombres ¢s tener poder sobre sus almas. El
lenguaje, ese maravilloso producto de la mente colectiva, es un
duplicado, un alma-sombra, de la estructura total de la realidad;
es la mas eficaz vy abarcadora de las herramientas de que dispo-
nen los hombres, puesto que nada, humane o suprahumano, se
encuentra mas alla de su alcance. El discurso s el logos, el cual
mantiene con ¢l universo la misma relacion que el mito con la ac-
ci6én del rito: se trata de un mapa descriptivo de toda la superficie
de lo real. _ o

La ciencia primitiva trata de hallar una representacion inte-

ligible o explicacién (Jogos) del mundo, antes que leyes que den
cuenta de la secuencia temporal de causa y efecto, un logos que
ocupe el lugar de los mythoi. Ya nos hemos referido al mito etio-
- logico como a una transcripcién en forma verbal de la celebra-.
cion del rito. Su equivalente verbal se llamaba gitia o aition
- mas en ¢l sentido de «explicacién» que en el de «causa». Cierto
- es que la aitia se confina al pasado, mediante ese curioso proceso
psicolégice que transformd el tiempo aoristo («estd hecho»)
en pretérito («fwe hechon);26 pero la aifiz sigue siendo una re-
- presentacion del significado del rito antes que una mera descrip-
cién histérica de su celebracion. De igual manera, la ciencia
primitiva no siempre distingue con claridad entre las representa-
“ciones explicativas y los procesos de génesis. Titubea entre la cos-
- mogonia y la cosmologia y es facil que invierta su propio proceso
de analisis, al dividir en partes al mundo, trocandolo en un pro-
ceso por el que supuestamente se generd este ultimo. De tal

modo, incluso cuando parece describir como llegd a ser el uni-
¥erso, de hecho, suinterés se centra en el analisis del mundo ta] co-

~mo-es ahora, en su logos etioldgico. Asi, se proyectara al aspecto

.estatico de la estructura, de la composicion, del orden, antes que

alas cuestiones temporales de causa y efecto, que son las pree-

minentes en la ciencia moderna.??

-+ La tesis que sostendremos aqui sera la de que la meta domi-

qante de la filosofia primitiva, en lo que hemos llamado su cara

-cientifica, consistird en perfeccionar y simplificar una nueva

herramienta, un modelo conceptual de la realidad que comienza

con la nocién de physis antes definida. De este modo, la primera

tarea del intelecto, obligado por el impulso de dominar, sera la de

abrirse camino en el mundo, la de dibujar las formas y contornos

de sus partes y la de establecer un plano perfectamente claro del

cosmos. A tal fin, tomara como punto de partida ese aspecto

"de la physis susceptible de tal tratamiento, su aspecto en cuanto

substancia material que llena el espacio. Luego se destacara

24. EI estudio de las lenguas primitivas confirma este extremo. Lévy-Bruhl
(Fonct. mentales, p. 165) cita a Gatschet (The Klamath ha__._ﬁ:n.wz. 554): «les :
catégories de position, de situation dans lespace, et de distence mciﬂ dans les

représentations des peuples sauvages, d’une imporiance qussi capitale Q.wn.mna. 26. P. Beck, «Erkenntnissth. d. prim. Denkens», Zeitschr, f, Phil. u. phil,

Kritik, Leipzig, 1904, vol. 124, pp. 9 y ss. Este trabajo contiene valiosas obser- .
:vaciones acerca de ese fendémeno en su relacion con el concepto de eternidad.
27, Platdn muestra, en el Fedro, ese mismo deseo de descubrir una estructura
-fija e inmutable de la «naturaleza de las cosas» (el mundo ideal, ef cual es su
gims), e insiste en que es Ia cqusa {zirla) suprasensible del mundo que vemos,
sin que sea menester buscar ninguna otra.

de temps et de causalité le soni pour nous.»
25. En periodo tan tardio como el de Anaxagoras, hallaremos gque la mente
domina (xpatei) el mundo porque lo conoce; «pues el conocer define y nn, €F
mina lo conocido» (Simplicio, De Caelo, 608, 4 ~dp .«_nmqa dplles xal mepazal 7d
yrwety,D. F. V.1, p. 329). Respecto a esta concepcion de 1a tarea del intelecto
consiiltese Bergson, L évolution créatrice. -
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Ahora ha de quedar claro por qué consideramos que, en filo-
sofia, esta tendencia ocupa el lugar dejado vacante por la teclogia
olimpica. Ambas son productos similares del mismo genio.
Ambos sistemas de pensamiento se rigen por la nocién de la
Moira: ia distribucién en dominios espaciales. Ambas son plu-
ralistas,? racionalistas y fatalistas por naturaleza. Y Y, sobre
todo, ambas son realistas, en el sentido de que las dos se oponen
a toda concepcion que rebase la idea de mundo. La cienicia,
sin que importe aqui a qué alturas de desinterés pueda elevarse
. a veces su especifica curiosidad, sigue siendo practica del prin-
cipio al fin: para ella, todo valor reside en el mundo sensorial.
. Cierto es, empero, que confundiré su propio modelo conceptual
de atomos y vacio con la estructura real del universo, v conde-
nard a los sentidos porque éstos no tocan ni ven lo suprasensible.
Pero jamas pondra su afecto en esa construccion metafisica;
la danza fantasmal de imaginarias particulas inertes nunca ha ins-
pirado nostalgia al alma del hombre. El intelecto halla su satis-
faccion en el incentivo de la busqueda; mas no en la fruicién
contemplativa de algo que no le sea posible descubrir ni in-
ventar,30

tal aspecto hasta conducir a la definitiva exclusion del alma,
o de la vida, y de Dios, en el sentido de que estos conceptos
contienen algo que desafia ¢l analisis v la medida exacta, pues
no es factible trazar un mapa de la enerpia vital. Todo cuando
queda del concepto de Dios sera el atributo de la inmutabilidad,
el cual puede adscribirse a la materia; y todo o que resta de la
concepcion del alma sera el movimiento mecéanico, el cambio de-
posicion espacial. El ideal que gobierna el progreso de esa filo-
sofia es el que hallamos en la ciencia de la medida del espacio,
en la geometria;28 y alcanzara su culminacion perfecta en el
atomismo.

83. LA CIENCIA JONICA Y LA RELIGION OLIMPICA

La tendencia cientifica es jonica en su origen: surge en el
pueblo que habia configurado la teologia homérica y es el produc
to caracteristico del mismo genio racial. También podemos apun-
tar que el lugar de su nacimiento, la cindad de Mileto, era ung
de los mas importantes centros comerciales de la época. La-
ciencia y el comercio son, aqui y en otras partes, los hermanos
gemelos de ese osado espiritu de exploracién y aventura que pone
proa a mares ignotos teniendo en mente unos objetivos estricta- .
mente practicos. La ciencia baconiana insiste en el «fruto», exac-
tamente del mismo modo como aquellos almirantes-piratas de la
época isabelina zarpaban a la basqueda del polvo aurifero y por-
accidente descubrian nuevas tierras. De idéntica manera, Tales se
afané en medir la distancia que mediaba entre un cm_m_ y la costa
y casualmente descubrid asi [a trigonometria. : ‘

-29.  Cabe hacer notar aqui que, mientras todos los filosofos de Iz tradicion
mistica (Heraclito, Pitdgoras, Jenéfanes, Parménides, Empédocles y Platon)
mﬁ irman que sdlo existe un cosmos, los de la tradicion cientifica (Anaximandro,
Anaximenes, los atomistas) admiten «innumerables mundosy (dretpor kbopoc).
30. Aplazamos para €l capitulo VI la descripeién de la tendencia mistica,
que compararemos con la cientifica.

28. Sec sabe que la geometria tuvo un origen estrictamente préctico en un.
arte de importancia social, cual la medicion de los terrenos efectuada por lo
«tendedores de cuerda» (harpedonaptai), que en Egipto sefialaban las divisiones
del suelo tras las crecidas del Nilo (véase Burnet, E. G. P.2, p. 24). Payne hace
notar que la geometria es la Gnica ciencia matemaética, aparte la aritmética,
cuyos rudimentos se encuentran entre los aborigenes americanos. Afiade, ade-
mas, que «parece que el principal estimulo para efectuar medidas fue la division,
subdivision y redivision de la tierra en regiones densamente pobladas de limitada
extensién, como Egipto, Babilonia y Perii. En el Nueve Mundo sélo se daban °
estas condiciones en los valles de este Qiltimo pais; v es significativo que los
pueblos peruanos, en general menos avanzados que los de México, los superaran :
en la practica y aplicaciones aproximadas de una geometria EQ:.E:S:EV
(History of the New World called America, 11, p. 281).

o~




CAPiTULO V

LA TRADICION CIENTIFICA

84, EL DESARROLLO DE LA CIENCIA

El objeto de la ciencia, tal como lo describimos en ¢l capitulo

anterior, se alcanz6 triunfalmente con los atomistas. El desarrolio
de lo que hemos denominado tendencia cientifica viene sefialado :
por una linea de pensadores que comienza con la escuela de los .

milesios y conduce, pasando por Anaxagoras,! a Leucipo y De-
mocrito. Estos atomistas lograron reducir la physis a un modélo
conceptual perfeciamente claro, como el que la ciencia desea,
compuesto de pequefias piezas impenetrables de «materia» ho-
mogénea, carentes de cualesquiera caracteristicas que no fuesen
propiedades espaciales, diminutos s6lidos geométricos de los que

todos tos cuerpos, fuera cual fuese su forma o tamafio, podian

estar constituidos.

85. IL.A ESCUELA DE LOS MILESIOS: ANAXIMANDRO

Como vimos al comienzo, el miembro de verdad importante-.

de la escuela de los milesios es Anaximandro, su segundo fautor,
El detallado estudio de su sistema, desde el punio de vista al
que hemos llegado ahora, nos pondré en la senda que conduce

a la ciencia hasta su meta en el atomismo. Podemos esperar, .

asimismo, que nuestra vision clarifique algunas dificultades que

1. Cf. Burnet, E. G. P.2, p. 292, el cual apunta que la afirmacién de lo

doxodgrafos, segln la cual Anaxagoras era el «alumno» o «compaifiero» de
Anaximenes, si bien no es literalmente cierta, describe de manera correcta *

el nexo existente entre los sistemas de ambos.

LA TRADICION CIENTIFICA 171

hasta el presente, han oscurecido la interpretacion de su cosmo-

logia.

El gran logro de Anaximandro, el que lo sefiala como un
hombre genial, consistid en el esfuerzo mental, en parte coro-
nado con éxito, con el que tratd de distinguir 1a physis primor-
dial de los elementos visibles. Asi, aisld en cuanto concepto ¢sa
substancia animica que hemos calificado como el dato primitivo
de la filosofia, del agua con que la habia confundido Tales, y
la distinguié asimismo del fuego, del aire y de la tierra. Y ello,
‘como veremos de inmediato, constituia ya un auténtico esfuerzo
de abstraccion, el cual trazd una Hnea divisoria entre la substan-
cia animica suprasensible y sus encarnaciones accesibles a los
sentidos. Asi, una vez mds, Dios se separd de la naturaleza, del
modo como con anterioridad a la edad religiosa lo habia estado;
solo que en esta ocasion esto no se lleva a cabo en la forma per-
sonal que la teologia practicante del antropomorfismo habia
reducido al absurdo, sino en aquella forma impersonal mas anti-
gua, desde la cual la teologia habia llegado a su larga via muerta
del engafio. Asi, al dejar a un lado las formas humanizadas de
la divinidad, Anaximandro redescubre la substancia que habia
configurado tales formas. Y vuelve a darle el nombre de physis,
porque su funcion no estriba en conformar y animar a dioses,
sino al mundo que vemos: se trata, pues, de la «naturaleza de
las cosas». .

Sin embargo, aunque observemos aqui un simple esfuerzo de

_ abstraccién, dicha hipotesis no se le presentd a Anaximandro

de esa-manera. Este pensd que habia hallado no una represen-
tacion mitica que sdlo estuviera destinada a ser hipotética, sino
la substancia primitiva realmente existente. De aqui que, en vez
de aislarla (inicamente en el pensamiento, también la aisle en el

-tiempo y la conciba como el primer estado del mundo, del cual

hubiese emergido, de alguna manera, el orbe que vemos. Asi,
la physis no es para él una hipotesis, sino un «principio» (apx).

-El problema radica en como el mundo salié de él.

+ En virtud de causas que ya hemos apuntado, el aspecto mas
importante del mundo visible consiste en la distribucién departa-
mental de los cuatro elementos en sus respectivas moirai. La

-ruptura de tal division es, en consecuencia, el primer acto de la

cosmologia, asi como lo habia sido de la cosmogonia. Los ele-

_elementos se deslindan mediante un proceso de separacion
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{amoxpigis) a partir de esa substancia continua primigenia. De
este modo, el hecho importante por lo que atafie a tal substan-

cia sera la ausencia de esos limites departamentales secundarios

¥, por tanto, se la denotara mediante un nombre negativo, «lo
ilimitadoy (dmespor) —vocablo gue al griego le sugeria esencial-
mente aquello que no tiene comienzo, medio ni fin—. Asi, se lla-
mara ala physis «lo ilimitado»; en primer lugar, para distinguirla
delas regiones de los elementos, que estan limitados, aun cuando,
como muy pronto veremos, este sentido del término se distinga
de otros. Aqui también hallamos los dos estadios de existencia que
preceden al nacimiento de tos seres individuales, al tercer estadio.

La siguiente pregunta sera, pues: ;Como explicar el paso del
primer estadio al segundo, esto es, como llegaron a imponerse
los limites de las regiones de los elementos?

Para contestar a esta pregunta, Anaximandro recurre al carac-
ter moral que se habia adherido a la physis desde el mismisimo
instante que habia surgido a la existencia en cuanto representa-
cion de la conciencia social, sentida precisamente como un poder
que impone limites ala agresion de los individuos. Como ya hemos
visto, tal caracter nunca desaparecié del todo de la Moira para
investir con él a la voluntad de la deidad suprema; y ahora que
los dioses se han desvanecido, reside en la substancia animica

- que ¢s divina, en la physis misma, la cual «ng solo abarca sino
que gobierna todas las demds cosas».2 Este gobierno es moral y
se manifiesta en la distribucién de las regiones elementales. En
presencia de esta concepciodn transparentemente mitica, es pro-
bable que el «xmovimiento eterno», del que se afirmaba que habia
originado Ia separacion, no se entendiera en un sentido pura-
mente mecanico. Asi, es «eterno» porque ha nacido en la divina,
en la «inmortal e imperecedera» physis, cuyo movimiento, como
ella misma, habra de carecer de principio y de fin; no obstante,
puesto que la physis estd viva, quizd su movimiento no pueda
distinguirse del crecimiento, del movimiento caracteristico de la
vida. Asi tal vez podamos pensar que los elementos ovcmm_nom se
desarrollaron o desdoblaron a partir de uno solo, merced a un

2. Aristoteles, Fisica, y4, 2030 6: xai wepéyar dravra xal KuBepvir.
O. Gilbert, «Spekulation u. Volksglaube», Arch. f. Relig., XII1, p- 312: «Damit
writt aber dem tatsiichlich bestehenden Kampf- und Raubzustande der Welt eine
héhere sittliche Ordnung gegenitber und- diese letztere kann nur auf 5 8eiov
schlechthin, das absolut Géttliche des &meipow, zuriickgefiihrt werden, »
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proceso de crecimiento que no se diferencia claramente de un
tamizado circular debido a la rotacion del universo, de un movi-
miento que, por ser circular, no tiene ni principio ni fin y que,

. en consecuencia, es ilimitado y «eterno». De modo que aqui se

forma una marafia de confusion y oscuridad que, en la medida
de sus fuerzas, tratara de desentrafiar el sucesor de Anaximandro.?

En segundo lugar, como los elementos fueron separados a
partir de esa cosa ilimitada, sus cualidades especificas tendran,
en su origen, que haber estado confundidas en ella. Ulteriores au-
tores, familiarizados con las concepciones atomistas, llamaran a
la physis ilimitada de Anaximandro una «mezcla» (pefypa). Una
vez mas parece correcto interpretar el nombre de «ilimitado»

en un sentido negativo. No se trata del fuego, ni del aire, ni del

agua, ni de la tierra, y carece de las claras y definidas propieda-
des de todos o cualquiera de esos elementos. Estas propicdades
han de estar patentes en aquélla, o de lo contrario no podrian
ver la luz; mas es preciso que no nos representemos esa mixtura

primordial como contenedora de porciones de todas cllas en un

caos. En aquel primer estadio no existia nada semejante al
fuego, al aire, a la tierra o al agua. Antes bien, esos elementos
estaban mezclados como el vino puede estarlo con el agua, de
suerte que no se puede afirmar que tal mixtura sea ni vino ni
agua, ni que una parte de ella sea vino o agua solos.

Finalmente, el caracter moral de la disposicion de los elemen-
tos.estd fuertemente destacada en la doctrina sobre la que ya nos
hemos extendido, la de que los seres individuales deben su existen-
cia ala «injusticia», la cual consiste en la transgresion por un ele-
mento de los limites que corresponden al otro. El devenir de las
cosas (yéveois) es su nacimiento, y todo nacimiento resulta de la
mezcla de contrarios. Anaximandro hace hincapié en el antago-
nismo de los opuestos.antes que la necesidad de su union para
generar la existencia. Con ello, inconscientemente revive aquella

"~ moralidad primitiva que subrayaba la primacia absoluta del grupo

sobre el individuo y que, por ir contra la inflexible normativa de
la tribu, vedaba toda individualidad y libertad personal como
arrogante agresion. Asi, los elementos corresponden, en su és-

3. Eisler (Weltenmantel, 1E, 666) identifica el drepor de Anaxirhandro con
el dios «orficow supremo, esto es, Chronos o Aliw éwepos. Si esa interpretacion
fuera acertada, como me inclino a pensar, el iérming dwrepos designaria pri-
mordialimente la inacabable revolucion del tiempo.
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quema, a los individuos, y la ordenacion moral de la physis los
consirific a confinarse a sus regiones, exactamente como, en la
teologia olimpica, la Moira recluia a los dioses a sus dominios.

No es preciso que esbocemos mas detalladamente la evolucién
del mundo visible. En nuestro analisis de los diferentes sistemas
nos ocuparemos solo de aquellas teorias relativas ala fundamental
«naturaleza de las cosas», pues nuestro proposito estriba en mos-
trar como es posible deducirlas del dato primitivo de la filosofia.?

86. ANAXIMENES

El sucesor de Anaximandro, Anaximenes, no tenia el talento
de su maestro. Lejos de avanzar por la senda de esa verdad,
seghn la cual la pAysis de Anaximandro era una entidad hipoté-
tica, ni siquiera se resistié' a mantenerla separada de uno de sus
clementos, del aire oscuro y frio, o la niebla {&%p), que, sea dicho
de paso, siempre habia sido considerada como el apropiado ro-
paje de las divinidades (7épa éoaduevor). Retorno de esta suertea
la posicion de Tales, limitdndose a sustituir el agua por el aire
como encarnacién de la physis, e indudablemente pensd que

asi simplificaba las cosas. Sin embargo, en una direccién dife--

rente, dio un verdadero paso hacia esa claridad de concepcion a
la que la ciencia instintivamente apunta. Asi fijo su atencion en
aquel punto del esquema de Anaximandro donde oscuridad y con-
fusion eran B@mmmmwmm_ el problema de como se generan los
elementos cualitativamente distintos a partir de Ia physis inde-
terminada.

A Anaximenes le parecié sencillo identificar la substancia -
animica con el aire; pues el aire es aliento y el aliento es vida, .

alma. «Asi como nuestra alma, por ser aire, nos ensambla a
nosotros, de igual modo hay un aliento o aire que abarca todo

el orbe.»S De esta suerte, la substancia animica se confunde otra

4.  Aunque he colocado a Anaximandro a la cabeza de la tradicion cien-

tifica, no por-eflo olvido los elementos misticos de su sistema, para los que

habra de consuitarse la obra de Eisler, Weltenmantel, vol. II, pp. 666 v ss.
" Respecto a Anaximandro, creo que logra un compromiso entre ambas tendencias,
si bien sus sucesores inmediatos siguen de lleno en la direccion cientifica. Como
veremos mas adelante (§ 121), Empédocles retorné a Anaximandro en su inten-
to por reconciliar misticismo y ciencia. i :

5. Frag.2 = Aecio, 1, 3, 4.
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vez con una forma de materia realmente existente. La ventaja
de esta teoria reside en el hecho de que las restantes formas
elementales pueden obtenerse de eila sin recurrir a la concep-
cién de la Moira, la cual queda, en consecuencia, eliminada. El
aire pertenece al mismo orden de existencia que los demas ele-

° mentos, no.es una substancia metafisica que se halla en un plano

superior. Por tanto, su transformacion hasta llegar a ser aquéllos
puede interpretarse en términos puramente cuantitativos. Para
Anaximandro, las diferencias cualitativas eran Oltimas; su «ili-
mitado» era una fusion perfecta de todas las cualidades, las
cuaies, después, se «separaban». Anaximenes redujo todo cam-
bio y transformacion a «condensacidn y rarefaccion»: el recho
real que subyace en lo que nosotros lamamos diferencias cuali-
tativas es, sencillamente, una diferencia en la cantidad, en que
haya mas o menos cantidad de idéntica materia ¢n el mismo
espacio.6 Liberarse de la cualidad de esa manera constituye un
notorio avance en la senda de la simplificacion. En vez de las gra-

daciones infinitamente sutiles, y de las innumerables variedades,

de la cualidad —colores, sonidos, sabores, etc.— ahora solo te-
nemos que concebir un material uniforme con diferencias de den-

- sidad, que son comparativamente distintas y, por encima de todo,

mensurables.?

Por otro lado, cabe hacer notar que no se da al traste con
las cualidades afirmando que éstas s6lo obedecen a condensacidn
o rarefaccion; lo tinico que se deduce de ello es ¢l trabajo y la
dificultad que entrafian reflexionar sobre ellas. Tampoco puede

" decirse que estén explicadas hasta que no se elabore alguna nocién

de como las diferencias cualitativas pueden provenir de¢ unos
cambios de la densidad. La verdad parece radicar en que la teoria
de Anaximenes est4 motivada por el deseo de simplificar y clari-
ficar el modelo conceptual del mundo, por justificar, mejor que

- explicar, la confisa variedad que nuestros sentidos nos muestran.

Desde ese punto de vista, el impulso de la ciencia, perpetuamen-

6. Cf.Burnet,E. G.P.2,p.78. -
7. Cf.G. Milhaud, Les phifosophes géométres de la Gréce (1900), pp. 18 y ss.

. Aecio, I, 24, 2, sefiala que este abandone de la cualidad y la transformacion

{@\holwaes) en aras de la cantidad y del «juntarse y separarse de los cuer-
pos», conduce al atomismo: *Epredon)is, *Avafaybpas, Anpbxpiros, 'Erixoupos,
xal Tdrres Sooc xard qvvabpooudy Thv hewropepiy cwpdrwy Koapomwotolioi, gvy-
Kploets pdv xal Guanplres eladyouot, yevéoes 5¢ kal plopas ob xuplws® od dp xard
1o wardy &E dMAmdoews, kard 58 O wordy éx curalpoivpol Tadras ylreofad
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te atraida por la claridad ideal de las concepciones geométricas,
ha de rechazar todas las cualidades sensibles, que aftn no ha apren-

dido a medir, y despacharlas como cosas secundarias y derivadas -

de las propiedades espaciales de los cuerpos. ,

~ Finalmente, sélo merced a una confusién del modo es como
esc aire, que cs physis y substancia animica, puede identificarse
con el aire o niebla atmosférica. Es obvio que este Gltimo no es
idéntico al fuego, ni a la tierra, ni al agua. Existe, junto a ellos,
en una regién que es la suya, y cuenta con propiedades caracte-
risticas. El aire que es substancia animica, empero, existe, siendo
uno y el mismo, en todos los elementos a la vez. Asi, al aire at-
mostérico se le considera como la primera o fundamental forma
de la materia s6lo porque se le confunde con 1a substancia animi-
ca del mito. Si se le,estimara sencillamente como una substancia
natural, no habria entonces razom alguna para calificarla de
primordial, con preferencia frente al fuego o el agua. Se le escoge
para ese puesto solamente porque es, de los cuatro elementos,
el que fe parecidé a Anaximenes que mejor cumplia el papel de
substancia animica, el mas apropiado vehiculo de la vida. Asi,
serd en cugnito substancia animica, v no en cuanto elemento na-
tural, como se le llamar4 divino, o Dios, ¥, en realidad, se en-
cuentra en el mismo plano metafisico que la physis de Anaxi-
mandro. En efecto, Anaximenes afirmé que en &l «las cosas
que son, y que han sido, y que serdn, y los dioses y los seres
divinos, tuvieron generacidén, mientras que otras cosas nacieron
de sus vastagos».® De esta manera esté claro que, en ¢l sistema
- de Anaximenes, la physis no se sacude su caracter metafisico de
una forma real. No se trata de una substancia natural, sino
que esta confundida con una de ellas, y retiene propiedades que
pertenecen al alma v a Dios. .

87. EMPEDOCLES COMOQ CIENTIFICO

Empédocles, el taumaturgo, el que paso entre los humanos
como un dios inmortal, coronado de cintas y guirnaldas, pertenece
~en primer lugar a la tradicidn mistica, cuya cuna fue la Grecia

8. Hipdl., Ref., 1, 7:dépa drecpor Iy i doxip clvar, & o 7 ywdpeva xai
T& yeyovbra xal Td dcbusva kal feods xal feia yiveaBai, Ta 8¢ Aawrd éx riv TobToy
droydvww, O, Gilbert, «Spekulation u, Volksglaubex», Arch. f. Rel., XIII, 313,
sostiene que alos tres elementos restantes se les designa preferentemente con los
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occidental, del sur de Italia v Sicilia, donde éf nacié. Ahora debe-
mos posponer el estudio detallado de su sistema, en atencion a
lo dicho; sin embargo, también ocupa un lugar en la tradicion
cientifica, pues su genio exuberante combind el temperamento
de un profeta con un natural en verdad cientifico, el cual le llevé
tan lejos hasta el punto de ilustrar sus teorias mediante demostra-
ciones experimentales. Como veremos mas adelante, intentd
brillantemente combinar la cosmovisién mistica con la ciencia
jonia, v, al hacerlo, avanzo mas que los milesios en la direccion
del atomismo. Unicamente por lo que atafie a tal avance conside-
ramos aqui sus teorias. :

Los milesios eran hilozoistas; la pysis, para ellos, seguia con-
servando aquel sentido originario de algo contenedor de un prin-
cipio vital y capaz de crecimiento. Se trataba, a la vez, de una
substancia animica, viviente y automotora y, sin embargo, identi-
ficable (y aun confundible) con los elementos corporeos. En el mo-
vimiento espontaneo, creador de la vida, hay algo que desafia
el analisis en términos mecanicos, algo gratuito e inexplicable,
de importancia suprema para el genio mistico y, en correspon-
dencia, abominable para una ciencia que se esfuerza en confor-
mar la fisica a la lucidez perfecta de la geometria. La meta in-
_ consciente de tal ciencia habra de ser la de expulsar la vida fuera
de la materia, en fin, eliminar totalmente la vida de su modelo
conceptual de la realidad. Empédocles con todo y ser un mistico
v no darse cuenta cabal de lo que hacia, se adelanto a ese proyec-
to y, por tanto, ocupa un lugar en el progreso de la tradicion
cientifica. ) }

Incluso puede decirse que, en parte por su condicidén de mis-
tico, Empédocles se vio obligado a dar tal paso. La religién
“mistica, con su doctrina de la inmortalidad, realza la distincion
entre el alma y el cuerpo, en el cual aquélla esta temporalmente
encarcelada. Es facil, por tanto, que un cientifico educado en la
mistica separe tajantemente la substancia animica de la corporal.
Por estarazon y también porque, siguiendo otra senda, una légica

Jigurosa habia conducio a Parménides a afirmar la absoluta ri-

A

1¢Fminos eol xel Beta, y corresponden. al segundo estadio de Anaximandro;
mientras que rd Aotrd = los ¥rra del tercer estadio, también de Anaximan-
dro, los entes individuales, que nacen de aquellos vastagos {4wéyove:) de Dios, o
sea, los tres elementos inferiores.
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gidez v falta de vida del ser real, Empédocles distinguio dos cla-
ses de substancia material; los cuatro elementos, gue son corpo-

rales, v dos nuevas substancias animicas, ¢l amor y la discordia,

que, desde el exterior, mueven a dichos elementos de forma

mecanica.® : .
Ya hemos esbozado el origen social de estas dos fuerzas vita-

les, y asimismo hemos explicado la manera como llegaron a ser

inherentes a la physis, de suerte que Empédocles pudo extraerlas
de ella.10 Hemos de dejar para méas adelante la consideracion de- .

tallada' del papel que éstas desempefian a la hora de formar
mundos. Sin embargo, aqui nos interesa el extremo de que esos
dos constituyentes en que se analiza 1a physis, como fluidos
automotores, proporcionan un vehiculo para el movimiento, fue-

ra de las porciones de los elementos corporales y entre ellas,

que, en consecuencia, pierden aquella vida inherente que les era
propia. Por tanto, el venir a ia existencia de los cuerpos individua-
les deja de ser un nacimiento. Ya no hay nada parecido a un
«venir a la existencia», ni tampoco un proceso vital de creci-
miento (Ppvees) ; sino Gnicamente una mezcla de elementos inmu-

tables ¥ un cambio de lo mezclado.1! Y lo gue origina este mez-

clarse y volverse a mezclar procede de fuera, son esos dos fluidos
animados. :
Asi pues, a nuestro juicio, estos dos fluidos no se hallan en el

mismo plano que los cuatro elementos visibles o corporeos; cuan-

do Empédocles afirma que son «iguales» que ellos y «coevos»
con los demas, solo quiere decir que todos son idénticamente
inmutables y eternos. El amor y la discordia son dos fuerzas vita-
les, .cuya funcién consiste en llevar mecanicamente a término

9. Aristoteles fMetafisica, A 5) afirma que Empédocles fue el prinero en
introducir la causa del movimiento de manera doble, al suponer que no habia
una sofa fuente de movimiento, sino dos, opuestas entre si; y Aristoteles admite
que Empédocles alcanzo esa conclusidén por haberse dado cuenta de la necesidad
de buscar una causa para las cosas buenas (amor) y otra para las malas (dis-
cordia). Véase mas adelante, § 121. Es evidente que Aristoteles considera que estos
dos principios del movimiento son de diferente clase gue los cuatro elementos
COFpOTEDS.

10. Veaseel§31.
11. Empédocles, frag. 8:
Piois obderbs éory dwdyTaw
tumriw, o0dé Tis odhopdroy Bavdroo Teheyry,
MG pbror pifis Te Sddhatls T peybrrov
éorl, gptois &' éml vols dvopd{cras dvbpdmotowy.
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aquellos actos de separacion y recombinacion que, en el sistema
de Anaximandro, se dejaban a la figura mitica de la Dike. De
esta suerte, colman un hueco en el modelo mecanico del mundo v,
a la vez, dejan para el atomismo el paso final de privar tanto
de vida como de materia a estos fluidos vitales, y de reducirlos
amovimiento en un vacio. .

Ademas de este progreso, Empédocles brindé a la ciencia la
nocion —ayudado aqui por Parménides— de que cada una de las
cuatro formas de cuerpo es un «ser», eternamente distinto de
todos los demas, un «elementoy altimo e irreductible {eroiyeiov).
Las substancias materiales estan constituidas por porciones de
esos elementos, que se conjuntan en diferentes proporciones en
una combinacién temporal, pero que siguen siendo distintas en-
tre si y sencillamente se unen y separan en ¢l espacio. No pre-
cisamos extendernos en el asunto de que esta concepcidén de los
elémentos en cuanto masas discontinuas prepara el camino hacia
un atomismo completo. Elimina el concepto de continuidad que
atin sobrevive en las variaciones en densidad que proponia Anaxi-
mencs, en aquellos procesos de «condensacion y rarefaccion»
que habian de estar tras los cambios cualitativos.

- Asi, pues, Empédocles es un atomista incompleto. Llega al
principio fundamental de la concepcidon atomista al concebir a
los cuerpos a partir de porciones distintas y considerar ¢l movi-

‘miento como si éste se comunicase desde el exterior. Pero atn’
_sigue confundiendo al movimiento con la vida y piensa que lo

causan los fluidos vitales que corren por los elementos corpo-
Teos; pero ya constituye un gran paso el separarlo de los cuerpos y
depositarlo en una substancia animica distinta. La tradicion
cientifica asume estas concepciones y deja a un lado el resto del
fabuloso sistema de Empédocles.

[

B8. ANAXAGORAS

Anaxagoras de Clazdémenes, fue el primero en introducir
la ciencia jonica en la Atenas del siglo de Pericles y dio un paso
mas en la senda de Empédocles hacia el atomismo. Establecié
una rigurosa construccidon sobre el principio de que lo gue es
no puede generarse de /o gue no es. De suerte que no se conten-
ta con decir, como Empédocles, que la carne, por ejemplo,
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estd formada de tierra y agua, etc., mezcladas en cierta propor-

cion, pues esto significaria que lo que es carne se ha generado

_delo que no lo es.12 Ello implica un nacimiento (ddass), un claro

venir a la existencia de algo que no existia con anterioridad, -

exactamente aquello cuya posibilidad habia negado Empédocies
cuando afirmaba que todo devenir sélo era una mezcla v que el
«nacimiento» (¢deus), nicamente un nombre. ,
Si se toma un cabello y se divide por la mitad, las dos por-
ciones resultantes siguen siendo cabello; SUpOongamos que segui-
mos cortandolas en partes atin mas pequeiias; lo antes dicho
continia siendo verdad: adn seran trocitos de cabello. En ningin
momento s¢ hallara que, de improviso, éste se divida en una parte
de tierra y otra de fuego, o de cualquier otra cosa. Asi, -cada
substancia corpérea se compone de partes que son como si
misma y en ellas serd infinitamente divisible.1? No obstante va
pesar deesta infinita divisibilidad, Anaxagoras habla como si exis-
tiesen unas partes minimas que, de hecho, ya no podrian cor-
tarse en otras todavia mas pequefias, sino que son, en realidad,

atomos, y se refiere a ellos como a «semillas» (amréppara). Los”

cuatro elementos de Empédocles no son tltimos e irreductibles;
cada una de esas masas constituye una coleccion de semillas he-
terogéneas. La masa indiscriminada original, de la que surgi el
orden del mundo, es una «mezcla de todas las semillas».!14 Asi
hemos Ilegado a la nocidon de un desorden o caos primitivo que
habra de componer un cosmos. :

Al igual que Empédocles, Anaxagoras precisa de una subs-
tancia o fluido animado que corra por la mezcla de los cuerpos y
los mueva desde el exterior. Es caracteristico en Anaxagoras que
la substancia animica que propone no tenga nada que ver con las
emociones humanas, cual el amor o el odio, sino que sea de natu-
raleza intelectual: asi, la lamara mente (nous). Se extiende, ade-
més, en el hecho de que ésa conoce todas las €osas, en un sentido
que sugiere que su poder o sefiorio sobre todo descansa en ese

5.,w_.mm.Honﬂ.uu.«mt?matw.ﬁk&%sﬂem_nmmxnm qm,mmm.arq,_qn_aa?u
Aecio, 1,3, 5. . :
13. Frag. 3: «De entre las cosas pequefias siempre hay otra méas pequefia,
perc nunca la mas pequefia de todasy, etcétera.
14.  Burnet (E. G;. P.2, p. 307) piensa que probablemente Anaxigoras utilizd

el terminG waroxepuia. Nuestro proposito aqui no es, sin embargo, el de con-

siderar con todo lujo de detalles el intéresante sistema de Anaxagoras.’
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. conocimiento.!5 Describe su tarea como la de «poner a las cosas
~ en ordeny (Siaxoopeiv), «distinguiry, «separar», «discriminar»

(Biarpeos, amoxpiars). Es tan solo el mismo intelecto cientifico
que ha reducido el mundo a fragmentos y que ahora se proyecta
al maximo y se encarga de la tarea de legislar en.ese monidn
y reducirlo otra vez a un orden. Con una admirable concision
cientifica, su accion se restringe a los mas angostos limites, Asi, -
se le invoca para comenzar el movimiento mecanico: lo corporeo,
que ha dejado de ser automotor, ha de recibir su primer impulso
de algo que pueda moverse a si mismo, de algo que esté vivo,
como una substancia animica, de una physis. Pero, una vez que ¢l
movimiento hacomenzado, tanto mejor cuanto mas sea lo qie po-
damos explicar de la estructura del mundo sin recurrir a aquella
causa primera. Desde un punto de vista cientifico, el gran mérito
de Anaxagoras reside en su contencion, de la que tan amargamen-

te se queja Socrates en el Feddn (98 B). Socrates hubiera querido

que Anaxagoras recurriera siempre a su nous'y explicase toda con-
formacién cosmica mostrandonos que lo mejor estribaba en que
aquella fuese asi y no de otra manera y.convirtiendo de esta suerte
a su nous en un dios benevolente que planeara cada cosa por ¢l
mejor de los fines. Parece que algunos autores coinciden en €50
con Socrates, como si no advirtieran que ¢l progreso de la ciencia
exigia que, lejos de asomar 2 esa mitica substancia animica ‘con
atributos adicionales tales como la benevolencia, se la privase in-
¢luso de la inteligencia y de la vida ¥ sencillamente se la redujera
al movimiento. Es menester intentar una explicacién puramente
mecanica del mundo antes de ver lo que a ésta le falta, y mejor
habriamos de agradecerle a Anaxagoras el haberse detenido (si
es que se le ocurrio alguna vez) al lanzarse a formular una teologia
mitica y de «explicar» lo conocido usando lo desconocido.

.o 4
‘89. EL ATOMISMO DE LEUCIPO

El creador de la teoria atémica fue un milesio que probable-
mente emigro a Elea y, al que, probablemente, influyeron los ar-

15. Frag. 12: xal ywdpoaw ve wepl mavrds wicay loxe. kal loydec péyirrov.
CI. Simplicio, De Caelo, 608 (D. F. V.2, p. 316): wdvra Yoyrdoxew Ty voby .
fydp ywdews opife xal weparol 74 ypuwabéy. El Nous constituye el mundo, de
igual manera gue el inteiecto cientifico forma su representacion al introducir dis-
tingos y discriminacjones.
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gumentos de los eledticos Parménides v Zendn.16 Sin embargo,
aunque esos argumentos le ayudaran a elaborar su teoria, Leucipo
pertenece, a nuestro juicio, a la tradicion cientifica surgida en su

lugar de nacimiento. I.a opinidén usual, registrada por Teofrasto,!7

reconoce instintivamente que su U:Eo de mira es, en realidad,
opuesto al de los misticos.

Leucipo de Elea, o de Mileto (pues de él se ofrecen las dos
versiones) se relaciond con Parménides en filosofia, pero no siguid
ni a éste ni a Jenofanes en su explicacion de las cosas, sino que,
como se ¢ree corrientemente, adoptd la opuesta. Pues mientras
que aquéllos sostenian que el todo era uno, inmovible, sin principio
e ilimitado, v no nos permitian ni siquiera preguntar por «lo que
no es», Leucipo formuld la existencia de unos elementos ilimitados
y siempre en movimiento: los atomos. Imagind sus formas infini-

tas en nimero pues no habia razon por la que una forma hubiera |

de ser mejor que otra y porque advirtid que existia un ininte-
rrumpido devenir y mudanza en los seres. Defendio, ademas, que
lo que es (o sea, los atomos) no es mas real que fo gue no es (o sea,

el espacio vacio) y que se necesitan ambos para explicar las cosas:

que vienen a la existencia: pues sostuvo que la substancia de los
Atomos era «compacta», o plena, la llamo /o gue es E&. y afirmé
gue aquéllos se movian en el vacio, al que denominé lo gue no es
{u7) dv) aun admitiendo que éste existe en iguat Bna_nm gue
lo que es.

Leucipo acepto la doctrina de Parménides de que «de lo que
en verdad es uno, no puede salir una pluralidad, ni tampoco
unidad de lo que en realidad es multitud»,'s pero aqui los dos se
separan. El mistico, «pecando contra la percepcion sensorial y
dejandola a un lado, sostiene que es menester segilir esa argu-
mentacién»,!? y la premisa de ésta a la que, como miistico, ha de
atenéerse es: el todo es uno, a saber, Dios. Para salvar la unidad
de Dios es preciso que, sin titubear, condene el mundo de la apa-
rente pluralidad a ser irreal. La tradicién cientifica, al contrario,
no esta encadenada a tal premisa y Leucipo puede llevar su argu-

16. Para el atomismo numérico de Anaxagoras, véase mas adelante, § 114.

17. Ap. Simplicio, Fisica, 28, 4(D. F. V.2, p. 344),

18.  Arist., De Generatione et Corruptione, 325a 34: {Aebxermos ibn) éx Tob
kar' &Xfecar dvds ok v yevéaBar whiifos o0d éx T AN TOAAGY &,

19.  Ibidem, 1,13 (sobreloseleaticos): dmepBdrres Thr alodyow xal mapdorres
alrip s 7 Mbyy Séor drohoubelr, con lo que alude a Parménides, frag. I, 33y ss.
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mentacion hasta una conclusién opuesta.- Como Aristoteles,20
siente que «si nos atenemos a argumentaciones, la conclusién
(eleatica) parece la correcta; pero si miramos a los hechos, tales
opiniones lindan con la locura; pues no hay lunatico tan suprema-
mente desquiciado como aquel a quien le parezca que el fuego v el
hielo son una misma cosa». Tal es el genio cientifico, que comien-
za con los hechos sensibles y no prescindira de ellos por salvar la
unidad de Dios. En consecuencia, se nos dice?! que «Leucipo
creia poseer una teoria que pudiese concordar con la percepcion
sensorial, v no sacrificase el devenir y el perecer, ni el movimiento
o la pluralidad de las cosas». Lo qgue es consiste en un namero
infinito de fragmentos indivisibles de materia, impenetrables ¢ in-
divisibles, debido a su pequefiez, Estos atomos difieren entre si
{inicamente por su posicion y forma, y en ninguna manera de
modo cualitativo. Asi, todo el mundo, y todo cuanto éste contie-
ne, es reducible a esos diminutos cuerpecitos. La generacion vy dis-
gregacion de todas las cosas es tan solo el agregado o la diso-

lucién de un grupo de dtomos, acm s¢ mueven mecanicamente

en el vacio.

Aparte los atomos y el vacio existe el movimiento, que antes
fue la espontanea actividad del alma. Los atomistas incomple-
tos, Empédocles y Anaxagoras, hicieron que —como vimos— esta
propiedad residiera en substancias animicas, distintas de los ele-
mentos ¥y que 1os empapaban. Pero ahora ya no queda nada en-
trelos atomos elementales, solo el espacio vacio, que les deja lugar
para que se muevan sin que corra entre ellos substancia animica
alguna. De esta suerte, desaparece la substancia animica; se ha
convertido en una hipdtesis superflua. Leucipo adoptd la actitud
estrictamente cientifica de no tratar de justificar de ningin modo
el movimiento.22 Aristdteles, con sus prejuicios teistas, se queja de
que sacrificar el probiema del origen del movimiento era un signo
de «pereza». Peto el lector moderno preferira la actitud del ato-
mista antes que la grotesca doctrina peripatética relativa a un

- Primum Mobile. Leucipo afirmo solamente que «nada sucede al-

azar; sino que todo acaece de necesidad y de acuerdo con alguna

20. Arist., De Gen. et Corr., 3252 17.

21. 3__%5. 1.23.

22, Aristoteles, Metafisica, A, 1V, 985b: a.m__..n 8 xwioews, 80er B wds dwdpye
rois odor xal ofras (Leucipo y Democrito) pgfipws dgeicar,
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razon».23 Sabemos que, respecto a esa necesidad, Leucipo no
llev6 su definicion mas lejos. Podemos reconocer en esta Ananke

a la figura de la Moira, alin preeminente en un mundo del que

- los dioses ya habian desaparecido completamente.

También el alma, como la physis, se ha trocado en un mer
afiadido de 4tomos. . .

Demécrito afirma que el alma es una suerte de fuego o calor.
Pues las «formas» o 4tomos son infinitos y sostendra que los esféri-
cos son fuego v alma: pueden compararse a lo que llamamos motas
del aire, visibles en los rayos del Sol que atraviesan una ventana.
El agregado de tales semillas (panspermia), nos dice, forma los
elementos constituyentes de toda la naturaleza (coincide aqui con
Leucipo), mientras queé los que son esféricos constituyen el alma,
debido a que para éstos es muy facil abrirse camino través de

todo v, por estar ellos en movimiento, hacen moverse a otras
cosas.24

Si es verdad que, como dice Aristoteles, Ieucipo no explicd el
origen del movimiento, entonces no hemos de concebir este movi-
miento de ios atomos del alma como un principio inherente de ac-
tividad esponténea, sino debida, como la de los otros atomos, a
choque y colision mecanicos.?5 Los atomos del alma sélo difieren
de los demds en que su forma esférica los hace mas facilmente
moéviles y, en consecuencia, son los primeros en adquirir movi-
miento y chocar con otros dtomos de formas mas estables. Al
Emmmnm_om. atomos se dispersan; no puede ni pensarse en la inmor-
talidad,

Los atomistas suponen que el alma imparte movimiento a los
animales. De aqui que tengan a la respiracion como el signo dis-
tintivo de la vida. Puesto que, cuando el aire envolvente aprietaalos
cuerpos y tiende a extraer aquellos atomos que, porque jamas des-

.Nm. Frag. 2: 0088 xpHipe pdrgw ylyverar, dAAd rdrra ic AdyouTe xell o’ drdyrns.
Hipdl. Ref. 1, 12: +is & av ety 4 dvdeyicn, ob Sedpirev, Dieterich, Abrakas, 75, lo
compara con Platon en el Timeo, 48 A: pepeynéry yip olv % rolde ol xbopov
yéveas ¢§ drdyays ve kal vob gvordeews éyerrhily.

24, Arist., Deanima, 11, 403b,31.

25. Alex. en Arist., Metafisica, A IV, 985b; obrec (Leucipo y Demécrito) yap
Ayovow dXMghervmotcas xal cpovopdvas mpds dA\\jhas xevefofae Tds drbuovs.
Arist., De anima, a2, §§ 3 v 4, contrapone a los atomistas con los que describen
al alma como automotora.
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cansan, confieren movimiento a los animales, entonces éstos re-
nuevan su fuerza en virtud de la entrada de otros atomos similares
en la respiracion, la cual, al regular la compresion y la solidi-
ficacién, .impide en verdad la fuga de los idtomos que ya estin
en los animales; y la vida, sostienen, continia por tanto tiempo
mientras haya fuerzas para ejecutar esta operacion.26

La otra funcion del alma —el conocer— habra de ser igualmen-
te explicada. Un alma que tan s6lo es un grupe de dtomos corpo-
reos unicamente puede percibir o conocer otros grupos de atomos
chocando con ellos, o con delgadisimos fantasmas (deikela, eido-
la) proyectados desde ellos.2” Esa es, pues, la doctrina atomista
del conocimiento: ellos también «siguen la argumentaciény» hasta
sus mas extrafias conclusiones. El resultado es que todo lo que
haya de misterioso e ininteligible en las ideas del «alma» v de la
«vida» se ha expurgado fuera de la existencia de modo tan com-
pleto como ha sido factible.

De este miodo nos quedamos con un modelo conceptual de lo
real, en el cual triunfa la perfecta claridad de concepcion y que,
en consecuencia, domind el campo de la ciencia hasta ayer. Los
dioses y ¢l alma inmortal se han desvanecido en la danza de las
particulas materiales. La physis, aunque su nombre persiste, ha
perdido ya todas sus antiguas asociaciones con el crecimiento y la
vida. No hay nada parecido al crecimiento: todo es conjuncién
y separacion de atomos inmutables. Antes, todo movimiento ha-
bia sido la propiedad inherente de lo vivo, la expresion exacta
desu vidainterna. Ahora, lavida, ha sido expulsada de la materia;
el movimiento, que ya‘'no serd mas una actividad espontanea,
no esta dentro, sino entre los impenetrables Atomos. En el lugar
de la vida, sdlo queda el cambio de Ias relaciones espaciales, vy el
gobierno del mundo retorna a la Ananke-Moira.

&

90. CONTRASTE CON LA TRADICION MISTICA

La tradicion cientifica difiere de la mistica en un aspecto muy
importante. L.a ciencia jonica supera a la teologia y sigue su cami-

26. Arist., Deanima, a 2,3. )

27. De esta forma todos los sentidos se reducen a uno, el tacto; Arist., De
Sensu, 442a 290 Anupbrpiros xol of wheloror viv guotohdywr, daor Adyovar wepi
airfioews, drowdraréy o wowde wdera ydp rd alafyra dnrd wocoton.
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. 1o sin recurrir a ninguna nueva inspiracion religiosa. La ciencia,
con suimpulso practico, es similar ala magia al intentar un control
directo sobre el munde, mientras que la religion interpone entre el
deseo y su fin un incontrolable e incognoscible factor: la voluntad
de un Dios personal. La meta perpetua, si bien inconsciente, de la
ciencia consiste en evitar ese viaje por lo desconocido, vy en colocar
en el lugar de la representacion religiosa, que implicaba ese factor
arbitrario, un sistema cerrado regido en todo momento por la
necesidad. Se puede confinar a los dioses a los espacios intermun-
danos, o conferirles la cualidad honorifica de ser la causa primera;
pero la ciencia no puede permitir que su accién incalculable se
inmiscuya entre la primera causa y el postrer efecto. Asi, la ciencia
vuelve la espalda a la teologia y se va alejando de ella tan veloz-
Inente como le sea posible, y a los pocos y rapidos pasos ya en-
cuentra un modelo de la estructura de la realidad, sumamente

claro y simple, del que lo sobrenatural ha desaparecido por

completo.

Ergo vivida vis animi pervicit, et extra
processit longe flammantia moenia mundi,
atque omne immensum pergravit mente animogue,
unde refert nobis victor quid possit orire,
quid nequea, finita potestas denique cuique
quanan sit ratione atque alte terminus haerens.
quare religio pedibus subjecta vicissim
opteritur, nos exaequat victoria caelo 28

En contraste con este resuelto alejamiento de la religion yla
teologia, la tradicion mistica se inspira de continuo en la fe reli-
giosa viva. Los sistemas misticos se comprenderan mejor si no los
consideramos como una secuencia deducible por logica, sino
com¢ una serie de esfuerzos encaminados a expresar cierta visiéon
de la vida, de Dios, del alma y de su destino, en términos de un
sistema fisico. Ello no significa, es obvio, que tales esfuerzos sean
independientes entre si, o que la ciencia no los afecte; cada uno
aprovecha los fallos de su predecesor y al menos alguno toma
prestados los frutos de Ia tradicion cientifica. Pero la inspiracion
y el impulso nuevos proceden cada vez de una forma de fe religiosa
que se mantuvo viva en las comunidades pitagoricas desde los dias

28. Lucrecio,1,v.72yss.
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. de su fundador y que sobrevivio a su dispersion en la segunda mi-

tad del siglo v. De esta suerte contemplaremos ia serie de sistemas
que ahora nos toca estudiar como los sucesivos vastagos de una

religion mistica, a cuya vision de la vida y del mundo tratan,

todos y cada uno, de dar formulacién,




CAPITULO VI

LA TRADICION MISTICA

91. LA REPRESENTACION DEL TIEMPO ES FUNDAMENTAL
EN EL MISTICISMO

En ¢l capitulo anterior vimos codmo, en filosofia, la tradicién
cientifica se hallaba por entero dominada por ¢l concepto de ex-
terioridad espacial, de igual manera que la teologia olimpica io
estaba por la figura de la Moira, la cual delimitaba con rigidas

" fronteraslos dominios de todos los poderes individuales, tanto hu-
manos como divinos. :

Guiada por esa concepcion, Ia ciencia culming en el atomismo
geométrico y en el sefiorio de la Moira, aun cuando diera a ésta
el nombre de necesidad. En la tradicién-mistica, de la que trata-
remos ahora, los conceptos de tiempo y niimero (la medida del

tiempo),! ostentan la misma posicidn rectora, y la nocién de

Moira se ve aqui desplazada por la de justicia (Dike). En la ex-

plicacion de este hecho central se encuentra la clave para inter- .

pretar los sistemas misticos. Ya hemos sugerido antes que, al igual
que la ciencia es la sucesora legitima de la teologia olimpica, asi
también la inspiracion v el esquema conceptual de las filosofias

1. Cf. Platdn, Timeo, 398: tva & efy pérpov drapyés . .. & Bedé dviiger
« oo B O ¥iv xexMikaper Fhov, e 3 pdMiora elt dwavra gaivor Tov olpavér
.”_.nﬂ&n.ken Te dpifpob ra (o, Soous Jv wpoaikoy, padbvra waps THs Tabrob kai
spolov wepipopiis. La distancia espacial es medible psicolégicamente, atendiendo al
gasto n_m energia; pero la distancia temporal sélo resulta mensurable contando
_m Hmnm:&@: ritmica del mismo acontecimiento. De aqui que ¢l grado de con-
ciencia temporzl dependa del grado de desarrollo del sistema numerico. Véase
P. Beck, «Erkenntnisstheorie des primitiven Denkens», Zeitschr. f. Phil. u,
Philos. Kritik, Leipzig (1904), vol. 123, pp. 172 v ss.
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misticas proceden de la religion de Dioniso. Antes de entrar en de-
talles, habremos de explicar por qué la nocion de tiempo es fun-
damental en este tipo de religion.

" Podemos principiar con la estructura del grupo, con Ia organi-
zacion de la sociedad cultual propiamente dicha; pues aqui,
como ya sabemos, es factible buscar el origen de su sistema de
representacion tipico.2 La sociedad cultual dionisiaca, es un soio
grupo encerrado en si mismo, con una vida comun centrada en su
daimon. Esta vida es continua en varios sentidos.

Primero, en el sentido espacial o distributivo, el grupo se halla
continuamente animado por un alma o daimon que, a la vez,
reside en todos sus miembros al unisono v esta mas alla del alcan-
ce de ninguno de ellos. Como s6lo existe un grupo —una comu-
nidad, por mas separados que se hallen sus miembros—,3 la orga-
nizacion excluye toda idea de que sus partes estén confinadas en
impenetrables dominios; no hay, por tanto, la nocién politeisia
de la Moira. i

En segundo lugar, en un sentido temporal de continuidad,
la vida del grupo, por ser una vida comin que trasciende a todos
los individuos, es inmortal, lo que, para los griegos, significa
«divina». Esta concepcion origina varias doctrinas cardinales del
misticismo., :

. De éstas, la mas primitiva es la de la reencarnacion (pafinge-
nesia). La esencia de esta creencia es que esa tinica vida del grupo,
o de la tribu, se extiende de forma continua tanto por sus miem-
bros muertos como por los que estian en vida: asi, los muertos
son aun parte del grupo en el mismo sentido que los vivos. Esta
vida, que se renueva perpetuamente, renace de ese estado opues-

‘to llamado «muerte», en que, al otro extremo de su arco, se re-

suelve otra vez. En esta idea de la reencarnacion, difundida

agn entre las razas salvajes, hallamos la primera concepcion de un
W .

2. Dicdoro, v. 64, 4 (D. . V.2, p. 473), conserva la afirmacién de Eforo,

- segun la cual Orfeo fue alumno de los dactilos del Ida, magos {vénres)’ -que

realizaban encantamientos, conjuros y misterios que Orfee fue ¢f primero en intro-
*ducir en la Hélade. Pitagoras también recibit su iniciacion en Creta, por obra

“ delos dactilos del Ida, y en Lebetra, en Tracia. Estas tradiciones sefialan la con-

tinuidad entre las sociedades culturales de los -orficos y las cofradias magicas,
asi como el hecho de que €l orfismo hiciese révivir un tipo primitivo de religion.
Constltese J. E. Harrison, Themis, p. 462.

3. Cf. Porf., De abstinentia, IV, 11 (habla de los esenios): pla 3¢ oix o

" abrde wohis, AN év érdaTy xarowobae woAhof, A .
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ciclo de la existencia, de una rueda de la vida dividida en dos he-
miciclos de luz y tiniebla en los gue la (mica vida o alma conti-
nuamente esta girando.4

{COme adquirié una moral esta doctrina del renacer? Entre

los orficos y los pitagoricos hallamos gue ésta se asocia con las -

nociones de una caida del alma desde su originario estado divino,
de una purificacion de sus culpas en esta vida y en un subterra-
neo purgatorio y una nueva y final entronizacién en aquellos
palacios celestiales de donde procedia.. Como veremos mas ade-
lante, este grupo de doctrinas tiene fundamental importancia para

comprender ia filosofia mistica y los sistemas que surgieron de

la escuela pitagorica. Por consiguiente, sera oportuno ofrecer
ahora una exposicion del proceso por el cual la antigua y primitiva
doctrina de la reencarnacion llegé a adquirir un significado ético.

92. ELCICLO DE LA REENCARNACION

No necesitamos discutir detalladamente el origen de dicha
creencia en la forma que exisie entre los primitivos. Probable-
mente s¢ trate de algo muy simple. Cuando ¢l creyente totémico
se afana en multiplicar su especie totem, toda su atencion se cen-
tra en la idea de los nuevos animales o plantas que debe alumbrar.
Laimagen de estos animales o plantas en su mente habra de ser la
imagen memorizada de aquellos que ya existieron y que fueron
consumidos. De este modo, lo que desea traer a la vida es, para &l,
o mismo que ya habia existido antes. ;Como no creera entonces
que los nuevos animales y plantas son los antiguos, que retornan
del otro mundo?s Sin embargo, sea como fuere, lo cierto es que

4. Lévy-Bruhl, Fonct. mentales, p. 358, apunta que, en los grados inferiores
del pensamiento, no existe una dicotomia tajante entre lo vivo v lo inerte: un
individuo «muerto», en cierto sentido vive todavia y pertenece tafito a la so-
ciedad de los muertos como a la de los vivos. (Obsérvese que la «inmortalidady,
concebida de esta manera, precede a toda concepeion clara de la muerte. Asi,
la creencia en la inmortalidad se debe, en _um:n, a entender de modo deficiente la
naturaleza del morir. No es menester ir mas lejos para hallar la causa de esa
creencia,) Véase también Dr. W, H. R. Rivers, The Primitive Oaanmﬁ:.uz af
Death, Hibbert Journal, 1912, p. 393.

5. Respecto a la realidad suprasensible atribuida a las imagenes de la
memoria, véase P. Beck, op. cit.
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la nocién del renacer no comporta ninguna de esas asociaciones
con el pecado y la retribucion que, cuando aquélla cobra brios
en ¢l orfismo, veremos que la acompafian. ;Como surgid alli? No
es posible responder a esta pregunta de manera completa. La
pregunta se complica con la hipdtesis, sostenida ahora, de que las
doctrinas caracteristicas del orfismo provenian de la religion per-
sa y que advinieron al pensamiento heleno ¢n ¢l siglo via. de C.,
cuando Persia entrd en contacto con las colonias jonias del Asia
Menor.6 Respecto a esa teoria, no nos pronunciamos. Las ideas
religiosas, ya lo hemos apuntado antes, sdlo se asimilan facil-
mente si existe ya un sistema indigena de pensamiento en que pres-
tamente puedan encajar. El orfismo constituye, sin lugar a dudas,
un resurgimiento y una reforma de la religion de Dioniso. Vinie-
ran de donde vinieran las nuevas ideas, lo mas probable es que
no fuesen del todo ajenas a los cultos ya existentes. Ahora, nues-
tro proposito serd el de poner de relieve los principales elementos
del credo dionisiaco y distinguir de éstos aguellos factores uiterio-
res susceptibles de clasificar como especificamente orficos. Y ve-
remos que, aun cuando el orfismo guardaba suficientes similitu-
des como para emerger de aquel otro culto, mas antiguo, o para
ser injertado en él, existe, sin embargo, una contradiccion la-
tente entre las dos concepciones de la inmortalidad y del alma
que, respectivamente, pertenecen a ambos sistemas. Tal contra-
diccion originara los dos tipos contrapuestos de la teologia

-mistica.

Socrates expone la filosofia implicita en la vieja doctrina de la
Teencarnacion cuando, en el dia de su muerte, trata con sus
amigos pitagoricos de la vision mistica de la vida en la tierra y
en el mundo del mas alla. Asi recuerda «la antigua doctrina segiin
la cual las almas se van de este mundo al otro y alli viven, y
luego vuelven a éste desde el de los muertos, y nacen otra vez».”

. 'Uno de los argumentos en que se basa esta doctrina es que ha de

haber un constante proceso de devolucion (drramddoeois), de
acuerdo con el cual el nimero de almas que hayan venido a la luz
ha de ser equilibrado por el de las que hayan muerto. Si no

" 6. Estatearia hasido propuesta por Eisler en Weltenmantel u. Himmelszelt,

" vol. : donde aduce numerosos dates.

. 7. Platon, Feddn, 70 C: wadaids pdv odv Eore 1es Ayos, ob tm_E.._fmmn w5
cigiv dv@évie dpumbpevar éiel, xal mdhwr e Sedpo duxvolvtaw kal ylyvorrar
iy TefredTwr,
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«girara asi en circulo», sino que el proceso se continuara en linea
recta, en vez de volver siempre a su punto de partida, entonces
legaria un tiempo en que todos habrian va alcanzado un estado
similar y, con ello se habria paralizado el devenir(yéveo:s). Asilos
vivos han de estar continuamente retornando a los niertos, pues,
a menos que un proceso inverso renovase la leva, la vida se ago-
taria y todo acabaria en la muerte.8

Si bien Socrates remonta esta argumentacion al principio mds
general, segin el cual todo devenir consiste en un transitar del
uno al otro de dos estados opuestos, las nociones aqui implicadas
son muy simples y primitivas. Asi habremos de concebir una can-
tidad limitada de substancia animica,® la cual pasa del cuerpo
vivo al estado opuesto de separacion de él v, en revolucién per-
petua, reaparece en nuevos cuerpos vivientes. Un alma de esta
Suerte no comporta, evidentemente, relacion organica alguna con
la serie de cuerpos que de manera temporal conforma,!0 y se
habra de concebir como impersonal, continua y homogénea. El
mismo material animico pasa por una sucesion infinita de formas
individuales, y sus distintas individualidades no dejan huella per-
durable en él. Esta descripcion no rebasa, en ningln sentido, los
términos en que es posible describir la doctrina primitiva de la
reencarnacion, en cuanto que, hasta aqui, no aparece signo algu-
no de significacion moral, sino sé6lo la nocién de una corriente de
material vivo que fluye de modo perpetuo y en circulo.l1

93. (GRADOS DE INICIACION

Afiadir a esta concepcion de la vida continua la idea —quiza
igualmente antigua— de [a iniciacion SUpone un paso mas en nues-

8. Platdn, Feddn, 72p: ¢l yip g del drrawodifoln T Erepa Tois erépocs yuywd.
deve, womepel xixhg mepubvra, AN edBeid ris ey 4 ~éveris éx Tob érépov ubvor
els T8 xararricpd xal ph dracdumror whho i d Erepov pmdé xopwiy wotolro,
olef’ dr: ‘wdvra Tehevrvra T abrd oxipa & oxoly xai vd adrd wdos dp ardfor
xal waoaire yeyvépeva ; . . . e Yip éx pdv Tdr EXNwr T4 farra Yiyvoiro, Tq §é
fovre fvionou, Tis pyxary uh obxl mdrra xaravarwdivas els 6 redvdva H :

9. Creo que los intérpretes que hablan de una «cantidad constante», al re-
ferirse a un «espiritu» absolutamente inmaterial, usan palabras sin sentido.

10, Arist., De anima, 407 21: damep &vdexbueror xard rods IMvfoyopexads
uBBovs Tiw suxolrar Yuxiw eis 76 Tiyor & ddesfar ooua.

11. Cf. Plutarco, Consol. ad Apoll., 10 {iras citar a Heraclito, frag. 78,

Byw.): s yip éx ToF abrod wyhol Srarad cus whdrraw {ge ovyxe xal wdhw
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tra tarea. Los ritos de iniciacion son los jalones que, en el sen-
dero del vivir, poseen las comunidades primitivas. Asi hemos de
suponer al completo circulo de la vida y la muerte come dividido
en una serie de grados o fases, por las cuales esa vida habra de

- pasar sucesivamenie. El transito de una fase a Ia que inmedia-

tamente le sigue constituye un rito de iniciaciéon un rite de pas-
sage.'2 Al nifio se le inicia en el mundo de los vivos muy al poco

del nacer,’3 al muchacho se le inicia en su condicion plena de
-miembro dei grupo tribal al llegar a la edad viril; y asi sucesiva-
mente. Ademas, cada uno de estos ritos constituye un nuevo
nacimiento y significa la adquisicién de un alma nueva 0, quiza
por mejor, el crecimiento del alma o su expansion para incluir
nuevos deberes y derechos sociales. La importancia de tales ini-
ciaciones cclipsa el acto meramente. fisico del nacer; el infante
recién nacido posee un alma diminuta o no existente hasta el mo-
‘mento en que se la confiere la sociedad.14 Su desarrollo culmina
en los privilegios plenos de la edad adulta, para comenzar des-
pués su declive. Asi, paralelamente a su pérdida de efectividad so-
cial, el alma del individuo se amengua hasta que, en la senectud,
 éste se hunde en una segunda e inanimada nifiez y va s¢ considera
fenecido, pues la muerte fisica es aqui baladi. Tal concepcion
. afiade al ciclo de la vida la idea de una promocién hacia arriba
por una serie de grados, de una culminacién, y de una degra-
dacion hacia abajo en el sentido inverso de 1a curva. 15

" mrdrrew xel cuyxely xal Tolf® & wap’ & oty diiahkelmrrws, ofro wal § grows
& Tis abrijs Ghgs wdhar pér Tobs wpoybvovs fudv dveryer, elra cuveyels abrols
dyévymoe Tobs mwarépas, el8 Huls, er’ Adovs ér’ E\hovs draxveNdijoee.  xai 6 THs
yevéoews morapes obrws évlehexids péwv ofimore orvoerar, xai wdAw & & évarrias
abrg & is PpOopds. Zeller (Phil. d. Griech., 5.* ed., 1, p. 640) piensa, siguiendo a
Bernays, que Plutarco tomé de Heraclito el tono general de todo este pasaje,
incluida la imagen del alfarero. Cf. O: Gilbert, Meteor. Theor., 335. Lévy-Bruhl,
Fonct. mentales, p. 398: «Quand un enfant naft, une individualité définie repa-
rafl, ou, plus exactement, se reforme. Toute naissance est une réincarnation.
(...} La naissance est donc simplement le passage d’une forme de vie ¢ une auire,

, fout comme la mort. » ’

12. M. van Gennep, Rifes de Passage, p. 107, ha hecho hincapié en este
significado de los ritos de iniciacion. :
13. Cf. los ritos de los omaha‘de la iniciacion del nifio, descritos por Alice

Fletcher. Véase el § 35.

14.  Cf. Dieterich, «Muiter Erde», Arch. f. Relig., VIEIL; pp. 1 v ss.
15. Véase Lévy-Bruhl, Fonct. mentales, p. 360, y Hertz, «Représent. collec-

tives de la mort», Année Sociol., X.
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94. EL CICLO UNITARIO DE LA VIDA EN LA NATURALEZA

A la muerte, el alma se traslada al inframundo, pues la mitad
inferior del circulo se mueve por la tiniebla del mas alla. La razon
es que la tierra es fuente de toda vida.'¢ Las plantas y los arboles
brotan de la tierra; de ella también habran de brotar las almas de
los animales y el hombre; y, por ende, cuando éstos mueren,
tendran que ser almacenados, cual.semilias, en la tiniebla de su
matriz. :

Los festivales de primavera, como los Anthesteria, se ocupan
tanto de las semillas que el hombre necesita para sus cultivos
como de la renovacion de las almas,!? pues es preciso que en pri-
mavera toda vida sea reavivada magicamente tras la muerte del
invierno. En esas combinaciones vemos la base sobre la que fa-
cilmente pudo surgir la doctrina de la transmigracién (metenso-
matosis). Si toda la vida es una y, ademas, simpéaticamente con-
tinua, la misma substancia animica podra pasar, en determinado
tiempo, a un hombre y, en otro, a un animal o planta. Todos son,
de manera igual, criaturas de la tierra.!8 Ademas, la vida de la na-

16. Eur., frag. 415, ap. Plut. Consol. ad Apoll., 104 B;
KkUichos yp abrds kapripos T€ yijs gurols
Yéver Bporior Te, Tols pév abferac Blos,
Tiow 8¢ Pphiver Te xdnfeplitrac Tl :
17.  Vease I. E. Harrison, Prolegomena, cap. 11, y Themis, p. 289. Cf. asimis-
mo Platén, Politico, 272 E, donde se describen las almas, después de cada-
nuevo nacimiente, como si cayesen a la tierra, cual semillas, mdoas éxdarys 7hs
Yuxis s yeréoes dwoSedwkvias, Soa Hr xdory wpoaTaxBév, Toraira els iy
oréppate  wegoboys. CI. también el Timeo, 42 p, donde Dios siembra (Eamepe)
a las almas en el Sol, la Luna, la Tierra y los demés «instrumentos del tiempo»,
Feddn, 83 D: dore Taxd wihw wimrew eis o clpa kal Gomep areipopéry
éugverfar. Es significativo que Anaxdgoras denomine a sus cuerpos primordia:
les, atin no ordenades por el Nous, «semillas» (sréppara), y que, probablemente,
denotarz el primitivo caos o mezcla de aquélios como una panspermia (cf. § 88),
¢l vocablo empleado para designar el jarro de rodas las semillas due se ofrecia en
el festival de primavera, llamado de las almas y las semillas (¢f. J. E, Harrison,
Themis, p. 292). Demdcrito, por su parte, utilizdé el mismo término (Aristo-
teles, De anima, 404a 4} para sefialar a «los elemenios de toda la physis», pues
las semillas circulares ya eran atomos animicos. : '
18. Museo, frag. 5 (D. F. ¥.2, p. 485):
we 8 alirws kal Gidhe pie feldwpos Spovpa*
aAN\he pév év pehinow amopdive, dNha 62 pe
ws 8¢ xal defpdmar yeveh xai pihor é\lgoec.
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turaleza, en el ciclo de las estaciones, sigue la misma curva que
la vida del hombre. La naturaleza, de forma similar, posee sus
fases y grados. Su vida cobra alientos en primavera, culmina en el
estio y en el otofio decae otra vez, hasta que sus frutos perecen
¥ dejan solo la semilla que ha de ser enterrada con la muerte y
yacer en la ¢speranza de la resurreccion. Fl afio, con sus dos
estaciones de luz y de tinieblas, de calor y de frio, de sequia y
de humedad, corresponde a las dos mitades del circulo de la vida
del hombre.

Todas las cosas mortales, asi lo impone Natura, se mueven
en una rueda de cambios. (...) Cuando han nacido, crecen, y
cuando crecen, llegan a su cenit y entonces se vuelven viejos v
perecen al fin. Ahora Natura les hace cumplit su meta en la regién
de la oscuridad que ella atberga; y después regresaran de la tiniebla
al mundo de las formas mortales, mediante la alternancia del nacer
y del pago del morir, por cuyo ciclo Natura se restituye a si
misma.l®

95. LA CORRESPONDENCIA DE LOS TRABAIOS Y LOS DIiAS

Mas no es sOlo la naturaleza quien compele a la vida a

‘seguir su ciclo perenne. También el hombre ha de continuar su

parte de tal tarea, sus trabajos habran de encajar en el ciclo de los
dias. Los frabajos y los dias, de Hesiodo es, a la vez y signifi-

- Esquilo, Las Coéforas, 128:

kel Nafar adrip, §) 7& wdvra ikTeru
: Optpada +' adbis vavie kbpa AapSdre.

Euripides, frag. 757 N: .

Odxre Te téxva xlrep’ ab xriTat véa

adrds Te Broke” xal vdd dxforras Bporol

els iy Pépovres iy draynalws 8 Exec

mmov Oepifew Hore kdpmepoy ordyve . . .
Véase Dieterich, «Mutter Erde», Arch, f. Relig., VIII, pp. 1 y-s5. para todo lo re-
lativo a ese tema.

19. Hipodamo el Pitagorico, apud Estobeo, Fior., 98, 71: mdrra pév v rd
fvari 3 dwdyxar giaios v perafSohals xakwdeirar . . . 1a pdv Iwd Plowos els 7o
dighor abris Tepparifbueva xal i dk Tof dBjhov és 15 Orardy dmovvepxbuera,
duapd yevéows xai dvramodbae. Plopds, xbxhor airadras dvamedifodoas. Com-
pérese con el pasaje mistico que aparece en Platén, Repiblica, 546 A y ss.:
ob pévor gurais dyyelos dAha xal év dmvyelors {os gopa rai dgopla Yuxds Te xai
gdparos ylyrorras, 8rav  weprpomal éxdorors ROxAwy wepupopds surdTTwe,
PBpaxvPios uér Bpaxuvwbpous, évarrios 3¢ dvavrias, kTh,
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cativamente, un tratado de agricultura y un manual de moral.
El primitivo arte de la agricultura estaba profundamente ligado a
la magia:2¢ el ritual mimético era, al principio, incluso mas impor-
tante que el cavar y sembrar. Las operaciones meramente practi-
cas no serian efectivas a menos que se diera una correspondencia
simpatica entre los usos del hombre y el curso de la naturaleza.
Aquél habia de seguir con pasos firmes el sendero de 1a costum-
bre (romos) o de la Justicia (Dike), o de lo contrario los co-
rrespondientes procesos de la vida natural también abandonarian
su senda.2! Asi nos parece ver en este aserto la interpretacion mas
antigua de una maxima moral que ocuparé lugar preeminente en la
conciencia moral de edades posteriores: «Vive conforme a la na-
turaleza» ({fr kara ¢iow). Y también comprendemos por qué,
Los trabajos y los dias se abren con un largo discurso sobre
la Justicia (Dike). Ademas, ya en los primeros versos hallamos la
imagen de la rueda. Las Musas han de cantar a Zeus, que es quien
hace ilustres u oscuros a los mortales; «facil le es elevarlos a la
fuerza; y, después, cuando son fuertes, arrojarios a la sima;

facil le es hacer que la luz del que brilla se debilite, y que arda

la del que mora en la tiniebla»,22

Dike es 1a hora, csto es, la estacién, la que aporta prospe-
ridad;

zos a la nifia Abundancia (Ploutos). Su madre es Temis.»
20. Véase J.E. Harrison, Themis, p. 423.
21. Porfirio, De abstinentia, 111, 27: munodpeba 76 ypucobr yévos . . . ued
dv pdv yap Aldis kal Néueaes # te Aley dufher, Sre dpxobrro 7§ ék Yis Kapw*

xapmoy ydp adunw Epepey feldwpos dpovpa airopdry wol\dr Te xal dgpbovor (Hesio-
do, Erga, 117). ‘

22. Erga, 3: 8v Te Sta Bporol dvBpes dpds Aparol Te parol e . . . .

péa péy yip Bpuder, péa 8¢ Bprdovra xahérrel,

peia & dptiphor pwdfer xai ddphov défer . . .

Zevs infeBpepéras.
AristOfanes, Lisistrata, 772 w4 & Uméprepa wéprepa Ofoer Zels infiBpenérns.
Horacio, Carm., 1, 34, 12: «ualet ima summis mutare et insignem atteniuat deus
obscura promens».

23. Hesiodo, Teogonia, 901; Pindaro, Oi., XIIL, 6: & ¢ yap Eovonla rate
kackyynras Te. . . . Alxa kel éuéTpomos Eiptva, taplar dvdpdoe whovrov. Bek.,
3.% ed., Frag. Adesp. 140, donde se invoca a las Moirai para que conduzcan a
Eunomia, Dike y Eirene a la ciudad. Himno cretense a las curetes (Brit. Sch.
Annual, XV; pp. 357y ss.);

"Dpai 3¢ BpJdor kariTos
xai gpbrovs Alka xariipxe

sus hermanas se llaman Eunomia (ObservanciadelaLey) y.
FEirene (Paz), ala que en arte se representaba llevando en sus bra-
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La riqueza no se ha de arrebatar al projimo mediante el hurto;
es mucho mejor y mas permanente cuando es don de Dios, y
cuando adviene en su estacion apropiada {kara xatpév) en el ciclo
del afio.2 . .
Esta correspondencia primitiva entre el proceso ordenado del
afo que aporta sus frutos, y la establecida senda de ios «tra-
bajos de la estacién» (@pia Zpya), que premian con aquélios, nos
ayuda a darnos cuenta del porqué la rueda del tiempo es también
la rueda de la justicia. «El Tiempo, a lo largo de sus innumera-
- bles afios, da origen a todas las cosas desde la tiniebla y, cuando
ya han salido ala luz, las oculta otra vez.» 2 Y, de esta suerte, exis-
te también una revolucidén de esa rueda que humilla al orgutlo.
.\wwmx, en el discurso que se abre con las palabras que acabamos
de citar, pasa a reconocer esta necesidad de humillacion. «Incluso’
cosas poderosas y temibles se rinden ante entidades superiores
(repais) : el nevoso Invierno deja lugar al frutal Estio: ¢l agotado
circulo de la Noche le hace sitio al Dia, de blancos corceles,

mivra v dyp’ dugere f
& plorBos Blpiva.
] Para lo relativo a este himno, véase J. E. Harrison, Themis, en especial el
g~ capitulo final sobre Temis.
24, Hesiodo, Erga, 320:
xpiuera § ody dpraxtd, febedora morhdy duelrw,
€l ydp Tis xai xepol Biy pdyay Erfor Eyran . . . ’
peta 8¢ pev povpoboe feol, puriBovse 3€ olxor
dvépe 743, wabpor 3¢ 77 &wl xpbrov BABos dmwpBel.
Solom, frag. 13 (Bgk.,4.* ed.)9: wheiirer & #v pér didre feol wapayiyverar drdpl
fumebos . . . of & &vipes periwow g iBpos, ob xatd xboper Epyerau.
Teognis, 197: xpdua . . . Awbler xal aiw 8lxy . . . wapubyipor, puesto en contraste
CONl 48lrws wapt xaipbr. Bac., XIV, 50-64, donde Dike, Eunomia y Temis otor-
gan riqueza; Hibris, que la arrebata de un poseedor a otro, trae la destruccion.
El uso de xaepbs para designar la «justa medida» y de xerd wapbr como si-
- nénimo de merpiws, se remonta a esta asociacion del tiempo con la justicia.
Yamblico, Vie. Pyth,, 182(D. F. V.2, p. 284): ouumapéresfor 7 100 xacpoi pives
‘riy 16 dropaiomérny dpay xal T6 wpérov Kai T apuérror, Enlo relativo al Tiempo y
la Justicia, véase W. Headlam, Journ. of Philol., XXX, pp. 290 v ss. Dike es
Ia hija de Cronos (Eur, frag. 223 N). :
25, Sofocles, Ayax, 646: gravd’® 6 nakpds kdvaplfuyros Xpbras
¢l 7' Admha xal pavévra xpimrerat
Cf. dvavrés en Platon, Crafilo, 410 D: 3 yip i Prlueve xal T4 yryvbpeva
wpodyor ls Pios kai albrd & éavrg &erdfor . . . ol udy &nautdp, S1e dv éaured,
o 8 ¥ros, ¢ drdfe. Véase miarticulo sobre «Hermes, Pan, Logos», Classical
‘Quarterly, 111, p. 282 Nauck, 2.7 ed., frag. adesp. 483: opd ydp xpbve icay wdrr*
dyovoav els ps Bporols, Dieterich, Abraxas, 96: «das ist ein uralt mythischer Zu-
sammenkang zwischen Schicksal, Recht und Licht».
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para encender la luz... Y ;voy yo a ser quién no aprenda a hu-
millar el orgullo?» 26 :

En la época de tos sofistas, cuando comenzaron a aparecer los
escritos polémicos acerca de politica, los distintos contendientes
$€ apresuraron a recurrir a la autoridad de la naturaleza para qile
sirviera de apoyo a la particular forma de gobierno cuya defensa
. habian escogido. Asi, varios restos de uno de esos tratados so-
breviven en FEuripides.2? El autor basa el gobierno de Ia justicia
o igualdad entre los hombres en la igualdad que observa el curso
de la naturaleza. De esta suerte, en Las Fenicias,?® Yocasta,
disputa asi con Eteocles:

96. EL CULTO DEL CIELO

Del curso estacional del estio y el invierno es facil pasar a
adorar a los cuerpos celestes, cuya revolucién ritmica marca el
circuito de los afios. En muchos pucblos se produjo ese cambio
cuando se considerd que, primero, los mensuales cuartos men-
‘guanic y creciente de la Luna y, después, la periodicidad anual
del astro rey estaban simpéticamente relacionados con el creci-
miento y la muerte de la vegetacion. Posiblemente la luz del
Sol no fuese estimada en un principio sino como un casnal
y caprichoso fenémeno metedrico, como las nubes y Ia luvia que
la interrumpen; y tanto uno como la otra precisaban de la induc-
cion especial que garantizaban las ceremonias magicas. Sin em-
bargo, con la primera aparicién de una vaga nocién de que los
frutos de la tierra, de los que depende la vida del hombre, no
eran solo producto de la tierra misma, fertilizada por la lluvia del
cielo, sino también que estaban misteriosamente relacionados con
las fases periodicas de la Luna, con el acrecentarse del poder del
Sol en el estio y con su debilitarse en invierno, }a Luna y el Sol
se convirtieron a su vez en objetos religiosos, y las antiguas di-
visiones del tiempo, las estaciones o las horas, pasaron a ser ado-
rados con ellos en cuando dadoras de fertilidad y vida.2®
Sofocles compara la giratoria rueda del destino.humano con
los cuartos creciente y menguante de la Luna, que jamads permane-
ceen una forma sola, sino que crece desde la oscuridad hastala ple-
nitud, para a continuacién deshacerse y tornar a la nada.3¢ Asi-
miismo, las mujeres de Traquis le cantan a Deyanira como

La igualdad es lo naturalmente legal para los hombres: el méas
v el menos se hallan en enemistad eterna y son mensajeros del dia
del odio. Igualdad es lo ordenado para medida del hombre; y
las particiones del peso y las distinciones de los nimeros. Iguales,
en su curso anual, se mueve el ojo sin rayos de la noche y ia InzZ
del sol, y ninguno de elios ie disputa al otro la victoria. De este
modo, si la luz del sol y la noche son los siervos del hombre,
ino dejaras t0 al hermano que ocupe lugar semejante al tuyo ni le
condenaras participacion pareja?

26.  Ayax, 669: «ai yip T8 Sewd xal T3 kaprepdrara
Tepals brelker “roliro pbv vigoorBeis
xewpivres Exywpoloir elxdpmy Pépec
etlorarar 82 vurds alavhs xbichos
77 Aevromdhy péyyos Huépg PAéyerr | . .
Hueis §¢ wids of yrwabpesbo whporeiy ;
Obsérvese la referencia-al tiempo en los coros que preceden y que siguen a estos
versos, en especial v. 711: 8éoyua (Themis) edvouly océfuwr peyisre: wdvd & pdyas
Xpbros papulver.
27.  VéaseF. Dummler, Prolegomena zu Platons Staat, Basilea, 1891.
28. 53Byss.: T yap toor whuepor drfpdwos Edv,
T mhéowe & alel wohépor kabloTaTar
Tolhacaor, éxbpis 0 juépas kardpyerac,
xal yip uérp’ dvpdmoio xal uépy oradpdv
lobrys Erabe xéplfpdy Sidpioe,
vuktds & depeyyés BAéapor HAlov Te pls
toov Badifer dv éviabaior kixhor
xolSérepor alrdy pBbvor Exer vinduesor.
€10’ hios udv vit Te Sovhede, Bporels,
o & oix dréfe Jupdror Exew loov
kai T8 dmoréue ;
Asi también en Las Suplicantes, 406, el principio de la democracia Eoﬁo:n
del orden celestial (Dimmier, op. cit., p. 13):
Sfuos § dvdooer Siadoxalow év pépe:
ériavoidow,

el hijo de Cronos no ha designado a los mortales herencia exen-
ta de dolor, sifio que la tristeza y el gozo les vienen a todos por
turno, cual la Osa se mueve en sus circulares senderos. Nada per-

26. Cabe que el afio estacional sea mas antiguo que el calendario solar o
incluso que el calendario kunar, por lo cual resulta natural que las Horai se des-
tacaran antes de que el Sol y la Luna pasasen a ser adorados como los medidores
_ del tiempo y los dadores de vida. Para lo relativo a la sucesion de los calendarios
—el afio estacional, lunar y solar-—; consiltese Payne, History of the New World
called America, 1, 474 v ss.

30. Frag. 787 N2: dAN otpds del mbryos év muaeg feol

TpoxE kvxhelra kal peralhdooe: pigw”
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“manece estable para el mortal, ni la noche con sus luceros, ni las

adversidades, ni la prosperidad misma; todo se va en un momento
¥ €s otro guien recibe su parte de calamidad o ventura.3!

remiten a la vieja creencia de que el sino del hombre esta simpa-
ticamente relacionado con las oscilantes luces del cielo. El lector
atento dela Segunda Olimpica, de Pindaro -—su oda mas orfica—,
advertira de qué suerte todo el desarrollo de su pensamiento sigue
la rueda en movimiento del Destino (Moirg) v de la Justicia
(Dike).32 Y también notara su alusidn a la recurrencia del tiempo,
el padre de todas las cosas: Xpovos ¢ wdvTwr warip (1, 19).

Y si también comprende los métodos cripticos de Pindaro —si es
de esos iluminados a quienes pueden hablar los versos del poe-
ta—323 observara que el autor se dirige a Zeus como al «hijo de
Cronosy de Rea», y detectara que tales nombres designan al Tiem-
poyal Flujo.3 Larueda del Tiempo, en que todas las cosas fluyen
¥ nada permanece, es la misma que la rueda de la Justicia (Dike).

Sowep cehipns Sfis edppbras Svo
oripas ddvair’ Av ofwor’ év popdy jugd,
&N ¢E ddhov mpliror Epxerar vén
wpbawmwa keAAtrovea xal winpovudvy
x@ravrep abrijs ebwpemerrdry davy,
wdhev Siappel kdwi unbéy Epxera.

(Hipocrates) De Victu, 1, 5 (de acuerdo con Heraclito): xwpe? # mdvra xal Seia xal.

dvfpdmiva Grw kal kdrw dpeBbueve, Jpépm kal edgpbvy dwl Td phxeoTov xab
dyoror, @ geddpn ért O prcworov kal éMdxioror, <obrws> dos dwl Td
paxpbraror xal BpuxdTaror, wdyra ravrd xal ol rabrd, pdos Lgvi, oxbros *Aldy,
Pdos "Aldy, oxbros Tawl. porrg xeiva (de nal rdde xeire, wAgav Lpyw, Thoav

Xdp7r. . . . A Selene se la invoca con los nombres de Avdyxy, Moipa, v Alky,’

Orph. Hymn, Abel, p. 292, v_ 49. )

31. Trac., 125: dvikynra ydp o0d ¢ wdrra xpalvar Bacihels éméBale Orarois
Eporldas- | ¢AN énl wijpa xal yapa wior xuxholow, olov &prrov arpopddes xéhenbor,
péves yip ofr’ albhe | vOf Bporolow olire kijpes | ofre mwhofros, dAN dghap | SéBuxe,
Tu & éwépyerar | xalpew ve xui orépecfac. Herodoto, 1, 207: pdfe, ©s rixhos Téy

drfpwrploy dorl mpyyudrwr, epipepbpevor 82 ol £f alel Tave airobs edruyder .

{la rueda de Téyy). ;

32. Notese, por ejemplo, la recurrencia de Dike en todos los Epodos: v. 18,
dv 3ixg xal wapd dixar; 41, rueda de la Moira; 65, &wdfer; 83, Radamante;
106, dixg ovrarrdpcros.

33, ¢urderra gvretotoe (v.93). .

34. Verso 13, & Kpbwie wal Péas, es una forma extrafia de invocacion, em-
pleada obviamente con el propdsito de introducir ambos nombres. Que Kronos
es idéntico a Chronos es pricticamente seguro merced a la esponsién tautomé-
trica, v. 19 Xpévos 6 wdvrwr marip= 85, mboes ¢ wdwrww 'Péas (= Kronos).

Estas iméagenes no son sdlo comparaciones poéticas, sino que’
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97. TAO, RTA Y ASHA

Dike significa «modo», «camino».% En un pasaje de la Me-
dea de Euripides, el vocablo significa «el curso de la naturaleza».
Asi, una vez que Medea amenaza con la venganza de la mujer
sobre el varon, el coro arranca con estas frases:36 «Las sacras ca-
beceras de los rios fluiran al revés, hacia el nacimiento, y la Dike

.y el orbe todo daré la vuelta.» Hay ahi una posible alusién a la

inversion de la revolucion del firmamento que las antiguas leyen-

Lajgualdad Chronos = Kronos se remonta, como minimo, a Ferécides (D. F. V.2,
11, p. 507), cuyos principios son Z&n, Ctonia v Cronos: Zira ucr v alfépa,
Xboviny 8¢ viw yiw, Kpbvor 8¢ 7ow xpbvor. . . & & v yiywépera. En cuanto al
Tiempo-Dios del orfismo y a su antigitedad, véase la nota 54, a pie de pagina,
de este mismo capitulo y Eisler, Weltenmantel, 11, cap. 1V, especialmente p. 378.
ParaRhea = Flujo, véase Platdn, DSEP 402 A vor “Hpdoherr by por Soxid xam%ne
rakal’ drre cogn Myorra, drexpds Td émt Kpbvov kal Péas . .., Sriwdora ywpel xal
oifédr wévee (cf. Sofocles, Trac., loc. cit. uéve yépolre . . .) xal worapod joy

. drard{wy vé Byra Aéye s Gis & 7o adrdv woraudy odk A duBalns, seguido por la
‘referencia al Océano y Tetis de los érficos. En la Olimpice, 11, el poeta se dirige

a [os Emmenidai con el término eddvupoe {v. 8), porque su mombre significa

. permanente {(éppéver}yaunque habiten en la orilla de un rie (10) y los mortales
_no puedan contar con felicidad duradera, sino que existen diversas corrientes

(peaf) de gozo y de dolor que fluyen sobre los hombres en tiempos distintos
(dXAére), con lo que una racha opuesia de desventura sigue a la prosperidad
en otro tiempo {dhhp xpbre). Ci.Isi, 111, 18: aliw 6¢ xudurdopéracs auépars AN
d\ho7’ EdMNhater. O, VII, 94: ér 8¢ g molpg xpbvou ENhor’ dAhoint Suacbbrgowty
alad. Am:a ) frag. 594 N (Critius, frag. 18, D. F. V.2, p. 618): nan.gnu re Xpovos
Tepi ¥ dewde pevpart TNAPNS Ppoer§ TikTaw adrds avriv, m&c.na.__ 7 dprror, krAEl

tiempo, al proceder hacia adelante, saca a luz la <9.ama. 6 7" éfeddyxwr pbvos

) dhdPetar érdrupor Xpbvos. 7o 8¢ cagards idr mwipow xaréppaser, O, X (XI), 53.

Existen otros significados cripticos y etimolégicos en la OL, 11, por ejemplo, el
exirafio vocablo dyporépa (pépiura), en el v. 60, se emplea porque Odjpwr es el
«cazador» dela dpery ylagloria; cf. Arist., frag. 625: "Aperd Odpape kdAhwror ...
vy dypedorTes Blvauy,

35. Este sentido es todavia contin en Homero, por ejemplo, Odisea, 11, 218,
afry dikn éori Bpordv, «éste es el camino (o modo) de los mortales». Platon
{Leyes, 904 ) empalma ese uso antiguo con ¢l posterior y cita  atry Toe Slky éeri
e of “OAupmror Eyovawy en relacion con la justicia, que asegura que el alma sera
recompensada de acuerdo con sus obras &lenr . . . i wacdr dwow m,aﬁ%?qem
trafay ol TdEavTes.

36. &vw morapdy iepwy xwpobos wayal,

ral Alka kai mdrra Tdhiy oTpéperar.
Verall, ad loc, dice: «dixa,la costumbre u orden de la naturaleza», y lo com-
para con Parménides, frag. 6: mdrrav 8 mahwrporbs éors kéhevdos.
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das relacionaban con el combate entre Atreo y Tiestes37 y al que

Platén curiosamente alude, a guisa de explicacion, en el mito de
su dialogo EI Politico.38 En las Leyes, la solemne exhortacién
a los ciudadanos se abre con estas palabras:

Dios, como también narra la antigua leyenda, por contener ¢l
comienzo, el medio y el fin de todas las cosas que son, s¢ mueve
sin descanso en su viaje por el curso de Natura. Y siempre, asistién-
dole, se halla Dike, la vengadora de toda negligencia de la ley
divina, tras de la que va, de manera ordenada y humilde, todo
aquel que desea huir de la adversidad.?®

Y el siguiente parrafo se abre de esta suerte: «;Cudl es, en
consecuencia, la conducta grata a Dios y que va en pos de El?»

37. Eur., Electra, 726. El Coro se pregunta si el Sol puede invertir su curso,
grards Evex’ ddiclas. Cf. asimismo las palabras de Electra en la escena si-
guiente, 771: & Geol, Alen e wdv® dpue’, HA0és wore. woly Tpbry 8¢ kal Tim
UG pbrov krelver Ouéorov watda, Boilopar pabety, en la que los términos

OvécTov waide apuntan a la referencia del Coro que precede.

38. 268EYSs. 1O ydp war 7ébe vhre pév abrds & Beds supwodyel mopevbueroy .

Kkai owykuxhel, Thre 8¢ dwfker, Erav al weplodor 7ob wpochKorTos abre iérpor
elMipurw $in xpbvov, T3 88 wd\w abrbéuaror els Tdvevrin wepdyeran Enlaan-
tigua edad de Cronos, los humanos vivian observando la justicia, sim guerra ni
discordia, v sin devorarse los unos a los otros. (271 F, sacado de los Erge de

Hesiodo, 276: Zeus entregd a los hombres 8lk9, para que no se comieran entre:
si como hacen las bestias), y «las estaciones se templaron para que no los da:

fiaran» (70 7o dpar abrois dhurer éxéxparo, 272 A), El periodo es el del Gran
Afio, que pone fin al ciclo de la reencarnacion de las almas. Obsérvese también
la mencion de los nombres de las estaciones en el pasaje paralelo que describe
el gobierno de los daimones en la edad de oro de la justicia, Leyes, 713 E, & Beds
v+ . yéros Buewor Hudy éplory TO Ty Saubrwr . . . elpiyyy TE kol aldd xal
etroplar ral dgboviar dicys mapexbuevor. Respecto ala inversién de la rotacion
del universo, véase J. Adam, Republic of Plato, 1902, vol. II, pp. 295 y ss.

39. 715 E ({incluido por Diels, D. F. V.2, p. 474, entre los primeros fragmen-
tos orficos; & mév 3% Bebs, damep xai & wahaids Abyos, dpxdv 7€ xal TeAevTiw
kal péoa Tdw Svrww dmwbrTuy Exwe, ebfely wepulver xurd Plow weprmopeubperos’
76 & del cuverérar Alxn TOr dmohamoudvwr Tobi felov vépov Q.Wa.uan. fis & pev
elducporivery pidwr Exbuevos ouvdmerdr Tameivds Kol xexospmpévos. . . T16C
Tis obw &% wpibis ¢y xai dedlovfos fed; coOmpdresecon Euripides, Las Tro-
yanas, 886: .

Zets, elr’ drdyxn Pioeos elre vols Gpordr,
apoanuiduny se* wdrra yip &’ difbgov
Balvwy kehebbou xaTd ey & Ordr’ dryes.

Cf. (Arquitas) Mullach, Frag. -Phil. Gr., 1, 599: ¢l filosofo 3dwards

Zeocitar Tov Pedv xatodeiofat xal wdvra o &v T aqusTorxele xal Téte Ta Ekelrw
karaxexwpeebva, xai Tabray Tiv dpparyhdrar 63dv éxmoprodpevos T vhy xor'
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Y la respuesta reza de este modo: la conducta que observa mesu-

Ia, y que, por tanto, ¢s como Dios, quien es para nosotros la me-
dida de todos los seres.

" En estos pasajes, la nocidn de Dike parece aproximarse mucho
al concepto chino del fao,% término que, como es sabido, también

-significa «camino» —esto es, la diaria y anual revolucién de los.

cielos, y de los dos poderes de luz y de oscuridad, de noche y de
dia, de verano y de invierno, de calor y de frio.

Ese es el tao del cielo, o modo de conceder ventura a los buenos
y adversidad a los malvados.#! El fao, u orden del mundo, represen-
ta todo cuanto es correcto, normal, o justo (ching o twan) en ¢l
universo, y de seguro que &ste jamas se desvia de su senda. Por con-
siguiente, incluird todas las acciones probas y justas del hombre ¥
de los espiritus, lo cval ya origina felicidad y vida universales.
Todos los demas actos, por cuanto se oponen al (o, son incorrectos,
anormales, contranaturales.42

Y, dela misma manera que en Los frabajos v los dias de

" Hesiodo hallabamos una correspondencia entre el curso orde-

nado de los modos de obrar de los hombres y las estaciones, lla-

“mando a la tal Dike, Eunomia y Eirene, asi también entre los

chinos sucede que

T’ai-sui es ¢l gran afio, el planeta Japiter, cuyo recorrido ce-
lestial dispone del calendario que anualmente publica la autoridad

cifetar Spunbimey xai Teheodpopdioar Tas dpxhs Tois wépact cyvdas Te xal ércyrobs

¥t & Beds dpxd Te xkal Téhos kel péoov ol mdvrwy Ty xaTd Sikay Te Kkat T4r
8pBoy Nyor mwepawouévor, Este lenguaje se refiere a las Leyes, antes citado,

y &l Fedro, 246 E, donde Zeds, E\advwy arowiw dppa, wopeberas Staxoopidv wdvral
kit dmuehovueras, aparece seguido por el cortejo de dioses y dafmones. Los
inmortales emergen siguiendo al ofparés, y son los meppopd de &ste los que los
conducen. El Pseudo Arquitas emplea los términos xaré dikav (wepaivesfial)
como sindnimos de los platénicos rard ¢daw (wepaiver). Sofocles, frag. 226 N2:
NN’ els Beby o dpavTa, xlv Efw Slkys | xwpeiv xeheby, weio’ ddouwopely xpeiv.

40. Véaseel §57. .

41, - De Groot, Religion of the Chinese, 1910, p. 18.

42. DeGroot, Religion of the Chinese, 1910, p, 45. El equivalente griego seria
wapd Stxqw. Pindaro, OL, 11, 17: vd@r werpayudver 8 Sikg Te kal mwepd dikar
drmolnror o008’ &v Xpbros & mdvrwy warhp Jivaro Béuey Epywr Téhos. Bl sentido ori-

. ginal de 3ixy sigue claro en el compuesto #vdixos, CF. Solon, frag. 36 (Bgk., 4% ed.)

apud Arist., Const. de Aten., 12: guppaprupoln rair’ &r év ixy xpbvev phrop
ueylory . . . T erh
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imperial y que dicta los distintos dias faustos para las transaccio-
nes de los hueros negocios de la vida. Este dios gobierna asi
¢l fao, o revolucion del universo, y, como consecuencia, el tao de
la vida humana que, si ha de dispensar ventura y E.omﬁa:ﬁ_mn_
habra de estar de acuerdo con el fao universal .43

Cuando el budismo se trasplanté a China, los chinos identifi-
caroninmediatamente el dharma de esa religion con su propio teo.

El dharma, o ley universal, abraza por completo el orbe y exis-
te para el beneficio de todos los seres, pues ;acaso su principal
manifestacion, que es la luz del mundo, no brilla para bendicion
de los humanos y las cosas? La salvacion, que significa confor-
midad de la vida con el dharma, por eso mismo y en primer lugar,
significa también manifestacidn del amor universal, tanto hacia los
hombres como hacia los animales. En efecto, como los humanos
y las bestias estan por igual formados de los elementos que cons-
tituyen el universo mismo, los animales pueden trocarse en hom-
bres y a través del estado humano noEﬁdao en arhats, boddhi-
sattwas y buddhas. 4

El budismo nos lleva asi a la India, donde una concepcion
similar predominaba en la religi>n va mucho antes de Buda,

De hecho y con toda probabilidad, se remonta a un tiempo ante- -

rior ala separacion de los grupos iranios e indios, pues se encuen-
tra tanto ¢n los Vedas como en el Avesta de los persas.4s El
nombre védico de tal concepcidn es Rig; su equivalente persa es
Asha.

Los procesos, cuya perpetua identidad o recurrencia periddica

origina la representacion del orden, obedecen a Rfg o bien su

propio acontecer es Rta, — Los rios fluyen Rta. — De acuerdo con
Ria, la luz de la mafiana, nacida del o_n_o, ha llegado (...) El
dia es el camino de Rra %

43. [Ibidem, p. 114. Cf. Yamblico, Vir. Pyth., 137: (6 H:mn\q.%ms& Plos dmras
ovTéraxras wpds 1§ deolovlelr T e, xal & Néyos obros Tabrys dori Tis
pidoooplas, dre yeholor Towoioy &vfpuTor dAhodér Toler {roderes T € §
wapd TOv feGw (D.F. V.2,p.283).

44, De Groot, Religion of the Chinese, 1910, p. 166. Cf. el § 100.

45. Maurice Bloomficld, The Religion of the Veda, 1908, pp. 125 y ss. Se

sostiene que las tablillas de Tel-el-Amarna garantizan para esta :on_on una an- .

tigliedad que se remonta, como minimo, al afio 1600 a. de C.
46. Oldenberg, Veda, p. 196.
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Los mismos dioses nacen de R¢a o en Rta; en sus actos mues-
tran que conocen, observan yaman aRta. Enla actividad del hom-

- bre, la Rta se hace manifiesta en la ley moral.

Al S0l se le llama 1a rueda de Rra, y el ritual y el simbolismo
de la rueda est4n intimamente relacionados. con esa concepcién.
La ltamada rueda de rezar del budismo es, en realidad, un instru-
mento de magia simpAtica, una rueda que, al igual que Ia del
Sol, gira con el proposito de hacer que la rotacidn del firmamento,
o del Sol, siga girando en su ruta de orden cosmico.4” La rueda
de la fortuna, harto conocida, no simboliza el azar o accidente
sino su exacto antonimo. La rueda es, en esencia, un simbolo
de recurrencia periodica. Es la rueda del orden o de la justicia, de
cuya observancia depende toda prosperidad o fortuna.

Y ahora, cuando hemos retrotraido esta concepcion desde el
confin més remoto de Asia hasta Persia, ya hemos llegado a un
punto en que la posibilidad de contacto con los griegos no puede
ser de plano tachada de imposible. Herodoto#s hace notar que los
persas detestan la mentira mas que ninguna otra cosa y, en segun-
do lugar, las deudas, pues con ellas relacionan el fraude v la
falsia, a los que el dios de la Luz castiga con la lepra. El Avesta
confirma la verdad de esta afirmacién. El ‘mentir y Ahrimdn
estdn tan intimamente unidos que no s6lo a fos demonios se les
califica siempre de embusteros, porque tratan de embaucar al
mundo con falsas doctrinas, sino que el embuste mismo es con-
siderado como obra demoniaca. Ademas,

el lado practico de la veracidad es la justicia, cuyo representan-
te divido es el Asha, La justicia es la regla de la vida del mundo,
de igual modo que el Asha es el principio de toda existencia bien
ordenada, v el establecimiento o cumplimiento de la justicia es el

fin de la evolucion del orbe.4?

%

47. 'W. Simpson, The Buddhist Praying Wheel, 1910. Teopompo, ap. Dib-
genes Laercio, proemio 13, narra que los magos afirmaban que «mantenian
¢l orden del mundo merced a sus 540@&958;. 76 Sr1a Tols abror Emkhiceot

Beapdvecr,

48. 1, 139. Afirma Herodoto (ibidem) que los nombres persas corresponden
(en su significado) a la nobleza de los individuos que los llevan, y nos refiere a .
ese Tespecto que Arta-jerjes significa uéya(s) m&.&. +Sabia acaso que Arta- es
lo mismo que Asha=rta? Parece posible que, si en efecto se preccupaba por
la etimologia de los nombres, sus informadores quiza le sugirieran esa idea.

49. Chantepie de la Saussaye, Manuel m_wﬁ.o__,.m des religions, Paris,
1904, p. 467. Porfirio, Vit. Pyth., 41: Towbra maptvee {Ivbayépas) udhirra 3¢
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Aceptemos o desechemos la hipétesis de la influencia &H.wﬁm
de Persia sobre los griegos jonios en el siglo V1, todo estudioso
del pensamiento orfico y pitagérico no puede por menos de m.ae.o_.-
tir que las similitudes entre éste y la religién persa son tan inme-
diatas que justifican nuestra consideracion de aquéllos como ex-
presion de la misma actitud hacia el vivir, asi como E.ﬁm:o uso
de un sistema para interpretar el otro. La preocupacion nma.m.n-
teristica de los pitagdricos por la astronomia y la nonﬁ.mEEon:
(Pewpia) deloscielos se vuelve transparentemente pristina cuando

la estudiamos a la luz de nociones como las de tao, Rta y Asha.

No nos es posible en este lugar seguir los distintos desarrollos
de la rueda del tiempo, el destino y la justicia en la representa-
cion religiosa de los helenos;3 pero podemos apuntar que esta
nocion de periodicidad tiene, en filosofia, una importante con-
secuencia, la de excluir la posibilidad de concebir el proceso de
cambio y evolucidon como un progreso lineal, como una historia
que jamas se repite. Ya desde Anaximandro, que afirma que todo
lo que aflora al ser habia de pagar tal injusticia ﬁnamo_onmo de nue-
vo, de acuerdo con el orden del tiempo (xaté Tiv Tob Xpoévov

rdéEw) v la disposicion del destino, los fildsofos griegos no podran _

desembarazarse dela idea de un desarrollo periddico, de una cul-

minacion y de una destruccion del mundo y de todo cuanto-

éste contiene. Asi pensaron que la vida del universo seguia la mis-
ma curva que la vida de un animal: nacimiento, desarrollo, ma-
durez, decaimiento y muerte, a la que seguiria un renacer y la
repeticién del mismo proceso.

98. EL RESURGIMIENTO ORFICO DEL CULTO DEL CIELO

La reforma orfica de la religion de Dioniso parece haber

supuesto, entre otras cosas, el resurgimiento del primitivo culto
de los cuerpos celestes, y sobre todo el del culto solar. Asi se
cuenta que Orfeo habia adorado a Helios ¢n vez de a Dioniso y
«levantandose antes al rayar ¢l dia subia a la montafia de nombre

dAgPeienr TOUTO ...m.m. pbvor lracfac Tovs drfpdwovs wowely Bew wapaxinsiovs,

el xai voi fead, ds maps TOv Mdyar éwwldrero, b 'Upopdtmy xeholow dxcivor,
lowxérar O pdv odua puri, Thy 52 Yuxhw dhnfelg. Plutarco, Is. et Os., 370, :.maﬁnn
los términos Asha-Arta por Gijfea. S )

50. Véase Lobeck: Aglaoph., 798 y ss.; Dieterich, Nekyia, 88.
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Pangedn y alli aguardaba a que el Sol naciese».5! Que el culto
de los medidores celestiales del tiempo hubiese pertenecido a un
estadio anterior de la religién helena es cosa probable y Platén
parece conservar esa tradicion. Asi, Socrates, en el Cratilo
(397, <) sospecha que «los primeros hombres de 1a Hélade reco-
nocian s6lo aquellos dioses que ahora reconocen muchas otras
naciones, esto es, el Sol, la Luna, la Tierra, las estrellas v el
cielo».52 Por su parte, Herodoto (I, 131) narra que

los persas no erigen imagenes, altares o templos; y en verdad
-que reputan necios a los que tal hacen, puesto que, a lo que me
parece, no conciben como los griegos que los dioses tengan forma
humana. Su costumbre ¢s la de subir a la cima de los montes v de

ofrendar alli sus sacrificios; y llaman Zeus al circulo del firmamen-
to todo.

Cuando Jenéfanes, el satirico, dio el paso, que hemos descri-
to ¢n un capitulo precedente, de rechazar deliberadamente las fi-
guras de los dioses antropomérficos, también él se retrotrajo a

. una fase anterior de la religién que habia antecedido a la de

aquellas figuras tan excesivamente humanas. Asi, de él se nos
dice: «miraba al cielo en su inmensidad y afirmaba que el uno
es, en efecto, Dios».53 De esta manera desenterrd, por asi nmn:._o.
aquel culto a la naturaleza atin mas antiguo, en que el circulo
del firmamento y los cuerpos celestes habian regido los destinos
del hombre. Los 6rficos parecen haber representado un renaci-
miento similar del culto al cielo. Asi, la Teogonia Rapsédica,

. que nuestros mejores especialistas concuerdan en datar como

anterior a las guerras médicas, comienza, al igual que Ferécides
con la divinidad del Tiempo Infinito.

.51. Eratost., Latast., XXIV. Cf. J. E. Harrison, Prolegomena, p. 461;
Themis; p. 465; Roscher, Lexicon, art. aO_.Urncmx

52, Cf. asimismo Leyes, 885 E, donde los primeros dioses cuya existencia se
afirmason o xal #uos dorpe Te T& ofurarra kal Th TOr dpdv Sakexorpnudve

xahus obrws, dmavrois Te kal pnol Swehgepéva ; y conlleva ademas que todas las
nacienes los reconocen como divinos.

53. Arist., Metafisica, A v. 986:els Tdv 8hov olpurivr dmofhéyus T8 & elval

© . ¢gmoe TOY Gebw,

54. Esta fecha para la teogonia érfica (Abel, frag. 48 y ss. D. F. V.2,
p. 476) fue la sostenida por Lobeck, y ahora la aceptan Diels, Gomperz, Kern,
Gruppe y Eisler; véase, de este Gitimo, Orpheus, the Fisher {Tercer Congreso In-

" ternacional de Historia de las Religiones, Oxford), que trata de sus afinidades

1

T

T
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99. EL ORIGEN CELESTIAL Y LA CAIDA DEL ALMA

‘Tanto si este renacer se debid a influencias orientales como si
no ocurrid asi, es facil advertir hasta qué punto concuerda con

las doctrinas caracteristicas del orfismo.s Las revoluciones del -

cielo estrellado gobiernan ahora la rueda del nacimiento v del
devenir. Se cree asi que el alma del hombre ha caido desde los lu-
ceros hasta la prision de este su cuerpo terrenal, se ha hundido
desde las regiones superiores de fuego y luz hasta las nebulosas
tinieblas de esta «caverna techada».56 La caida se achaca a algiin
pecado original, que comporté la expulsién de la pureza y per-
feccion de la existencia divina, y habra de ser expiado de por vida
enla tierra y con la purgacion en el mundo del mas alla. Atrapada
por la rueda del nacimiento; el alma pasa por las formas de vege-
tal, bruto y hombre. Pero el ciclo, en vez de perpetuarse indefini-
damente, se concluye en ¢l limite del Gran Afio, que comprende
diez mil afios solares; al final de este periodo, el alma puede libe-
rarse y volar a lo alto, al ardiente cielo de donde procedia y
reconquistar asi su perfeccién y su divinidad. Entonces empieza
un nuevo Gran Afio (pues el ciclo del tiempo no acaba nunca),

y comienza un nuevo mundo, para fenecer a su tiempo y ceder”

asi su lugar a otro.57

* Al analizar esta concepcion se ve claramente que el ciclo del
Gran Afio, que seguramente tiene un origen astral, se ha sobre-
puesto al viejo ciclo de la reencarnacién. Aquella creencia priini-
tiva pertenece a la tierra y no al cielo, y ensefiaba la revolucién
de toda la vida o alma en el hombre y la naturaleza, transmutan-
dose en un recorrido inacabable desde el mundo subterraneo
hasta la luz del dia, v otra vez atras. No existia posibilidad o

con €l mazdaismo iranio, especialmente en la similitud entre ¢l xpévos dysparos
y el Zrvdn akarana (el tiempo sin fin), Para una exposicién detallada’de su teoria,
_consuktese su obra Weltenmantel, vol. 11.

55. Sehallaran referencias en Gruppe, Griech. Myth. u. Relig., pp. 1028 y ss.

56. Empédocles, frag. 120; Eisler, Weltenmantel, 11, p. 618.

57. Eudemo, Fisica, 51 (Simplicio, Fisica, 732, 26): & 32 aimrds xpbwos wérepor
Yiyverar.. . f o, dwophoey dv Tis . . . £l §é T8 moTelgee Tols vhayopeios,
Sore wdhy T8 alrd dpud, kdyd pviehoyiow Td paBilor Eywr Suiv xafquévers

" obirw, kal T &AAa wdyra Suolws e, kal Tdv xpbrov elhoyby éori Tdv adrdv lvar.

58. FEisler, Weltenmantel, 11, 502. ‘

LA TRADICION MISTICA 209

: esperanza de liberacidn; tal idea no tendria significado, habida

cuenta de que ¢l alma individual no sobrevivia a la muerte sino
que se reabsorbia en la vida unitaria del todo. Asi, ninguna parte o

“fragmento de esa vida contaba con una supervivencia separada:

no procedia del éter ni podia retornar a €l; su origen estaba en la
tierra y a la tierra volvia. En la posterior elaboracion doctrinal, se
encajard una serie de tales periodos en un periodo mas amplio
o Gran Afio, basado en teorias astronomicas, probablemente de
origen babildnico, relativas a la duracion del tiempo requerida
para que todos los cuerpos celestiales, en sus distintas revolu-

“ciones, vuelvan a sus mismas posiciones relativas.5® El foco de

atencion se desplaza asi de la recurrencia anual de la vida te-

" rrenal a la periodicidad de las estrellas; y pareja a este cambio

aparece la doctrina de que, mientras el cuerpo es de tierra, el alma
procede del estrellado cielo, proclamando asi su ascendencia
divina.60 .

Este contraste nos remite a lo que parece ser la diferencia esen-

_cial entre la concepcion «dionisjaca» de la inmortalidad —como

podemos llamarla— y la orfica. El orfismo se centra en el alma
individual, en su origen celeste vy naturaleza inmutable y en su
supervivencia, en cuanto individuo, por el mundo de las reencar-
naciones. El alma es «una exiliada de Dics y una peregrina»;6! y
no se reunira con Dios y con las demas almas hasta su liberaciéon
final a la conclusiéon del Gran Afio. De aqui que ¢l 6rfico se in-

- quiete por la salvacion de su alma mediante ritos que la puri-

fiquen.

La insistencia en el alma individual nos da quiza {a clave psi-
cologica del fendmeno del orfismo. El dualismo cosmico, con sus
contrastes entre luz y tiniebla, identificadas con el bien y el mal,

59. Véase W. Schultz, Pythagoras u. Heraklit, 1905, p. 68. Platon, Timeo,
39 D! & e Téhetos n..w_.mtmm xpbrov Tdv Téhetov dviayrdy wAnpoi rére, fTor dwaciv
Ty Sxrw wepeddov Ta wpds BAAAa Evpweparféve Tdxn oxT kegadip 1§ Tob Tai-
708 kal dpolws draperpnfévra xichg. )

60. Tablilla 6rfica de Petelia, D. F. ¥.2, II, p. 480. J. E. Harrison, Prolego-
mena, 661 yss.:

s wals elpe xal obparob doTepberros
aiTap éudy yévos obpduiov.

61. Empédocles, frag. 115: ¢vyas febfer xai dAdrys, Plotino, Endadas, 1V, 8, 1:
‘Buredoxhis Te elmdw dpapravoboars vépor clvar Tols Yuxals wegev érraifa xal
adTos guyds Oebfer yevbueros . ., . Tovolror wapeyiuvov Boor xal Ivbavybpas,
olpas, kai of dr’ ékelvov gritrovro,
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refleja en lo exterior, en el universo, ese interno sentido de la na-
turaleza doble del hombre y de la guerra que, con el nombre
de «sentimiento de culpabilidad», cobra brios dentro deély, ala
par, ¢l sentido de separacion de «Dios», con ¢l que va parejo al

intenso deseo de reunion. Quiza podamos ver la causa psicologica -

de todo.esto en la emergencia de la individualidad autoconsciente,
que necesariamente comporta un sentimiento de aislamiento res-
pecto a la vida comiin y, al mismo tiempo, un creciente conflicto
entre fos instintos de autoasercion y aquella parte de [a conciencia
comiin que reside en todos nosotros y que llamamos «conciencia

personal». Si ello es asi, resulta significativo que el conflicto

se represenie como si aconteciese entre el «cuerpo» y el «alma».
Al «cuerpo» se le asignan aquellos sentidos y apetitos cuya insu-
rreccion destruye la armonia interna. El «alma» sigue abarcando
el campo de la conciencia comin o «voz de la conciencia» perso-
nal; pero va ha dejado de ser Ia omnipresente alma de todo el
grupo, para convertirse en una sola dentro de un agregado de yoes
~ individuales, debilitada por su nuevo aislamiento y afiorando
siempre aquella antigua e indivisa comunion. .

En los términos propios de la representacion religiosa, esto
se expresa como una «separacion de Dios» o soledad del exilio.
Al cerrarse las barreras de la individualidad sobre ¢l alma, la vieja
fe en Dioniso, con su sentido de comunidn facil y perpetuamente
renovada, se debilita y reclama esfuerzos cada vez mayores si
quiere recobrarse. El orfico ya no podra hallar satisfaccién com-
pleta en la unién inmediata con su dios que el éxtasis orgiastico le
brindaba; su camino de rectitud estaba constituido por un largo
¥ penoso circulo de formas rituales, las cuales decayeron facil-
mente en observancias externas, en la conservacion de la pureza
ceremonial y en las vacuas futilidades que toda organizacion ecle-
sial comporta. Sabemos también que la forma inferior del orfis-
mo, en la decadencia de este movimiento, sostenia la doctrina de
que el solo hecho de fa iniciacion ya le aseguraba al creyente los
goces mas o menos groseros del Eliseo. Tales adulteraciones son
comunes en este tipo de religion; pero, por otro lado, la concep-
cion de la vida subyacente en ella estd plena de inspiracién para
un temperamento mistico y las viejas formas pueden cobrar
nuevos brios en el momento en que surja un profeta capaz de
reconducir la fe mediante lo que parezca ser una interpretacion
mas profunda y espiritual. Tal profeta fue, en el caso presente,
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Pitagoras; asi la «vida pitagorica» era un nuevo camino de rec-
titud que seguia las antiguas sendas, pero que posibilitaba a los
intelectualmente iluminados a transitar por ellas, al sustituir la
mera limpieza ritual del pecado por el cultivo de la «miisica» (0
sea, la filosofia).s2

100. LA MORALIDAD MISTICA

Si bien tal camino de rectitud puede ser largo y penggo, por
sumisma naturaleza conduce, al fin, a Dios. En este punto es don-
de la moralidad mistica se halla en brusco contraste con la de la
religion olimpica. Esta, como hemos visto, reposa en la nocidn
de Moira. Asi, el modelo de todo crimen consistia en rebasar la
porcidn asignada a cada uno, en traspasar sus limites (vmepBacia)
y-en tratar de apropiarse de algo mas que la parte justamente
donada (meovegia). Eros y Elpis son de este modo las dos pa-
siones fatales; Hibris, €] pecado cardinal. Resulta asi que la con-
cepcion integra es geométrica y esttica, que todo tiene su campo
delimitado cuyas lindes no habran de traspasarse. Sin embargo,
la moralidad mistica difiere por completo de ella; su idea funda-
mental es la del camino de rectitud. El ciclo de la vida se divide

- en grados o fases, pero €stos no son compartinientos estancos;

bien al contrario, toda vida ha de pasar por todos y cada uno
de ellos; existe asi un camino justo que conduce a lo largo de todo
el circulo de la existencia v, siguiéndolo, la vida se mueve de las
formas inferiores a las superiores.

Resulta facil advertir que una filosofia que comience con tales
supuestos tomara un rumbo distinto del de aquella otra que esta
dominada por lanocién dela Moira. Las propiedades del dato ori-
ginal a que aocmnm atenerse seran precisamente aquellos —la uni-
dad y la continuidad, la vida (concebida como alna) y Dios—
que la ciencia fue eliminando de manera progresiva y triunfante.

La concepcion mistica del Nomos nos muesira un contraste
que corresponde a aquella nocién de un reparto de dominios rigi-
damente exclusivos que analizamos en el primer capitulo. Asi,
Aristételes, cuando establece a distincion entre la ley propia deun

62. Aristoxeno, D. F. V.2, p. 282: ol IlvBayopexol zaan_cqm_ mx?_&....a ToU pév
edparos G Tis larpucs, Tis 8¢ Yuyds ud T povekis.
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estado dado y esa «ley comtiny» (kotvds pduos), «conforme a la na-
turaleza» y que contiene lo que naturalmente es justo, cita aquella
afirmacion de Empédocles segiin Ia cual el matar y comerse a los
seres que poseen almas no es justo para el caso de algunos y
decididamente malo al tratarse de otros, sino que esta vedado por
esa ley universal presente en todo el universo.s3 Es significativo
que tal pasaje relacione la idea de una ley de la naturaleza con la
unidad de toda vida. Sexto,5* por su parte, también hace notar
que:

La escuela de Pitagoras y la de Empédocles y la filosofia de los
italos ensefian, en general, que poseemos comunidad v parentesco
{(kowmvia) no solo con nuestros préjimos y con los dioses, sino
también con los brutos irracionales; pues que existe un espiritu
que, cual un alma, invade todo el cosmos y nos une a ellos.

Por tanto, matarlos es un acto de impiedad.

Para el mistico, toda la naturaleza esta ligada en una sola -

comunidad (kotvwvia), dela cuallas sociedades humanas son sélo
partes microscopicas.s5 Asi, todos los seres vivos estan bajo el
imperio universal de la Dike. .

Frente a estos supuestos, la tradicion olimpica sefiala un limite
estricto no sélo entre los mortales y los dioses, sino también enire
la sociedad humana y el resto de la naturaleza. Comc consecuen-
cia de esta separacion, el dominio de la Dike se confina a la es-
tructura ordenada del estado humano. Asi, Hesfodo afirma que
los peces, las bestias y las aves son unos la presa de los otros en
razon de que ellos no poseen Dike; pero que el hijo de Cronos
entregd Dike a los humanos, para que no pudiesen seguir su ejem-

63. Aristoteles, Retdrica, o 13, 2: tomu ~dp, 8 pavrcborral 7 wérres, dire
xowdy flkaor xal ddixor, Kby pydeuln kowrwsla mpds dAAdhovs T pnde suelixy . . .
a5 'Epmedoxhfis Ayer mepl 70d pdy krelvery T3 ppuyor: TobTe Yap of Tiwi pdy
dixasor tirl & ol dlxaiow, - : )

d\\a 78 pdv wdrrwy véuupor Sid T ebpupéiorros
aifépos frexéws Tératar dud 77 duhérov ad ¥is Q.H.mw. 135).

64. El texto se citara mas adelante, ¢n la nota 104, a pie de pagina, de este
mismo capitulo. Comparese también con la doctrina pitagorica acerca de Temis,
Dike y Noimos v el sefiorio de la ley en todas las partes del orbe (nota 16 a pie
de pagina, del capitulo II) y con la ley universal de Heraclito identificada con
el logos, el cual es la vida del mundo; véase mds adelante, § 105.

65. Cf. Heraclito, frag. 91b: rpégorrar ydp wdwres ol avfpdaretos vépot imd
évds Toif felov* Kpatel yidp Torobrov Bxooor ¢0éher kal éfapkel it xal meprylverai,
Hipécrates, De Viciu, 11 (D. F. V.2, p. 83).
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plo.66 La misma nocién repite ¢l mito que Platén coloca en labios
de Protagoras.s” En él, Aidos vy Dike son los dones Oltimos que
Dios ha entregado a los humanos, que hasta aquel tiempo habian
vivido, diseminados y sin ciudades, a merced de las bestias sal-
vajes. Esta representacion contiene, ademas, dos concepciones ca-
racteristicas. La primera consiste en sostener que aley v la justicia.
son propias del hombre, que vive confinado en su campo de con-
venciones y costumbres, mientras que el resto de la naturaleza
se halla entregado a una lucha por la existencia carente de ley.
La segunda ¢s que el derecho, o 1a justicia, data (inicamente de
la formacion de las comunidades civiles. En manos de otros so-

fistas, esta teoria se convirtié en un arma que aquéllos blandieron

en su ataque general contra la validez de 1a moralidad humana,
Asi se rebatio la nocién de «justicia» como una convencién pu-
ramente arbitraria, bajo la cual los hombres, en el origen indepen-
dientes y francos de toda imposicién, depusieron su derecho
natura! de obtener los mejores beneficios que les brindaba su
agresiva competitividad (n\eore£ia).6® De este modo la teoria del
contrato social sefiala una época de individualismo. Ademas, la
opinion de que la sociedad es un agregado, arbitrariamente consti-
tuido al conjuntarse los individuos independientes, es tan solo
la expresion, en teoria politica, dela doctrina fisica del atomismo,

. segiin la cual todos los seres son agregados casuales de atomos dis-

tintos que sélo temporalmente forman un conjunto. Ambas teo-
rias aparecieron a un mismeo tiempo, y las dos pertenecen a la tra-
dicion cientifica. Asi, Platén, que las condend como ateas e inmo-
rales, consagro la argumentacion de su Repriblica a refutar el ato-
mismo politico y a probar que el estado es natural y que, de recons-
truirse segin unas lineas ideales, podria incorporar ese mismo
principio de justicia que rige todas las partes del cosmos.

Antes*de considerar la doctrina de los pitagoricos, hemos de
hablar sobre Heraclito, pues aunque su sistema esté regido por
’ i

66. Erga, 276: 7évde yidp dvfpdmowge vhpor Siéruke Kpoviww, Ixfio: pév xol Onpot
xol ofwrols weTenpols do@éuer dANANovs, érrel ob dky doriv v abrots” dvBpdmowse 3
wxe dlege . . .

67. Platon, Protdgoras, 320 p y ss. :

68. - Calicles, ‘en ¢l Gorgias de Platén, 483; Trasimaco, en la Repiblicd,
libro I} y la reformulacion de su argumento por boca de Glaucon, Rep., II,
358 E ¥ s5., en especial 359 ¢: & rip wheoreklar, § waon Plois Sudkew Tégukey

e dyaBbe, v 82 Big mapdyerar éxl rip Tob lrov Ty,
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las concepciones de tiempo.y flujo, Chronos vy Rhea, el modelo
de su filosofia es distinto del pitagorico. Asi no sera orfico, sino
dionisiaco: no se inspira en doctrina alguna sobre la inmortalidad
_individual, o sobre la supervivencia, a lo largo de todas las trans-
formaciones, de una pluralidad de 4tomos animicos gue se hubie-
sen desprendido de las candelas celestiales; antes bien, retorna a
la antigua nocién de un alma continua v homogénea, o vida,
presente en todas las cosas, un arroyo perenne en cuya superficie
las formas individuales son momentéaneas burbujas que estallan
sin dejar rastro de su fugaz existencia.&®

101. HERACLITO

Advertimos en Heréclito el genio mistico en violenta pugna
contra ¢l racionalismo jénico y las tendencias mecanicistas de la
ciencia. Su exaltado desprecio de la «polimatia» incluye a todas
las manifestaciones caracteristicas del espiritu jonico, tanto el
politeismo popular de Homero como la critica racionalizadora de
ese politeismo realizada por Jendfanes; la «investigacion»
(ioropin) de viajeros al modo de Hecateo y la ciencia fisica. Se
ha sefialado que en cosmologia y astronomia Heraclito se hallaba,
desde el punto de vista cientifico, atin mas atrasado que los mi-
lesios y, evidentemente, la ciencia de la naturaleza, tal como aqué-
llos la entendian y practicaban, era algo que despreciaba v recha-
zaba como construido de acuerdo con supuestos radicalmente
erroneos.’™ Asi, todo intento por presentar a Heraclito como un
continuador de la obra de la escuela milesia desemboca en un
fallo. Preeminentemente él fue un exponente dé la tendencia
opuesta, la mistica, que acabamos de describir; asi, sostendra las
viejas doctrinas que la caracterizan en franca rebelion nonz.m la
ciencia racionalizadora.

El marco de su esquema cosmoldgico es temporal, el ciclo de

59. Ninguna de las abstrusas sentencias de Heraclito acerca del destino del
alma parece apuntar, a mi juicio, a la creencia en la inmortalidad personal,
El frag. 68 (Byw.) yuxfict 8dvaros §dwp yeréofa: parece negarla expresamente.
Véase Rohde, Psyche, 3.° ed., H, 150.

70. Pfleiderer, Heraklit von Ephesus (1886), p. 19 y ss. Diels, Heraklit von
Ephesos (1901), p. VL.
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la existencia «cuyo principio y fin son los mismos» (frag. 70);7!
en efecto, parece que Heraclito identifico el tiempo como esa
substancia Gnica primaria.” Elmovimiento alrededor de tal circu-

o no es la nocién mecanica del cuerpo, sino el moverse de la vida

misma, de esa finica substancia animica, viviente y divina, a la
que el fuego da cuerpo y que perpetuamente estd pereciendo en
todas las demas transformaciones para nacer otra vez. Pronto
veremos como esta concepeion fundamental le lleva a contradecir
todos aquellos principios de explicacién mecanica y materialista
implicitos en Anaximandro.

Hemos dicho que, en la cosmologia olimpica de este iltimo,’
el hecho importante, por lo que al orden del mundo se refiere,
era la separacion de los elementos en dominios espaciales estric-
tamente definidos, de suerte que la reciproca invasion de las es-
feras individuales constituia un acto de injusta agresion. Hera-
clito, por el contrario, insiste en que aquéllos forman un circulo
permeable de transformaciones que, lejos de estar rigidamente
compartimentados, se hallan en un estado de continua y reciproca
nn_m&ou. :

~ El mcnm.o vive la muerte del aire y el aire vive la muerte del
fuego; el agua vive la muerte de la tierra, la tierra vive Hm muerte
del agua (frag. 25).73

Como este fragmento y otros similares muestran, el movimien-
to del devenir o ¢l cambio es el movimiento de la vida. El mis-
tico dionisiaco sostiene como verdadero que la vida no es algo es-
tacionario y que no existe nada semejante a aquella fija e inmuta-
ble inmortalidad que la teologia olimpica asignaba a sus dioses.
La vida y la muerte, Dioniso y Hades son lo mismo (frag. 127).
Mientras que la ciencia milesia interpretaba el devenir de los
elementos comg@ un Mmero Proceso de separacién mecanica

71. En lo referente a los fragmentos de Heraclito sigo aqui la numeracion de
Bywater, a la que SEEm: se atiene el profesor Burnet en su obra Early Greek
Philosophy.

72. Sexto, Adv, Math.,X,216 ¢Gpa pdv oby Eheter elvac rdv xpévor Alrnaidnmos
kard Tov ‘Hpdieherror® wh Sradépew yop atrdv Toi Byros xat Tob wpdToy odpares.
Cf. O. Gilbert, Griech. Religionsphilosophie, Leipzig (1911), p. 60. "

73.  Cf. Arist. De Gen. et Corr., 337a 1:8i3 xai r@Aa dra perafdihe els EAAgha
. . . olov 74 &TAE cépara, mpetraw THY kGkhg gopdv drar ydp & Udares dip
yévrrac xal & dépos wip xal wakw éi Tupds Biwp Kixhy ﬁm..:.mv wepehhudévar Thy
yéverw Bid T wdhy draxdurTew,
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(amoxpioes), Herdclito sostenia que todo devenir es el devenir de la
vida, el nacer; y que, al igunal que enlaruedadela reencarnacion,
‘todo nacimiento es, también vy de similar manera, una muerte.

bo.m mortales son inmortales, v los inmortales mortales, y
uno vive la muerte del otro y muere la vida del otro (frag. 67).7

El fuego no es «inmortal» (¢@dvator), sino «siempre vivon
(deitwor); y vive esa vida mediante la muerte y el renacer en
todas las demas formas.

De esta suerte, «sabiduria es confesar que todos los seres son
uno» (frag. 1); y que «todos los seres proceden de uno, ¥ que ese
uno procede de todos los seres» (frag. 59). Aqui hallamos, como
erade esperar, la creencia mistica en que el uno puede transmutar-
se en lo miltiple, guardando empero su unidad. Para Heraclito,
el secreto parece hallarse en la nocidon de que la continuidad de
la vida no se rompe con la muerte, sino que serenueva. La muerte,
en realidad, no es un «perecer», ni un final ni una disolucién; la
vida {inica estd girando en un circulo sin fin y su unidad es tal
que no puede ser disuelta, ni rota en partes, como ocurria con el
«ilimitado» de Anaximandro. Su unidad no €s, pues, la de una
mezcla, de la cual podrian surgir por separacion las formas ele-
mentales; es continua tanto en substancia como en tiempo. Hera-
clito destaca la unidad y continuidad de ese Ginico ente real, y lo
hace con tanta insistencia como Parménides, con lo que, desde este
punto de vista, las historias de la filosofia yerran ostensiblemente
cuando colocan a los dos sistemas en un-antagonismo diametral.

De Ia unidad de lo real se sigue la inevitable condena de lo
miltiple en cuanto irrealidad o «apariencia». Esta es la auténtica
base del desprecio de Heraclito por la ciencia y el racionalismo
jonicos, al cual llama «polimatia», esto es, «saber de muchas
cosas», que «no ensciia ninguna comprension» (frag. 16). ;De
que valen, parece argiiir, sus diversas explicaciones de los ferié-
menos de la naturaleza? ;En razon de qué los explican? Basan-
dose en otros fendmenos del mismo orden de irrealidad. LA qué
fin recorrer el orbe, como Heracleo, recogiendo migajas de infor-
macion, y luego llamar a eso «investigacidén» (o «ciencian,
icTopin)? El saber conseguido al final del proceso no superara

74. Ese'es el tnico lugar en gue aparece el término dfdraros en sus frag-
mentos.
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aaquel con que se contaba al comenzarlo. Solo existe una verdad,
y esa verdad esta tanto dentro del hombre como en todos los
seres que lo rodean. Sélo hay un logos, una razon' para todas
las cosas, en el ambito del «{inico cosmos, que es el mismo para
todos» (frag. 20). De este unico significado todos los entes parti-
culares son (nicamente simbolos; ninguno de ¢llos es una expre-
sién completa e independiente a%m_w tomados en cuanto tales,
seran tan falsos como los idolos que ¢l politeismo confunde con
los dioses individuales, «pues ellos no saben qué son los dioses
v los héroes» (frag. 126). «La sabiduria es una sola; quiere y no
quiere que se¢ la lame con el nombre de Zén.»7%(La vida, que es
Dios, o sea, Zeus, frag. 65.) « Yo he investigado en mi» (frag. 80);76
pues «a todos les es dado conocerse a si mismos y alcanzar ast sa-
biduria» (frag. 106). Pero no la haflaran corriendo a los confines
del mundo v peniendo su confianza en los «ojos v los oidos,
que son malos testigos para los hombres, si éstos carecen de
almas que entiendan su lengua» (frag. 4).77 «Natura ama es-
conderse» (frag. 10); e insinda su significado {nico en multitud
de formas que engafian a los sentidos del necio; la naturaleza es
come «el Sefior cuyo santuario se halta en Delfos, que ni oculta
ni expresa abiertamente su oraculo, sino que lo muestra con sig-
nos».78 Para el misticismo de todas las edades, el mundo visible
es un mito, una leyenda a medias falsa y a medias veridica, que
lleva consigo un logos, o sea, la verdad, que es una.”™

75. Zmeés. El nominativo Z#v lo usd Ferécides (frag. 1), y probablemente
Empédocles (= &éois, D. F. V.2, p. 159, 1, 17). Véase Eisler, Weltenmantel,
11, p. 357. )

76. Plotino, Enéadas, IV, 8, 1: & "Hpdxhares . . . duedfoas cadi fuiv
zonear rér Noyor, ws éov lows map’ alrols {nrety, domep rai abrds {qrHoas ebpev,

77. Pormi parte, entiendo el frag. 49 del modo que sigue: xph vdp €@ pdha
woAAdy loTopas Puhoddgous drdpas elvar, © sea, «de seguro que los amantes de la
sabiduria habran‘de saber muchisimas cosas», lo cual es una irdnica burla diri-
gida contra los «polimatos», y es posible que, de manera especial, contra Pita-
goras, cuya humildad le llevé a rechazar el apelativo de «sabio» por el de-
«amante de la sabiduria». Para Her4clito, convencido de que «la sabiduria es
una» (frag. 19) y de que él la poseia; tal humildad le pareceria insulsa e hipd-
crita. mwoMAav Ioropes en su lengua es un epiteto. de desprecio; of. frag. 35:
Sibdokatos 6¢ maelorwe "Holodos® Tobror émierarral mheiora clddvat, 8oris Juépmy
xal eligpbrny odx éylrwgker* Zore yip v, :

78. Frag. 11: ¢ Gvak, of 70 pavretby éort 10 v Aehois, offre Aéyel ofire
kpimres GANG equalve. Cf. nota 149, a pie de pagina, de éste mismo capitulo,
para lo relativo al significado de afjun {enpalvew).

79. Salustio, De Diis et Mundo, 3: #teert yap xol vov xbopor pilfor elmweiv,
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102." EL ALMA Y EL «LOGOS»

&Cudl es, pues, esa linica verdad, esa sola realidad que sub-
yace en todas estas transformaciones? Es, como antes, esa subs-
tancia animica divina, la pAysis, con la diferencia de que ahorano
se rmmm hincapié en su naturaleza en cuanto materia que llena el
espacio, sino en su vida, que ¢s una y continua en el ciclo de
muerte y nacimiento y que se asemeja al ciclo de «las estaciones
que producen todas las cosas».8¢ Asimismo es Dios, quien es
«dia y noche, invierno y estio, guerra y paz, saciedad ¥ hambre;
si bien cobra varias formas, de idéntica manera a como hace ¢l

- fuego que, al mezclarse con las especias, es nombrado de acuerdo

con el sabor de cada una» (frag. 36). A la vez, es alma (o),
el principio de la vida.

Heraclito sostiene que el alma es el primer principio, pues la
identifica con el vapor del cual, él hace derivar a todos los demas
seres, y afirma, ademés, que es la menos corporea de las cosas
¥ que se halla en permanente flujo; ¥ que en virtud de algo
que estd en movimicnto es como se llega a conocer lo que se

mueve; pues €, como la mayoria, concibié que todo lo que exis-
te, existe moviéndose.8!

Heraclito, como los demas, no pudo concebir que ¢l alma
divina fuera algo inmaterial y, por tanto, la supondra «la menos
corporea de las cosas» y su apropiado vehiculo serd el ?mmo_
el elemento que «siempre vive» y se mueve continuamente. En
e€ste punto, pues, también es valido el argumento que expusimos

a....._sm.qe_\ By xal xppudrwy dv abty pawondvay, Yuxdr 88 ral vbww KpurrToudviow.
Veéase Platon, Cratilo, 408 A, sobre la etimologia de Hermes, Pan y Logos

mo_u_.m todo & Adyos mwir oupalrer xal xuxhel xal molel del, xal éorc ms_.ro.qm.
mvmaw:n e xal Weudss . . . 10 péy dAnbés adrob . . Beiov xal dre M.Ha%e ér
Tols fevis, 7o 5¢ ypebdos xdrw v ok woAAois Tw drépdirar. En cuanto a fa doc-
trina relativa al Hermes-Logos, constltese Zielinski, «Hermes und die Hermetik»

Arch. f. Relig., IX. La igualdad Hermes = Logos se remonta a Teagenes de wnmwm
en el siglo vi; véase D, F. V.2, 1T, p. 511.

80. mawm. 34: Dpa: o wdvra Pépovar.  @épewv, como el inglés fo bear tiene un
doble sentido: primero, «hacer que todas las cosas sigan moviéndose» en el ciclo
anual, y, segundo, «hacer venir a Ia 1uz a todos los seresy. B

Bl. Aristoteles, Pe anima, o 2, 405 a 25.
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al hablar del aire de Anaximenes (§ 86), refiriéndolo ahora al
fuego de Heraclito. La llama visible —el fuego en cuanto objeto
natural— es s6lo una de las muchas formas visibles en el mundo
sensorial, y como tal, se halla en el mismo plano que el agua,
la tierra y el aire; asi el fuego perece en el aire, exactamente igual
que el aire perece en ¢l agua o ¢l agua en la tierra. Es tan s6lo
una encarnacion de una substancia que, en algin sentido, tiene
que ser distinta de ella, puesto que tal substancia sigue siendo la
misma a través de todas sus diferentes encarnaciones y transfor-
maciones. Al fuego se le considera primordial dnicamente porque
su naturaleza movil parece estar lo mas cerca posible de la move-
‘w.za fuerza dela vida y, en consecuencia, ser su mas transparente
medio. La substancia animica propiamente dicha ¢s una especie de
fuego metafisico, compuesto del mana supranatural, daimoénico,
¢l fuego, la menos corporea o la mas «espiritual» forma de
materia, que puede identificarse con la fuerza de la vida.

Lo que efectivamente permanece constante a lo largo de todas
esas transformaciones es el logos que, en uno de sus sentidos,
significa la proporcion de la equivalencia. Asi, toda transforma-
¢ion es un intercambio: «todos los seres se cambian en fuego y el
fuego se cambia en todos los seres, exactamente ignal que las
miercancias se trocan en oro y €l oro en mercancias» (frag. 22).
La «medida» o el valor permanece constante aunque la forma

. asumida sea diversa. Cuando la tierra se convierte en mar liquido,

«es medida por el mismo patron que antes que se hubjera con-
vertido en tierran (frag. 23). Al siempre vivo fuego se le describe
como aquello que «con medidas se enciende y con medidas se
apaga» (frag. 20).

103. EL CAMINO DE LA JUSTICIA

Tal mantenimiento de la médida o constancia de proporcion
es el principio de la justicia ¥ es importante por cuanto saca a

~ +luz otro contraste entre Heréclito y Anaximandro. Para Anaxi-

mandro, como hemos visto, Ia justicia significaba la observancia
de los limites: Dike para él no es el «camino», sino la barrera
del poder vengador que guarda las fronteras de la Moira. Heracli-
to sostiene la opinidén opuesta: identifica a la justicia precisamen-
te con aquel poder vivo que no conoce barreras entre las regiones
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clementales sino que pasa, en su curso ordenado, a través de toda
fase y forma. El Cratilo platénico (412 C) deja testimonio de esta
doctrina. Asi, al tratar de la etimologia del término Sixasov
(«justo»), Socrates afirma que la escuela de pensadores que sostie-
nen que todos los seres estdn en movimiento afirma que -eXiste
algo que pasa a través de todo el universo y hace que todas las
cosas cobren existencia. Y ese algo es el mas veloz y el mas sutil
de todos los seres; nada puede ofrecerle obstaculos ¥, ante él,
las demas cosas permanecen estacionarias. Asi, pues, como go-
bierna a todos los entes atravesindolos (6aiow), es correcto que
se le llame «justo» (3i(x)asor).

Socrates, empero, se queja de que, al seguir haciendo sus
averiguaciones sobre la naturaleza de la justicia, sélo haya podido
obtener respuesias antagénicas. Uno le replica que la justicia
era el Sol, pues €l es ¢l Gnico que «atravesando v quemando»
(Sraiovra kai kdovra, O sea, Sia-xa-tov) todas las cosas, las
gobierna. Otro dird que es el fuego; un tercero que el calor que
reside en el fuego.82 Aquél se reird de tales afirmaciones v,
como Anaxagoras, afirmara que la justicia es la mente; pues
ésta posee absoluto dominio sobre todo v lo ordena y atraviesa
todo sin mezclarse con nada.

Es evidente que los sucesores de HerAclito anduvieron turba-
dos por la bien conocida oscuridad de su maestro y -trataron
de buscar diferentes interpretaciones. Al hacerlo introdujeron
nuevas distinciones, que para ellos resultaron obvias, pero que
eran extraiias al pensamiento mistico de su antecesor. Para He-
raclito, el fuego vivo que, a lo largo de todo el ciclo de las trans-
formaciones, conservaba sus medidas, era en verdad la razén,
(que es otro significado del término logos) y el principio de la
justicia. Su principal encarnacion era el Sol que «no cambiara el
ritmo de su paso, o de lo contrario los espiritus de ka venganza,
los ministros dela justicia, le descubrirany» (frag. 29). Autores pos-
teriores, como era de esperar, identificaron a la justicia con el
destino. «El todo es finito y el mundo es uno. Surge del fuego y
$e consume en €l otra vez, alternativamente, por toda la eternidad
¥y seglin ciertos ciclos. Y esto acontece de acuerdo con el Des-

82. Fsa es una forma palpable de expresar lo que he Uamado el mang o
- daimon del fuego. Lo cual muestra que esa fogosidad, o espiritu del fuego, sélo
se distinguia a medias de la llama accesiblea la percepcidn visual.
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tino (kad’ mmt.attm\ed&. »83 A lo que Teofrasto afiadio: «El [Hera-
clito] establece un determinado orden (va£es) ¥ un determinado
tiempo para las mutaciones que acaecen en el mundo, de acuerdo
con cierta necesidad que dicta ¢l Destino.» 8 Pero, en tiempos de
Heraclito, el principio de Dike, tal como él lo entendio, se oponia
al de Moira o Destino, tal como lo entendia la ciencia jénica.
Su fuego divino es el camino, a la vez, de la verdad y la vida.

104. LA ARMONIA DE LOS CONTRARIOS

Cuando hemos eniendido gue la justicia es el camino de la
vida y también la fuerza que se mueve en ese sentido sin barrera
alguna, comprendemos de inmediato que la doctrina de la ar-
monia de los contrarios corresponde a los mismos supuestos,
como otra contradiccidén, del pensamiento de Anaximandro.
Este sostenia que toda existencia individual era injusta en virtud
de que resultaba de la mezcla de los elementos que habian
de ser diversos y que sélo podian combinarse al invadir los
dominios propios de cada uno. El castigo se paga y se restaura
¢l reinado de la Moira mediante la muerte o la disolucion.
Heraclito lo contradice con sus propias palabras; asi parece
decirle: admites que «la guerra (IIoheuos) es la madre de todas
las cosas» (frag. 44), y, sin embargo, condenas a ese proge-
nitor de la vida como algo injusto. El fin de 1a lucha seria
el fin de la vida misma. «Homero erraba al decir: “;Ojala aca-
“basen las lizas entre humanos y entre dioses!’’», pues no advirtio
que tal plegaria pedia la destrucciéon de toda cosa, puesto que,
de ser oida, se extinguirian todos los seres» (frag. 43). Asi,
la muerte no es disolucion, sino renacer; en consecuencia, la
guerra no es destruccion, sino regeneracion. «La guerra es comun
a todas las cosas ¥ el combate es la justicia y todos los seres
nacen merced a la guerra.»#* El combate es justicia y, de no ser
por tales actos de «injusticia», como Anaximandro los llama,

83. L.Diog.IX,8. -

84. Teofrasto, apud Simplicio, Fisica, 6°, 24, 4 D: mouet 6¢ kol Tdfw Twé
xal xpbvor apiopévoy Tis Toli xbouoy perafiohis kard Teva clpapudrny drdyaye.

85. Frag. 62: eidéva: 82 xph tov whhemov ibvra fowdr, wal Abeny "Epw, xal
yeyvbpeva wdrra kar' Epw. . . .
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los hombres ni siquiera habrian oido hablar de la justicia.’¢ La
justicia no es, de este modo, la separacidn de los.opuestos sino su
confluencia y concordia, su «armonia». Sin oposicion no existe
congciliacién: «Lo que se halla en disputa concuerda consigo, pues

es conciliacion de tensiones opuestas, como las del arco y la lira-

(frag. 45). Asi, al dar y quitar que acaecen entre los elementos,
sin el cual nada podria venir a la existencia, es una «injusticia»
que a la vez es la misma esencia de la justicia, o sea, una guerra
que ¢s una paz y no Ia paz de lo inmutable, de ia paralisis «in-
meortal», sino la paz de la «armonia», esa oculta concordia de ten-
siones opuestas que supera a cualquier otra que aparezca a los
sentidos (frag. 47).

105. LA RAZON COMUN

Esta justicia 0 armonia es, a la vez, el logos, ¢l espiritu de
la vida que observa mesura pero que viola todas las fronteras.
Es asimismo esa substancia animica divina, cuya vida consiste en
el movimiento y el cambio. También constituye la iinica ley divina,
la ley de la naturaleza (physis) que es la voluntad de Dios. «Ley
es (nomos) obedecer 1a voluntad del uno» (frag. 110). Ello es tan
cierto para el universo como para la sociedad humana; esa ley es
comiin {Evrés) para todos los seres.

- «Los que hablan con entendimiento se atendréan a ella cual una
ciudad se atiene a su ley, ¢ incluso con mayor rigor. Pues que
todas las leyes humanas se nutren de esa tinica ley divina. Y ésta
prevalece tanto coma es su grado y para todos los seres es sufi-
ciente y aitn se ahorra una parte de si» (frag. 91 8). «De modo que
hemos de seguir lo que es comiin, si bien la mayoria de los hombres
viven como si tuviesen una sabiduria que se les privara» (frag. 92).
«No conviene hablar y actuar como hombres dormidos. Los que
velan poseen un mundo Gnico que les es comin; mas los durmienies
se vuelven cada uno a un mundo privado» (frags. 94, 95).

- - 3 s
Si tomamos estos apotegmas en conjunto estaremos tentados
de afirmar que, por mas extrafio que parezca, Heraclito habia

86. Frag. 60: Alxys Svoun ovw &2 fideser, e rafira ph fo: Estoy de acuerdo
con Burnet (E. G. P.2, p. 151, nota 5) en que rabra significa «toda clase de
injusticia; pero pienso que se referia primordialmente a Io que Anaximandro
llamaba «injusticia», como parece que Burnet reconoce (pp. 158 y 160).
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adivinado o que su libro intentaba probar, que la physis es, al-
timamente y en su origen, una representacion de la conciencia
social. En cualquier caso, nuestra teoria apenas si podria tener
confirmacién mas rotunda que la de un sistema que identificase
la inica substancia animica continua, o naturaleza de las cosas, o
con la justicia y 1a ley, sino con ese «mundo comin» o «razén
comun», accesible a todos y presente en todos, con tal que sus
ojos estén abiertos para percibirla v no se vuelvan a otro lado,

como es el caso de la multitud que duerme, para amodorrarse

en su mundo individual de opiniones privadas o «apariencias».

Asi, Heraclito consigue describir la conciencia social de manera
~an precisa como le era factible 2 un hombre cuyo bagaje intelec-

tual ain no estaba lo suficientemente afinado como para per-
mitirle distinguir tal conciencia de un continuo materiat y que pen-
saba aln, como los tedblogos habian pensado antes y han seguido
pensando después, que la conciencia social, en cuanto fuente de
la moralidad, era la voluntad de Dios. :
Ademas, fue el respeto de Heraclito hacia esa conciencia
comiin el que fe impulsd a buscar el verdadero saber en el pro-
ducto mas maravilloso de 1a actividad colectiva de ésta, en el len-
guaje. Tanto &l como sus epigonos, como nos lo muestra el
Cratilo platénico, de continuo recurrian a las palabras como si
éstas contuvieran en si la naturaleza de las cosas, pues vio en ¢l
lenguaje una expresion de esa sabiduria comun que reside en

todos los hombres y pensd que, en cuanto producto colectivo,

podia estar libre de las erradas opiniones privadas de los indivi-
duos o, al menos, sdlo en parte oscurecida por éstas. De esta
forma, el logos se revela en el habla.?? La estructura del lenguaje
humano reflejard, pues, la estructura del mundo; es mas, serd una

87. Los comentaristas modernos del Cratilo, gue imaginan gue esas interpre-
taciones misticas de lps nombres son simplemente intentos de hacer derivar
etimologicamente una palabra de otra, estan totalmente equivocados. Tomadas
en cuanto tales, son demasiado a las claras falsas y ridiculas para que una persona,
por poco versada que esté en filologia, las confunda con etimologias auténticas.
El extremo que interesa en la filologia mistica consiste en saber qué elementos
significativos contiene un nombre dado; jamas se considera la cuestidn histdrica,
o sea, como un término legd a adquirir su forma actual, pues carece de impor-

- tancia. Para el mistico, la etimologia del nombre Neron no reviste el mas minimo

interés, ni se interrogara sobre ella; lo que para €l cuenta es que el valor numé-
rico de sus letras, se dispusieran asi por los caminos que fuese, equivale al valor
asignado a ]2 bestia. Respecto al misticismo numeérico de Ia doctrina del logos
heraclitano, consuitese Eisler, Weltenmantel, 11, pp. 694 v ss.
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representaciéon o encarnacion de éste. El logos esta contenido en el
habla y es inmanente a ella, de modo que un solo significado puede
estar englobado en una multitud diversa de simbolos externos.
Cuando Her4clito afirma que ¢l sabio, que es uno Unicamente,
«quiere y no quiere que se le llame con el nombre de Zén» (Zeus,
Vida), habremos de entender que desea ser llamado de tal guisa
en virtud de que ese nombre revela alguna verdad sobre él; ¥ que,
a la vez, no lo desea en razén de que sélo se revela una parte
de verdad, y es mayor la que permanece oculta. Asi, el lenguaje,
como ¢l mundo visible, es una realidad miltiple y, por tanto,
a medias auténtica y a medias engafiosa;8 sin embargo, para los
que tienen oidos, esa verdad Gnica vive a través de todas sus varia-
das formas.

Nos hemos extendido al referirnos a Her4clito debido a que,

con gran frecuencia, lo han entendido mal intérpretes que no ad--

virtieron que la representacion mistica de la physis es la clave de
sus famosas oscuridades, y suponian con ello que dicho autor
laboraba en el mismo frente en que lo hacian los milesios. Pero
atn nos resta considerar otro punto: su insistencia, de acuerdo
con el genio auténticamente mistico, en la continuidad vy unidad
de toda la vida parece a primera vista incongruente con su actitud
personal de solitario desdén hacia los demas hombres. ;Estara
entonces justificado el que lo hayamos colocado junto a Pitago-
ras, a la par del fundador de una comunidad y de un predicador
de la vida en comn? -

Después de lo que hemos expuesto acerca del respeto de
Heréclito por la conciencia comun, es seguro que su desprecio
hacia la masa de la humanidad, a la que condenaba precisamente
por su perezoso suefio y por ser incapaz de despertar a Ia sabiduria
que moraba en ellos, en verdad no debiera inducirnos a-error.
Asi, todos los misticos han huido del mundo para hallar sus pro-
pias almas como hizo Cristo al retirarse al desierto, o Buda al mar-
charse a la selva.39 Algunos, tras haber encontrado $u mas inti-
ma verdad, pueden quedarse solos, en altiva libertad de espiritu,

88. "Platon, Cratifo, 408 C: ol 871 5 Abyos 7d Ilav oqualver kal xvrher xal

wohei del, xui éore Simhabs, GAnf4s Te xal Yevdis,

89, Porfitio, De abst., I, 36: offrus yap kel T8r wpbofer drodoper whéa
dvdpav, Mudayopelwy Te xal coddv, dv ol pdv Ta épmpbrara xwple xardiovs, ol
8¢ {e.g. Apolonio de Tyana) xal rGr méhewr T8 iepd kal & &hey.

g
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y desprecian a sus seguidores aun mas que a sus antagonistas.
Tales fueron HerAclito y Nietzsche; pues el autor de Mds alld
del bien y del mal, mas que ningtin otro hombre de la época mo-
derna, pudo entender a aquel que afirmd que «el mal y el bien
eran unox, y conocia el espiritu de acuerdo con el cual, en vez
de fundar una iglesia o publicar un libro, Heraclito consagrd el
inico ¢jemplar de su Logos al templo de Artemisa de Efeso, sin
importarle el que «los asnos que prefieren la paja al oro» fueran
alli a beber su sabiduria o bien apagasen su sed en otras fuentes
distintas.® Pitagoras, que ahora estudiaremos, era tanto un predi-
cador como un profeta y, al igual que Buda y Cristo, precis6 de

~ discipulos para que, después de él, el mundo no pudiera seguir

su camino sin acoger Ia iluminacién que él habia hallado. Esos
misticos, cuando han encontrado la verdad hurgando en si mis-
mos, no hallan la paz viviendo como eremitas, sino que se sienten
compelidos a exteriorizar esa vida en.comuiin en una comunidad
monastica.

106. HU_H>OOW>M

La escuela pitagorica representa, a nuestro juicio, la prin-
cipal corriente de aquella tradicion mistica que hemos contra-
puesto a la tendencia de los cientificos. Ahora bien, los términos
«mistico» y «cientifico» —que hemos escogido por no disponer

de otros mejores— no habran de entenderse, salta a la vista, como-

~ si supusiésemos que todos los filésofos que clasificamos con el

epiteto de misticos fuesen temperamentalmente anticientificos.
Asi, el hecho de que consideremos a Parménides, el descubridor
de la logica, como un brote intelectual de Pitagoras, y de que sos-
tengamos que el mismo Platon halld en la filosofia itala el honta-

.. nar cumbre de su inspiracion, ya habra de bastar para refutar

tal malentendido. Ademas, ta misma escuela pitagérica desarrolld
una doctrina cientifica que se asemeja mucho al atomismo mile-
sio; y, como ya hemos visto, Empédocles tratd de combinar am-
bos tipos de filosofia.

90. Los sucesores de Heraclito, satirizados por Platén (Teeteto, 179 &
¥ s8.), rehusaban instruirse unos a otros y, bien al contrario, «brotaban como
setas», cada uno reivindicaba una inspiracion privada y negaba que ninguno de
los demas supiera lo més minimo.
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Confiamos, no obstante, dejar sentado que la filosofia de las
colonias helenas de Occidente, por mas que sus pensadores pudie-
ran haber sido influidos por los de Mileto y por sus epigonos
de Oriente, y por mas que, en sus distintos modos, pudieran con-
cordar en una nocién de «ciencia», tenia, sin embargo, en su

misma raiz una concepcion del vivir diferente y antagénica, un

tipo de religion diverso y, en consecuencia, un sistema conceptual
distinto de la naturaleza de las cosas, el cual subyace en todas
las manifestaciones de aquélla y es el punto de partida de lo que
estas ultimas tienen en comin. Cual era &ste, es algo que ya hemos
intentado describir con cierta extension. Se trataba de un tipo de
religion, centrado en Grecia en torno a la figura ‘de Dioniso,
que cuenta con suficientes titulos como para que la llamemos
la Unica forma de religidn que posee el secreto de la vitalidad,
precisamente por ser, en el fondo, la religién de la vida del
hombre y la tierra, la vida que, aunque muera, renace perpetua-
mente. Y, como si fuera porque su fe estuviese enraizada en esta
vida misma, la religién de los misticos ha renacido mil veces:
su historia es una secuencia de renacimientos, delos que cada uno,
viene saludado por el grito doctrinal de la regeneracion: «Na-
cereis de nuevo.» Mas quien desee salvar su vida debe perderla
¥ por eso esta religion lo es también de la renuncia y la muerte:

Hades y Dioniso son idénticos. Ahi reside la atraccién casi irre-

‘sistible que esa religion ejerce sobre cierto tipo de asceta emo-
cional, hombre cuya naturaleza pide intensidad de pasion y
que, sin embargo, rechaza como impuras las pasiones «cor-
poraies».

107. EL RENACIMIENTO ORFICG

Tras la escuela pitagorica podemos percibir, en ¢l llamado
renacimiento orfico, una de esas reformas de la religion dionisia-
ca. .o que nos interesa aqui es aprehender su naturaleza, puesto
que el principio reformador que la figura de Orfeo representa es
apolineo en su caricter y, en consecuencia, esia en parte dibujado
dentro del circulo de ia teologia olimpica. Orfeo, el ideal de los
orficos es un Dioniso domesticado, vestido y en sus cabales, en
resumen, un Dijoniso apolinizado.91 Al considerar la escuela pi-

91. Respecto a Orfeo en cuanto hijo, o épdpevos, 0 #rapes de Apolo, véase

et Lexicon de Roscher, art. «Orpheusy»; Eister, Weltenmantel, 11, p. 681.
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"tagorica, la cual lleva esta representacion a su filosofia, aparece la

misma combinacion de elementos dionisiacos y apolineos y, como -
veremos también, se dara una profunda y esperable contradic-
ciéon entre los dos ideales, la cual desafia todo intento de concor-
dia. Dioniso puede convertirse en Orfeo sin perder toda su vida v
su misterio; pero si da el paso siguiente (o que quizas, en un
sentido, acaeci6 efectivamente en Delfos)?? v se troca en Apolo,
entonces ya habra dejado de ser él. En efecto, abandonara la tierra
y su cicle vital, que muere y renace, y ascendera a su trono
enire los «inmortales», mas alla del alcance de-la mortalidad. Ya

. NO sera un daimon en comunidn con su iglesia, sino un dios si-
‘tuado mas alla de la gran sima que fija la Moira. Este transito

fatal, del daimon del grupo al dios personal, se refleja de una ma-
nera curiosa en la filosofia de Pitdgoras, que siempre esta osci-
lando entre el misticismo y la ciencia, como si su religion hubiese
pasado de Dioniso a Apolo. Tanto esa religion como esa filo-
sofia no cesaran de ser misticas en su raiz; y el intento de conciliar
ambos extremos conduce a la religion a ciertas contradicciones,
v a la filosofia a sus correspondientes dilemas, cuya ilustraciéon
constituye nuestra tarea actual. .

Es importante observar aqui que el movimiento érfico era
tanto un renacimiento como una reforma; se tratdba de un retor-
no a un tipo de religién mas primitivo que el olimpico, entonces
triunfante. Fue originado, a buen seguro, por uno de esos estalli-

.dos de fervor mistico que, de tiempo en tiempo, arrebatan v rom-

pen las formas cristalizadas de teologia v organizacién eclesids-
tica, cuando la vida que las habia creado ya se habia extinguido
y éstas se habian divorciado de todo contacto con emociones au-
ténticas. En tales casos, la regla es que, al desprenderse de lo
accesorio, advenga un retorno al tipo de organizacidon simple y

© primitivo que el %EBQ. impulso de ese mismo espiritu moldea,

7

el resurgir y buscar otra vez la vestidura pristina de su forma esen-
cial. El movimiento Orfico constituird, de esta suerte y en algin
grado, un retorno a Dioniso y su thiasos, o sea, al daimon vy a
su iglesia confundidos en una Unica y mistica relacion. Se trata
entonces de la organizacion de ka sociedad magica secreta, adap-
tada de nuevo para dar cauce a una necesidad humana que revive.

La historia, empero, jamas se repite. Asi, el Dioniso al que los

92. Véase . E. Harrison, Themis, p. 443.
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orficos retornan no.és el viejo Dioniso de un grupo de satiros,
sino al Orfeo que prefiere la compaifiia de las musas a la de las
bacantes. Y en verdad fueron las bacantes las que le despeda-
zaron, a él, el hechizador hijo de la Musa. De esta suerte, Dioniso,
aunque redivivo, es a una reformado; se expurgaran asi las partes
més salvajes de su ritual, o bien quedaran reducidas aun amnﬂzm
y mas sobrio simbolismo.

Ante todo, lo que habia sido la religion de la tierra y de la
vida y muerte de sus drboles y plantas en las turnantes estaciones
del afio, pasa a ser ahora la de los cuerpos celestes y, en especial,
del Sol. Este también se mueve en su circulo anual, menguan-
dose en el invierno y cobrando vigor en el estio; pero en seguida
alcanzara ser concebido como un dios inmutable e inmortal.9?
La nociéon olimpica de la inmortalidad (atanasia), en cuanto
vida que niega la muerte v el cambio, entra aqui en escena, y
pareja a la doctrina de la caida del alma desde la region de los
luceros iba, como ya hemos visto, la creencia en un alma indivi-
dual ¢ indestructible que persistia a lo largo de todo el ciclo de
las reencarnaciones.

Tras delo antes expuesto en torno a Heraclito, quedara mani-

fiesto ahora que esta nocidn 6rfica de la inmortalidad individual
se contradice con aquella otra representacién mistica a la que He-
raclito permanece fiel, la de que no existe vida sin muerte y que
solo hay una vida, que perece y renace en todas las formas de la
existencia. Esta representacion es la mas antigua, pues se remonta
a los dias en que Gnicamente el grupo poseia un alma y en que aiin
no se habia inventado el alma atémica individuval. Asi, ¢l alma
del mundo de Heraclito ¢s como el alma de la tribu que se tras-
lada de lo vivo a lo inerte para retornar una vez mas. Aquélla no
era la «penosa, agotada rueda» de cuya carcel el hombre podia
desear —y conseguir— la liberacién. El movimiento ciclico era;
sencillamente, el movimiento de la vida, y 1a vida no podia tomar
otra ruta, cual el vuelo vertical a la mansion de las estrellas.
De esta suerte, lareligion de los érficos ya contenia dos nociones

contradictorias de la naturaleza vy el destino del alma, dionisiaca

und, celeste la otra. Los autores modernos no han conseguido

93. Es caracteristico de Her4clito que protestase contra todo esto, y afirmara -
que el Sol, como todas las deméas cosas, cambia, y es «nuevo todos los diasy -

(frag.32).
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percatarse de esta contradiccién, pues los ha cegado ese compro-
miso segan el cual el oH.DmEo intenta «reconciliar» _o que es
incompatible. :

Ademas, en todos los sistemas misticos inspirados por Orfeo,
hallaremos el contraste fundamental entre los dos principios de
luz y tiniebla, identificados con el bien y el mal. Este dualismo
cosmico es la correlacion del dualismo de la naturaleza del alma;
pues, como siempre, physis v alma se corresponden v de hecho
son, en substancia, idénticas. El alma en su estado puro esta com-
puesta de fuego, como los luceros divinos desde los que se pre-

A/9?8. en su estado impuro se halla contaminada por los elemen-
10s inferiores y lastrada por la grosera. adicion de lo carnal.%

Asi, en las cosmologias que inspira esta concepcion, es de esperar
encontrar, en lugar preferente, que ¢l elemento del fuego se pon-

-dré en contraste con los otros tres;%3 y, a continuacion, que el mil-

tiple universo de los sentidos ha de entenderse como una degra-
dacion de la pureza del ser real. Tales sistemas tenderan a ser-ex-
tramundanos, a colocar toda validez en la invisiblie unidad de
Dios, y a estigmatizar el mundo visible como algo ilusorio y
falaz, como un nebuloso medio en que los luminosos rayos
de la luz celeste se quiebran y apagan en nieblas y oscuridad.
Estas caracteristicas seran comunes a todos los sistemas que
brotan del movimiento pitagorico: la escuela de Pitdgoras propia-
mente dicha, ylas filosofias de Parménides, Empédocles y Platon.

108. 1A REFORMA PITAGORICA DEL QORFISMO

Del mismo modo que el orfismo era una reforma de la re-
ligion dionisiaca, también podemos considerar a la doctrina de

. % )
94. [ElSdcrates del Fedon platonico pone derelieve, de forma muy clara, todos
es0s extremos; véase el § 128.
95. Ha de recordarse asimismo que el fuego ¢s el elemento del que estan
formados los medidores del tiempo (los cuerpos celestiales). Diogenes Laercio,
VII, 27 (Pitagoras): #dr Te xai cerfvne kal robs &Alovs dorépas elrar feols”

© émupareir yho Té Pepudy év abrols, Swep éorl fwis alrior . . . kel defpdros elvae

wpds Beols quyyévear, xard T8 peréyew dvfpumor Geppolt &id xal wpovoeiohar Tow
Bedr fuar, Asi también entre los aborigenes americanos, «el Dios-Fuego estaba
primordialmente asociado con el lapso de tiempo», ¥ su fuerza vital, debilitada
por el uso, habia de ser periddicamente renovada encendiendo nuevas hogueras.
Payne, History of the New World, 11, 330.
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los pitagéricos como una ulterior reforma del orfismo,% la cual
atn da un paso mas hacia Apolo, alejandose de Dioniso € inclu-
so de Orfeo. Se trata de un movimiento todavia mas adelantado
de Ja emocion hacia el intelecto y la razon; de la religion hacia la
filosofia. El orfismo seguia siendo un culto en el .cual, como
dice Aristoteles,” «no se esperaba que el iniciado aprendiese o
entendiera cosa alguna, sino que sintiera cierta emocién ¥, tras
hacerse apto para tal experiencia, adquiriese cierto estado animi-
co». Los medios de tal estado mental y emotivo se componian
antes de ritos «orgidsticos» y principalmente de aquellas repre-
sentaciones dramdticas de la pasion y resurreccion del daimon
vital, que remite al pasado de las arcaicas danzas miméticas yal

futuro del teatro tragico. Tal estado mental coincide con el de una .

contemplacion apasionada y simpética (Pewpia), en la cual el es-
pectador se identifica con el dios sufriente, muere la muerte de
éste y resucita en su renacer. Mediante éste ¥ otros mecanismos
rituales —consumir la carne y beber el vino— puede renovarse
el viejo sentido de unidad y participacion mistica, y ¢l alma dai-
monica del grupo se recrea en la emocién colectiva. Aqui, la ani-
ca doctrina es el mito, la correlacién verbal de la accién ritual,
la historia de la vida del dios que es, a una, la historia de la vida
del alma. ; : .

Las doctrinas de la mistica son secretas, pues no se trata de
creencias abstractas v frias, o de articulos de un credo que es
posible ensefiar y explicar mediante procesos intelectuales; nadie
ha deseado nunca ocultar estos Gltimos, a no ser por miedo a la
persecucion. La «verdad» que la mistica guarda en si es algo que
s6lo puede aprenderse al ser experimentado (mafeiv pabeiv);
consiste, en esencia, en una experiencia no intelectual sino emo-
cional, en ese invasor y atosigante sentimiento de unidad, de
reuniéon y de comunion con la vida del mundo que el genio mis-
tico de todas las edades semeja poseer en comun, sin importar

aqui los términos teoldgicos en que a posteriori lo exprese. Por -
ser un estado emocional, no racional, es indescriptible e incomuni- -

96. Respecto a la relacién de Pitagoras con las comunidades drficas de la
Magna Grecia, consiltese Eisler, Weftenmantel, I, p. 679.

97. Arist., frag. 45, 1483« 19: xafdwep "Apiororéhys dfwl Tods Tehovuévous of
pafely T 3eiv, dAAk wabeiv kal Sarefivar dnhovdre yevouévous dmerpdelovs. Cf,
Burnet, E. G. P.2, p. 91, el cual, sin embargo, deja a un lado la importancia
del estado mental emotivo. De seguro, éste es esencial ¥y no la accion del rito.
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cable, excepto mediante sugestion. Asi, el fin del ritual mistico
sera el de inducir tal estado con el estimulo de la efervescencia
colectiva v de todos los aderezos de las ceremonias dramaticas.
La «verdad» s6lo puede manifestarseles a aquellos que sesometen
a tales influencias, puesto que se trata de algo que ha de ser in-
mediatamente sentido v no propagado por medio de una instruc-
cion dogmatica. Solo por esta razdon —ya suficiente de por si—
los «misterios» se reservan para el iniciado, para el que va ha
sufrido la «purificacion» y que, en consecuencia, se halia en un
estado animico que le hace apto para consumar esa experiencia.

~. La escuela pitagorica se presenta a si misma como un intento

.‘/. L] . . -
ve intelectualizar ¢l contenido del orfismo, con todo y conservar

su forma social v, tanto como fuese posible, aquel espiritu gue en
sus origenes tenia. Cual el propio orfismo, aquéllaes a la vez una
reforma v un renacimiento. Como todas las reformas, compor-
tara que se abandone mucho de lo que, con respecto al movimien-
to inicial, era pura excrecencia: asi, el orfismo deja de ser un
culto para convertirse en un modo de vida. En cnanto renacimien-
to, el pitagorismo supone un retorno a una simplicidad anterior,
un desenterrar aquellas formas esenciales cuyo perfil fuese lo bas-
tante simple para adaptarse a ese nuevo movimiento espiritual.
De esta suerte, la escuela de los pitagoricos constituye, ya desde
su inicio, un fendmeno complejo, el cual contiene los gérmenes
de varias tendencias que, cuando tratemos de las filosofias que
surgen de ella, hallaremos que divergen segliin sendas separadas
_ 0 bien se entrecruzan de acuerdo con ingeniosas combinaciones.
,P,wm. nuestro andlisis ha de tener en cuenta esos tres estratos,
sobrepuestos segiin ¢l orden que hemos descrito: Dioniso, Orfeo
y Pitagoras. De Dioniso procede la unidad de toda vida en el
ciclo de la muerie y el renacer, y el concepto de un daimon o alma
colectiva, inmanente al grupo en cuanto tal y que, sin embargo,
es més que cualquiéra de los miembros, o de todos, que participan
“en clla. A Orfeo se le debe el cambio del centro de atencion de
lo terreno a lo celeste, la sustitucion de la experiencia vivida,
» emocional, de la renovacion de la vida en la naturaleza por la-
adoracion de una perfeccion distante y desapasionada en la regidn
de la luz, de la que el alma, inmortal ahora, se ha precipitado al
cuerpo de esta muerte y que aspira a reconquistar mediarite las
observaciones formales del ascetismo. Pero los orficos aun
siguen ateniéndose a la experiencia emotiva de la reunioén y del
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ritual que induce aquéllay, en especial, al espectaculo apasionado
(teorig) del dios suficiente. Pitagoras acufié un significado nuevo
para el vocablo theoria y lo reinterpret6 como la contemplacién
desapasionada de la verdad inmutable y racional para trocarlo,
de un modo de vivir, en una «busqueda de la sabiduria» (philo-
sophia). El modo de vivir sigue siendo el de morir,? pero ahora
designa la muerte de las emociones ¥ apetitos de este cuerpo
vil, y una liberacién del intelecto para que pueda encumbrarse al
sereno empireo de la theoria.» Ahora ésta es la {inica avenida por
la que el alma puede «seguir a Dios» (émeaflas feg), quien ha as-
cendido mds alla de las estrellas.!00 Bl ritual orgiastico, que se
fundamenta en las emociones, afiade tan sdlo un clavo mas al
ataud del alma y la ata asi, con otra cadena mas, a su casa prision
terrestre. Todo eso habra de abandonarse y sélo se conservaran
ciertas prescripciones ascéticas de la askesis orfica, para simbo-
lizar una huida de los instintos inferiores que puedan aprisionar
a la razon. o1

Tal es, a nuestro juicio, la direccién de este movimiento
que llamamos pitagorico. Sin embargo, aun cuando se aleja de
Dioniso para acercarse a Apolo, sigue siendo dionisiaco en su
raiz, y mantiene viva parte de aquella fe que inflamo primero a

98. Platén, Fedon, 64 A: kiwduvedovs: Yap Sooc Tvyxdrovew dpfids dmrdpevor
puhogoplas MednBépae Totis dAhovs, 571 olddr E\Ao atrol dmrndetovow § dwobricrew
Te kal refvdyat,

99. No ha de confundirse ésta con la fewpin de la ciencia jonica, la cual
posee comg caracteristica esencial la curiosidad: por ejemplo, Ia que impulso
a Hecateo o a Soldn a recorrer tierras lejanas como espectadores de sus mara-
villas, La Sewpin de Pitdgoras designaba primordialmente la contemplacion
de los cielos. Cf. su sermon sobre las Tres Vidas, Heracl. Pont. apud Ciceron,
Tuscul., V, 3; Yamblico, Vir. Pyth., 58: ¢iunpvésrraror Séelvas Toiror drfpdmou
Tpbwor, dv dmwodefduevor THr ToV KaAMorTwy Bewplav, 8v xal mpogovoudfer Gihboo-
$ov.  kakiw pév oby elvar THe Tob cUmwarros olpavol Sdar kal 8w v abr
dopovpéver dorépwr, el Tis kabopgny Tiv rdfw . . . Platon, aunque no sabia
a qué atenerse respecto a ese andar mirando el cielo (Rep., 529 A) ni a esos
que estudian la «proporcion (supuerpia) del dia para con la noche, y de la noche
y ¢l dia para con el mes, y del mes para con el aiio, y de las restantes estre-
llas para con el Sol ¥ ia Lunay (530 A), atn se refiere al filosofo como al «es-
pectador de todo tiempo».

100. En lo reiativo a la liberacion del alma de Ia rueda del nacer, como lo
expone la doctrina pitagérica, véase Rohde, Psyche, 3.2 ed., 11, 165. Platon,
Teeteto, 176 A: 8id kui mepdafas xph Svfpde dxeice pevyer e TdxwoTe. gy
82 dpotwoes feq vard T Sivaror, .

101.  Platén rechaza el teatro y toda clase de miisica orgiastica motivado, en
parte, por similar condena de los estados violentos de emocién no racional.
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los santos de la mistica. De aqui que, en el anélisis que inten-
taremos ahora, tratemos de distinguir lo que los v:mmolnom.oos-
servan de cada uno de esos estratos —el dionisiaco y el Qﬁno:t
subyacentes en su doctrina. Casi seguro que, en la historia real
de la escuela, todos los elementos estuvieron presentes desde
el origeny, ademas, confundidos en uno; peroenel mnw:w.wm merece
la pena aislarlos con miras a seguir las variantes combinaciones
de los sistemas derivados de aquella tradicion.

_"~109. PITAGORAS COMO «DAIMON» DE SU ESCUELA

Tras describir la fundaciéon de la comunidad en Crotona,

Dicearco,102 pasa a afirmar que es dificil saber con certeza lo que
Pitagoras ensefid a sus discipulos; si bien sus doctrinas mejor
conocidas eran: :

Primero, que el alma es algo inmortal ¥ que se :ﬁzmmom.am
en las demas clases de seres vivos; segundo, que todo cuanto viene
a la existencia volvera a nacer en las revoluciones de clerto ciclo,
con lo que nada es absolutamente nuevo; v, en fin, nEm todos _,mw
seres que nacen con vida deben ser tratados como afines (opoyern).

Ya nos hemos extendido en la significacion de estas doctrinas,
de la unidad y afinidad de toda la vida o alma, y de su con-
tinuo renacer en revoluciones periodicas. Leyendas posteriores
farrarian como Pitagoras, al igual que san Francisco de Asis y
los carmelitas espafioles, predicaron a los animales;193 y, cuando

102.  Apud Porfirio, Vit. Pyth., 18, 19: wpiTor pdv is dBdvaror elval ¢yoe ripy
Puxte, eira perafdhhovaay efs E\ha yéry {Pwv, Tpds 52 rovrows 8Tt xaTa Tepibous
Tords Td yerbuerd ToTé TdAw QSQM._‘R: véor 8¢ olbty awAds édore, xal 8 warre

vbpeva Epguxa dpoyens Sei voulfecr. . :
qw_ww. t%waﬂmnw. —\ﬂrq@“mc XIII; Porfirio, Vit. Pyth., 24, G. Cunninghame
Graham, Santa Teresa (1907}, p. 51. Compdrese también la raza .aonmam con la
edad de Cronos en el Politico de Platon (272 p); sus miembros «tienen el poder
de conversar no solo con hombres sino también con brutos» y emplean B_,ovo_.-
tunidad eis gehosogiar, «indagandoentodala naturalezar (wapd wdoms gdoews),
en caso de que alguna parte individual de ésta posea alguna facultad especial,
de modo gue asi pudieran percibir, mejor que ninguna otra, ‘Houmm aquellas
cosas que contribuyesen a la adquisicion del saber. En el Mendn, 81 ¢, donde
se formula la doctrina érfica de la palingenesia, es el «parentesco .an.an_m la
naturaleza» (dre THs ugews amdoys cvyyevels ofens) €l que posibilita’ que el
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recordamos que Orfeo también hizo que las bestias se reunieran
en torno a él al son de su musica, no hay razon para dudar de la
verdad substancial de esa tradicion. Lo que primordialmente nos
i interesa aqui es hacer notar que, diga lo que diga Dicearco, el
i maestro, al igual que Heraclito, podia haberse atenido con mayor
rigor que el que mostrarian sus sucesores a la primitiva creencia
1 dionisiaca en un alma omnipresente, o substrato de esa afi-
: nidad que une a todas las formas de vida en «un solo clan»
(omoyer). 194 Parece, por tanto, probable que insistiese en tal uni-
dad antes que en la incongruente idea de una pluralidad de almas
atomicas e indestructibles, que luego tomo carta de naturaleza en
la mente popular, asi que el sentido de individualidad hubo cre-
cido Io bastante como para insistir en la inmortalidad personal.
Esto no significa que Pitagoras advirtiera esa incongruencia o
tratase de evitarla; sino Unicamente que la forma que brindd
a su comunidad incorporaba ese valor que ¢l habia colocado en
la unidad y su intento de mantener a raya la autoasercion del
individualismo,

En aquella sociedad se admitian sin distincion varones v
mujeres; disfrutaban de sus posesiones en comin y mantenian

aima, que lo ha aprendido todo en el otro mundo, recupere su conocimiento
en éste merced a Ja remembranza (anamnesis).

; 104. Sexto Emp., Math., 1X, 127:0! uév ofw mwepl rov Iubaybpar xal Tiw
BureSoxdda xal »Jr Trakdy mAfifos paci uh pbror Huiv pds dAAHhovs xai wpbs ToUs
Beots elval Tva kowwrlay, dANd xal wpds ra fhoya Taw {Yuwr. & yip dwdpxew
wveipa 10 S wavrds Tob xbopov Bifikor Yuxfs rabmwor, T xui évolv Hubs wpos
éxelva. Yamblico, por su parte (Vir. Pyth., 108), expone correctamente la doctrina
sobre esto de la manera siguiente: Pitigoras «les ensefié a abstenerse de las cosas
que tienen vida (alma) en si {duytxwr) ; puesto que, si deseaban alcanzar la cima
de una conducta ordenada por {a justicia, de seguro que no habian de causar
dafio a ninguno de los seres vivos que les eran afines (quyyesar Féwr), Como
: podrian luego inducir a otros a comportarse justamente si ellos mismos eran
culpables de agresion (wAeovefia), aun estando unidos en la participacion del pa-
rentesco (ovyyerient peroxit) con los seres vivos, los cuales estan vinculados con
nosotros en la fraternidad y la amistad {xewwriar}, en la misma vida v elementos
¥ en la misma mezcla que éstos componen?» Si Aristoxeno esta én lo cierto
{(véase Burnet, E. G. P.2, p. 102) al afirmar que, de entre ios animales, Pita-
goras s0lo vedd matar al buey de labor y al carnero, es probable que lo orde-
nara asi porque este Gltimo representaba el principio fertilizador del varén en
la vida animal, y el primero, que labora la tierra, el mismo principio en la vege-
tacion, la cual surge del suelo arado. Esas dos bestias serian, pues, los simbolos
de foda la vida. Compérese con el dudoso fragmento de Empédocles, 154k
(D. F. V.2), en que se afirma que los primeros desventurados mortales que
ingirieron carne Body érdeavr’ dporhpwr.
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un «comin compafierismo v modo de vida».105 A ningiin miem-
bro de la escuela le estaba permitido reclamar nombradia por
aquellos descubrimientos que personalmente pudiera realizar. El
significado de esta regla no se ha comprendido bien. Se suponia,
por lo general, que era deseo de la escuela conservar sus conoci-
mientos en su s¢no, como si se tratase de una doctrina «misté-
rican, como si existiese razén concebible para ocultar un teorema
geomeétrico o arménico. La verdad se manifiesta en la narracion
acerca de Hipaso de Metaponte, quien

~_ -erade los pitagoricos, pero, por haber publicado un tratado sobre

"t la esfera de los doce pentagonos, fue arrojade al mar, pues habia
cometido un acto de impiedad y reclamado la gloria del descu-
brimiento para si, aun cuando todos los descubrimientos le per-
tenccian a «El» (éxelvov Tol 4rdpis), que de este modo lla-
maban a Pitagoras. Cuentan asimismo que una venganza sobre-
natural se cebaba {76 Saiudrior vepeoioar) en aquellos que
publicasen lo perteneciente a este filtimo. 106

_ Esta colera sobrenatural o daiménica era la ira del propio
Pitdgoras quien, tras su muerte, siguid asumiendo los mismos
papeles que habia desempeiiado en su existencia: ser el daimon
en que se centraba y tomaba cuerpo toda la vida de la comunidad.
Ademaés no hay razon para poner en duda que Pitagoras obrara
maravillas y se diera cuenta de poseer poderes sobrenaturales,
pues probablemente fue ¢l autor de Ia sentencia: «Existen dioses
y hombres, y seres como Pitdgoras», o sea, seres semidivinos o
daimones con aspecto humano.'? Del relato acerca de Hipaso
se concluye que los pios pitagéricos crefan que el espiritu de su
maestro habitaba para siempre en su comunidad y que era la fuen-
te de toda su inspiracion.108 La impiedad no estribaba en divulgar

105.  xowd ovroveia kil Mara, Yamblico, Vit Pyth., 246. La admisién de
las mujeres pertenecia a la tradicion «dionisiaca» (las ménades) antes que Orfica.
El'orfismo era antifeminista. '

106, Yamblico, Vit Pyth., 88 = D. F. V.2, s. tif. «Hippasos», 4.

» 107. D. F. V.2, p. 24. Cf. la Introduccion a los Cuentos Hindfies de Soma-

.. deva: «Los dioses gozan de perpetua ventura, los humanos sufren de infelicidad

constante; las acciones de aquellos que se hallan entre hombres y dioses son,
en virtud de lo diverso de su suerte, dichosas. Por tanto, os voy a contar la vida
de los vidyadhdras», esto es, daimones y magos (Kdtha-Sdra-Sdrit-Sagara, 1,

L4

108. Cf. Procl., In Eud., 1, p. 419: ¥ori pév dpyale, daciv of wepl Tdr
Eddnuov, kol vHs vdv Muvbayopeler Modons elpijuara,




236 DE LA RELIGION A LA FILOSOFIA

un descubrimiento matematico, sino en pretender haber sido el
inventor de lo que sélo podia venir de «El».

Asi, pues, parece que Pitdgoras sostuvo una concepcion de un
alma del grupo encarnada en €l, pero que tras su muerte seguiria
viviendo como ¢llogos de sus discipulos. Heraclides, que conserva
el famoso relato de las anteriores encarnaciones de Pitagoras,
narra que éste les habia referido como Hermes le habia ofrecido
cualquier cosa gue desease excepto la inmortalidad (athanasia);
v que €l escogid conservar la memoria de cuantas cosas habia vi-

vido.1%? La leyenda puede encerrar la verdad de que la «inmor-

talidad» que Pitdgoras deseaba y a la que pretendid no era la con-
tinuacion inmortal de la individualidad personal sino aquella in-
mortalidad dionisfaca mas antigua que esa tnica vida que
renace en cada generacién del grupo.110 Mas, como acontece, los
sucesores no se contentaron con vivir en comunion reciproca
con un espiritu de pasiones afines, sino que hubieron de exaltar
su daimon al mas alto grado de divinidad. Asi, Pitigoras pronto
pasd a ser hijo de Apolo y de una virgen madre!!! e incluso
llegd a dios encarnado, el mismo Apolo Hiberdreo.l2 Y no
obstante, en todo ese afiadido de supersticion decadente, visible
en las leyendas ulteriores, queda aiin bastante de la vieja fe
come para respaldar el rechazo de la atribucion de esas frias in-
venciones a la persona del maestro. Apotheosis y athanasia son,
precisamente, los pasos fatales de la carrera de un «ser como
Pitagoras», puesto que ponen fin a la realidad de aquella comu-
nidn ¢n que los fundadores de tales comunidades encuentran el
significado mismo de la vida en comin.

Asi, pues, si no erramos en nuestra apreciacion, la comunidad
dePitagoras, en el tiempo que sobrevivio la influencia de su propio
ideal, realizo, una vez mas, la idea del primitivo tipo de grupo
religioso, y de esa especial relacién, mejor llamada «participa-
cién» (methexis), en que el grupo se halla respecto a su alma in-

109. Heracl. Pont. apud Didg., VIIL, 4 (D. F, V.2, p. 24). :

110.  Se recordara cémo Diotima, en el Banguete de Platon (207 p), explica
esta inmortalidad de la eterna renovacion. También Platén pensaba que sus
logoi vivian en las almas de su escuela y perpetuamente daban a luz nuevos
pensamientos en cada generacién que surgia y pasaba a extingnirse.

111. La leyenda ilama a su madre Partenis. Véase Fisler, Weltenmantel, 11,
pp- 679y ss.; W. Schultz, Altionische Mystik, p. 97.

112, Aristoteles, frag. 186; Porfirio, ¥if. Pyth., 20: perd r@v Ocdw tdv
ITvbaytpar xaryplBuovr.

LA TRADICION MISTICA 237

manente y colectiva. La senda que discurre del plano divino al
humano, y del humano al divino, sigue siendo viable y, ademas,
perpetuamente recorrida. El uno puede trocarse en lo multiple;
lo mnltiple puede perderse en reunion con el uno. Esta con-
cepcion esencial es la clave de la inteleccién de la doctrina del ni-
mero, en que se fundamentan los titulos de Pitdgoras, como
fildsofo y como uno de los fundadores de la matematica.

110. EL «TETRACTYS» 113
N

Porfirio narra!14 que los descarriados seguidores de Pitagoras
que le contaban a éste entre los dioses, tenian por costumbre
jurar en su nombre, como la divinidad que les habia dejado ¢l
simbolo aplicable a la solucion de multitud de problemas de la
naturaleza, el fetractys. .

Aristoteles, 115 por su parte, afirma:

Los llamados pitagoricos se entregaron a las matemdticas y
fueron los primeros en hacer avanzar esa ciencia mediarnte su
propia educacion, en la cual se les incitaba a pensar que los prin-
cipios de la matematica son los de todos los seres. De suerte que,
" asi como los niimeros son logicamente los primeros de entre €s0s
principios, y ellos se figuraban que en los nimeros podian ha-
llarse multitud de analogias con o que es y con lo que llega a
ser, y ello de manera mucho mds rapida que no en el fuego, la
tierra o el agua (...) ¥ como, ademés, observaron que las propie-
dades y las razones determinantes de las armonias dependen de
los nimeros; v noio. de hecho, todas las demas cosas manifies-
tamente aparecen como modeladas en su entero caricter (¢veiv)
en los numeros y los nimeros parecen ser las cosas tltimas en
todo el universo, se convencieron asi que los elementos de los
niimeros son los elementos de todos los seres y de que el «cielo»
todo es armonia y ndmero.

. ~ Afiade, ademas, el Estagirita que aquéllos sostenian que la

“ década era perfecta y que abrazaba toda la «naturaleza» del

113. Respecto al fetractys, véase W. Schultz, AYTOZ, Memnon, 1910; Eisler,

Weltenmantel, 11, p. 684. - . .
~114.  Vit. Pyth., 20,
115. Met., o5,trad. inglesade A. E. Taylor.
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nimero.t16 En consecuencia, podemos buscar la «naturalezay de
todos los seres en la década, tal como el simbolo tetractys la ex-
presa, simbolo que, segiin es plausible conjeturar, se remonta al
mismo Pitagoras.

Segiin parece, el fetractys original fue el «tefractys de la
década», obtenido por la adicionde 1 + 2 + 3 + 4 = 10:

+

+ + +
+ + + +

Asi, Teon de Esmirna!l? afirma que «este tetractys es de gran
importancia en la musica, porque contiene todas las consonan-
cias». Pero no s6lo por esto ha gozado del mas alto favor entre
los pitagoricos, sino también por sostenerse que abarcaba la natu-
raleza de todo ¢l universo. De aqui que, entre ellos, existiera un
voto por el cual juraban:

«Por quien dio nuestra anima el fetractys, que contiene la
fuente y la raiz de la siempre naciente ‘“naturateza’” (physis).» 118

Teon enumera otras formas del tetractys. Platon, en su Timeo,
emplea el segundo para simbolizar la constitucién armonica al
alma universal:

4 9
8 27

136, Met., A5,986a: dweids) Téhewow % Senics elvar Goxel xai wacar repreiiypéva
e Tav dpubudv uow. Cf. Filolao, frag. 11: Bewpeiv 8¢t 76 Zpya xai vy obolay
T dpefpn xarrdy Svapw Eris dotly v 7¢ Bexdle weydha ydp xal marreAds xal
warroepyos kai Belw xal obpaviw Biw xal dvfpurive dpxd xal dyepdw xowwroboa.
Lévy-Bruhl (Fonct. mentales, p. 237) expone una interesante discusién sobre las
propiedades misticas de los nimeros. A la vez, hace notar que los niimeros do-
tados de connotaciones magicas sélo excepcionalmente superan ld cifra 10.
Los nimeros supetiores, al igual que sus nombres, no han pasade a las repre-
sentaciones colectivas, sino que por lo general han sido meros mimeros arftmé-
ticos desde un comienzo. :

117,  mepl Terpakrios, p. 154, Dupuis (1892).

118,  of pd rdv duerépg Yuxd (yerée, al.) wepadbrra Terpaxriv,

rayiy devdov pioios pifwpd 0 Exovear.
Diels, Arch. f. Gesch. d. Phil., 11I, 457, conjetura que estos versos eran los

iniciales de un poema a menudo citado, como Tepds Abyos or ITepl Geidw,
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Estos dos fefractys «contienen las razones musicales geomé-
tricas y aritméticas que constituyen la armonia del universo».
Los pitagdricos posteriores gustaron de utilizar este simbolo
como llave maestra de la interpretacion del mundo. El tercer
tefractys es el punto, la linea, la superficie y el solido; el cuarto,
el fuego, el aire, el agua, la tierra; el quinto, la piramide, el oc-
taedro, el icosaedro v el cubo; ¢l sexto se compone de «las cosas
que crecen» (rév duopévor): la semilla, ¢l crecimiento en lon-
gitud, anchura y altura;it? ¢l séptimo es el de las sociedades:
el individuo, la familia, el pueblo y ¢l estado; el octavo, el de las
{ =ultades cognoscitivas, la razon, el conocimiento, la opinion,
los sentidos;120 el noveno son las partes racionales y espirituales
dei alma, v sus apetitos, més ¢l cuerpo; el décimo es el de la
primavera, el estio, ¢l otofio, el invierno, o sea, las estaciones
por las que llegan a ser todas las cosas; v, en fin, el decimo-
- primero esta formado por las cuatro edades del alma: infancia,
juventud, edad viril y vejez.

El cosmos que estos tetractys componen es geomeétrica, ar-
ménica y aritméticamente ajustado, y en potencia contiene todas
las naturalezas del niimero y todas las magnitudes y todos los
cuerpos, sean compuestos o simples. Y es, ademas, perfecto en
razon de que todas las cosas son parte de €l v él de nada es
parte. Tal es la razén por la que los pitagdricos juraban por €l
y afirmaban que «todas las cosas eran como el nimero».

Los detalles de algunas de estas interpretaciones del tetractys
son, a no dudarlo, pesteriores y en parte vienen expresadas

 en ¢l cual se celebraba el poder del nimero 4, asi como la metafisica relacionada
con €l (de acuerdo con Theol. Arith., p. 17).
Cf. Payne, History of.the New World, 11, 283, 410: «Nauh-, la particula
" azteca para designar al ndmero 4, en la abstraccion de ‘““Nahui’’ probablemente
encarna alguna concepcion similar a la de “Nahua”, ¢l dominio o gobierno de
la vida, v sugiere asi totalidad, perfeccidon e invulnerabilidad; estos austeros y
- ordenados barbaros recuerdan a los fildsofos pitagoricos, quienes sostenian
“que el nimero 4 era la raiz u hontanar de todos los seres.» Nahutacla es el nombre
genérico empleade por los mexicanos para designar a «las tribus que viven pre-
ferentemente de la agricultura, de acuerdo con un establecido nahua o regla de
la vida, dictada por una costumbre que administran sus jefes hereditarios».
119. Considérense estos términos como la forma primitiva de ias tres «dimen-
siones» {adfat, «crecimientos»).
120. Arist., De anima, o 2, 404b 21.
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en términos platonicos.!2! Pero se compaginan bien con las mas
antiguas tradiciones de la escuela pitagérica v son, por completo,
tipicas de la tendencia de ésta. Asi satisfacen la pasion del mistico
por la unidad y su desco de encontrar la naturaleza y el signifi-
cado del todo en cada una de sus partes.

111. r> PROCESION DE LOS NUMEROQS

El significado real del tetractys se manifiesta en el segundo
verso del juramento antes transcrito, al describir que «contiené Ia
fuente y la raiz de la siempre naciente naturaleza {(physis)». No
habria palabras mas apropiadas que éstas, para expresar aquello
que nosotros estimamos como la concepcion auténticamente pita-
gorica del proceso, por el cual el uno se manifiesta en el universo
multiple. El fetractys no es unicamente el simbolo de la relacién
estatica que coyunda las distintas partes del cosmos; a la vez
contiene el movimiento cosmogoénico de Ia vida que evoluciona
desde la unidad primigenia hasta la estructura armonizada del
todo. Asi es hontanar de la siempre fluyente vida.

El tetractys de la década es una serie numérica, cuya suma es
diez, el nimero perfecto, al que, segfin se ha escrito, los pitagd-

ricos consideraban como «la naturaleza del nimero, porque todos -

los hombres, fueran griegos o no, cuentan hasta diez, v, cuando

alcanzan tal cifra retornan a la unidad».t22 La palabra «retoi- -

nar» (avamodow) recuerda el fragmento que antes transcribimos
del U;mm&ano Hipodamo, el cual nos dice que tal retorno se ha
de concebir como la revolucion de una rueda.

Todaslas cosas mortales, asilo impone Natura, se muéven en una
rueda de cambios... Cuando han nacido, crecen; y cuando cre-
cen, legan a su cenit y entonces se vuelven viejas y perecen al

121. Cf. Arist., De anima, 2, 404b 18. «Se¢ explicaba en las clases de filo-
sofia (de Platén) que el autoanimal (el universo) se componia de’la forma del
E:w_ y de la primera longitud {dos), anchura (tres), y profundidad (cuatro)»,
etcétera. : .

122, Aecio,L 3,8 evar 82 ip gooww Tob dpBual déea” uéype ~dp 1Ay Séka
wdrres "EANes, wdrres BdpBupot dpibuotow, ¢ & ENdérres mdhw drorobodow
éxl Tiv povddu. El profesor Burnet (E. G. P.2, p. 114) piensa que podemos tener
razones para atribuir esto al mismo Pitagoras. Para mporodiocpds («procesiony),

el antonimo de drarodiruds, véase mis adelante la nota 124, a pie de pagina,

de este mismo capitulo.
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fin. Ahora Natura les hace cumplir su meta en la region de la os-
curidad que ella alberga; vy después regresaran de la tiniebla al
mundo de las formas mortales mediante la alternancia del nacer
y ¢l pago del morir por cuyo ciclo Natura se restituye a si misma
(dvamedifoveas). 123

~Hemos visto que los pitagoéricos creian que el fetractys de la
década contenia toda la naturaleza de las cosas, todas las propie-

- dades esenciales de la physis; v, como era de esperar, advertimos

ahora que esta «fontana de siempre naciente naturaleza» contiene

-.asu vez el movimiento periddico de la vida, que brota de la unidad

~

"y retorna a la unidad en la revolucion constante de ia rueda del

nacer. Asi da cuerpo a la fundamental representacién dionisiaca
de la palingenesia. :

Pero en todo esto hay algo mas. Pitagoras heredd la misica
de Orfeo, al igual que la doctrina dionisiaca de la reencarnacion.
Y también heredd de los orficos la doctrina de la caida del alma
desde su perfecto estado de union con la divinidad hasta su degra-
dacion en Ia tiniebla de esta vida y el mundo subterraneo, para
llegar a surestauracion final en la paz y unidad. Sobre el modelo de

- esta doctrina de la caida del alma, la filosofia pitagorica habra de

sostener que toda existencia procede del uno v retorna a él; y
que sélo el uno es perfecto, mientras que el pluriforme mundo de
cuerpos visibles es el turbio medio de su aparicion, en el cual la
unica verdad a medias se revela y a medias se oculta, de similar
manera a como ¢l alma divina se manifiesta en la carne vy, sin
embargo, se ve oscurecida y degradada por ella.

De este modo hay, inherente a la representacion que Pitdgoras
heredé del orfismo, no sélo la primitiva rueda del nacer; sino otro
aspecto mas del movimiento de la vida, cuya mejor descripcion
serd la de un movimiento procesional (mwpomodioués) desde la
unidad ala pluralidad, desde laluz ala tiniebla. 24 Este movimien-
to también tiene que revelarse en la naturaleza de los nameros y
habra de contenerlo en el tetractys. Asi, Pitagoras lo encontré
.en la sucesion de la serie numérica, de cuyo estudio fue el precur-

123. Hipodamo, apud Estobeo, Flor., 98, 71; véase lanota 19 a pie de pagina,
de este mismo capitulo.

124, Theon Smyrn., p. 29 (Dupuis): dpefpbs éore glornua povddow (la opi-
nién atomista se discute en el proximo § 113). # mpomodicmoes wAfBous drd
movaBos dpxbueros kal dramodiouds els povdda xaraiiywr.
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sor, fundando de esta suerte la ciencia del nimero. Es también
practicamente cierto que en musica Pitagoras descubrio las razo-
nes de la octava, la quinta y la cuarta, contenidas en la propor-
cidn arménica 12:8:6.125 Una secuencia como la contenida en el
tetractys del alma universal de Platon (§ 110) —la serie 1:2:4:8,
1:3:9:27— constituye 1o que fos pitagoricos llamaron una har-
monia; se trata de una entidad continua trabada por un principio
de unidad que esta presente en toda ella, el logos o razén (1/2 o
1/3) que une cada término a su predecesor por idéntico nexo.126
Es mas, ambas series proceden del uno, que en la aritmética
pitagorica no era un namero, sino la fuente en que se hacia im-
plicita y se reunia la naturaleza integra de todos los ntimeros.
Cuando advertimos, ademads, que todo niimero es no solo expre-
sion deuna cantidad o multitud, sino, a la vez, ua nimero,
comprenderemos también como Pitagoras podia hallar el movi-
miento integro de la revolucion cosmica en la secuencia de una
scrie, en la cual el uno se expande y se transmuta en muchos aun
sin perder su unidad, y ¢omo el retorno al uno queda asegurado

por ese nexo de proporcion que recorre, hacia adelante y hacia -

atras, la serie y que la conjunta en una «armonia». De esta
manera puede hacérsenos inteligible la doctrina de que «todo el
cielo es armonia y nimero». El movimiento procesional de la
physis se modela asi segin el movimiento del alma, que se ha pre-
cipitado desde su primer estadio de unién con lo divino v que, sin
embargo, permanece unida a la Ginica vida por el nexo misterioso

de la armonia y puede retornar a ¢lia otra vez, purificada por la
miisica.1??

125. Veéase Burnet, E. G. P.2,p. 118.

126.  Aecio, I, 3, 8: IIvfayépas . . . dpxds vous dpbuols xai Tés cvugerpias
Tds € TouTows, &s xal &puovias xadei. Comparese con el Jogos de Heraclito, en
cuanto a la constancia de las «medidas» conservada a través de las transforma-
ciones (§ 102). Cf. Platon, Timeo, 31 c, sobre el «lazo» de la proporcién:
Jeaudar 3¢ kdX\Mioros Bs &y airby e xal T4 osvpdobuera 81y pdliora & Ty Tabro
3¢ mépurey dvehovia xdAMoTa drarehely,

127. Véase Theon Smyrn., pp. 18 ¥ ss. (Dupuis), _.nmmon.o a la filosofia
como purificacion e iniciacion; Procl, Méhwoea, Anec. Gr. et Lat., 11, p. 25:4 uér
ye pvpds, firis éariv dpporia xpelrTwr, & TS Tpiwlovubrns yevouérn povddos
émorrpapeions els éavrhe (Dor ejemplo, 100 X 100), droxaracrary tis éore xal
TeheTLovpyds THS Yuxds, drardyovoa Tesoloar els Thy olknow wéhw 80 Hxer
dsipo, Rnam..__.mﬁ doly & év Paldpyp Zwrpdrys. La referencia alude a .m‘m&.ﬁo. 248 E,
els piv yip 70 alTd §hey fixes Yuxh éxdery ofx ddurveirae drdv puplwr, ¥, COMO
ello concuerda con'la doctrina de Empédocles, segin Ia cual el alma caida per-
manece exiliada por un periodo de 30000 Jpa: = 10000 afios (véase mas ade-
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Al tratar de la separacion de los opuestos y su posible proce-
dencia en cuanto reflejo de la segmentacién exogamica del grupo
humano indiferenciado, ya hemos apuntado que el uno pitagérico
0 monada se divide en dos principios, macho y hembra, el par
y ¢l impar, que son los elementos de todos los nimeros y, por
consiguiente, también del universo.1?8 La analogia nos recuerda
que el uno no es soélo una unidad numérica que origina los demas
nimeros por un proceso de adicion. Esta concepcion pertenece a
la ulterior doctrina atomista del nimero que consideraremos en
_ breve.!29 En los primeros tiempos de la escuela pitagorica, es me-
mester representarse al uno (que en s no es de ninguna manera
un numero} como algo analogo al dmespor de Anaximandro.
Se trata del alma -—grupo primario e indiferenciado, 1a physis,
del universo—, y los nimeros han de surgir de ella por un pro-

~ceso de diferenciacidon o «separacion» ?s.o}?ﬂ& De _mﬁz

manera, cada uno de estos nimeros no es una coleccion de uni-
dades, constituida por adicion, sino una suerte de alma del grupo
menor, una «naturaleza» diferente con varias propiedades mis-
ticas. Y, a la vez, mediante la division de todo el intervalo de
la octava pueden determinarse las proporciones armonicas, 130

112, LAETICA PITAGORICA

La concepcidn pitagorica de la bondad (dpers), que incluia

‘tanto las virtudes moralés como las excelencias fisicas de la salud

y la fuerza, se basaba por completo en la nocién de «acuerdo»
(rd£ss) v orden (cosmos). La mejor expresion de estos supuestos
se encuentra en el Gorgias platonico. Socrates arguye alli que el

4

lante, § 120), es probable que lIa relacion establecida por Proclo entre el retorrio
del alma y el de la ménada sea de vieja raigambre pitagdrica, como, en efecto,
el caracter de esa doctrina nos inclinaria a pensar.

_Nw Véase el § 37, Asimismo, Theon Smyrn., p. 34 (Dupuis): Apwrrorédys &
7§ Ivbayopikd 76 & prow duporépwr (dpriov xal meplrrov) peréxeaw T8 dloews.

129. Los métodos de Euritos, que Burnet describe (E. G. P.2, p. 110) perte-
necen al siglo 1v, como él sefiala. Por aquel tiempo ya se rmcﬁ desarrollado la
doctrina atomista.

130. Cf. la divisién del alma en Platon, Timeo, 35 B, y la distribucidn de la
substancia animica, primero, en un nGmero de porciones, una para cada estrella,
y, segundo, en las almas individuales (ibidem, 41 D).
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verdadero artista no trabaja segiin los dictados del azar, sino
refiriéndose siempre a un ideal o modelo. Asi, guiado por tal
modelo, colocara sus materiales en cierta disposicidn, haciendo
que unas partes se adapten y encajen con otras, hasta disponer
el conjunto en un «algo dispuesto y ordenado».13! Los maestros
de gimnasia y los médicos ordenan y sistematizan el cuerpo
(xoopotor 7o cBpa xai curTdTTOVGL) Y €S€ COSMOS €5, preci-
samente Ia salud y la fuerza. El cosmos-correspondiente que se
insufla en el alma es la ley, Ia cual hace a los hombres morales
v ordenados; v ello constituye la justicia y la mesura.!32 Mas tarde
se reconocera la fuente de la que se deriva esta concepcién, cuan-
do Sécrates afirma que

los sabios dicen que la amistad, la solidaridad, el orden, la mesura
¥ la justicia son los principios que mantienen unidos al cielo, a
la tierra, a los hombres ¥ a los dioses; y por esa razon llaman
Cosmos al universo.

Su conocimiento de la geometria habia ensefiado, tanto a los |

hombres como a los dioses, el gran poder de la proporcion;

por ¢l contrario, los ignorantes confian en conseguir apropiarse

de algo mas de lo que segiin justicia es suyo.133

113. LA CIENCIA PITAGORICA

La primitiva «ciencia de los pitagoricos es, sencillamente,
una expresion de la secuencia numérica en términos de espacio
y de materia quelo colma. O, por decirlo mejor, hemos de suponer

131. Gorg., S03E: els 7dkw Twa Exagros Tilpow 8 &v Ty, kal Tpocarayrife
b Erepov 7@ Erépy mpémor Te evau xal Gppbrrew, Ews Bv TS dwar curThoyTa
Teraypdvoy Te rai kexoounpévor wpiypa. Yamblico, Vit. Pyth., 182, de acuer-
do con Aristoxeno (D. F. V.2, p. 284): cvumapémesfas 15 To0 kaspol gove: T4 e
dropatopdyyr dpav kal To wpémor kal 7o dpporTor.

132, 504 p: 7als 38 s Puxis vdfere kai kooudoery phuinor kal vipos, &dev

kol elpugor yiyprorrar xal wéoor rabra & éore Suawabyy Te kal cwdpootvy. -

Cf. Repiblica, 432 a, donde la templanza es la concordia {(dpurovie), v se ia
compara a la armonia de la octava (5 $Ans drexp@s vérara, &d Tagds
mapexopéry cwddovras), y dpbvee, cunguria, Véase también el Feddn, 93 ¢, para
la virtud como grmonia. B
133. 3507 E: ¢act & ol sogoi (Pitagora: y Empédocles, Olimpiada), ral
ovpapdy kel yhv kai feols kel dvfpdmovs Ty xowvwvlar guréyew rai $ihinv kal
xorpubryre kel cwdportvyy kal duabTire. rei T8 Bhor rofiro S Taira xbéouow

kadofow . . . ANéAnbé oe Bre  lodrys § yewpermxd) xal ér teols kal év arfpu-
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que, al principio, aquélios fueron incapaces de concebir el niimero
¥y su comportamiento como no fuese bajo las formas de espacio
y movimiento y, por ende, que no distinguieron en absoluto entre
la secuencia de niimeros fuera de la monada ¥ ¢l proceso que
genera en el espacio el mundo que vemos. Tal proceso se lo ima-
ginaban de la (inica manera posible, como la progresiva conquista
de un campo amorfo e ilimitado ﬁx&tav de tiniebla (el aire os-
curo'y frio) por obra de la luz y el calor que irradian de una uni-
dad central y nuclear.134 Podemos advertir de pasada que'este
supuesto condujo a un desplazamiento de la Tierra desde su po-
sicion central en el universo, que ahora habra de ser ocupada
por el fuego nuclear o Hestia. Asi, el primer gran paso fuera de

‘la astronomia geocéntrica se debi6 a la osada aceptacion de las

consecuencias de una teoria formulada a priori, 1a cual volvia,
sencillamente, a sostener una representacion puramente mitica.

‘Su importancia para nosotros radica en el modo como ilustra

otra vez la verdad de nuestra hipétesis, de que la naturaleza y
funcion de la physis reproducen creencias miticas y religiosas
acerca de la naturaleza y funciones del alma.

i14. EL ATOMISMO NUMERICO

Guiados por la misma hipétesis podemos predecir el estadio
final de la ciencia pitagérica. Asi, resultara inevitable que re-
produzca la posterior ¢ incongruente concepcion de un alma ato6-
mica, indestructible e individual. Tal unién, como hemos apun-

- ar

tado, ya estaba presente en la religion de los 6rficos resultante

. del declinar de la primitiva fe dionisiaca en una tUnica vida, con-

tinua en todos los seres, hasta llegar a la concepcion olimpica de

* la athanasia. Los pitagoricos posteriores del siglo v

4,

i

wois péya Sdvarars ov 8¢ wheovebiar ofer Seir dowelv: yewperpias yip duehels,
Plutarco, Symp. Q., VIII, 2, 2, dice que a este principio de la proporcién se le
llama Aiky y Népsous (la «justicia distributiva de Aristoteles», E. N, V,3,13).
Alex., en Arist., Metaf., A5, 985b26: 70 udv vip Skaroaiwns Iy SrodauSivorres
elvar 70 drrimemorfis Te xailoov (ol LvBaybpeioc), év rols dpibuois Toiiro edpioxorires
v, Bi& 7Tobro xai Tov lraxes Ioov dpifiuby (entre 4 o 9) TpGroy Eheyor elvac
dicatosurny. La educacion matemdtica descrita en la Republica, VII (530 a),
culmina en fa concepcion de la supguric en la misica y de la aupperplo en la
astronomia, y éstas proporcionan un puente con la dialéctica v el estudio de la
belleza y de 12 bondad (531 ©). ’
134, Véase Burnet, E. G. P.2,p. 120.
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construyen todo el universo a partir de nlimero, pero suponen
que esas unidades poseen magnitud. Mas, en lo que respecta a

céHmo surgid la primera unidad con magnitud, no saben qué res- -

ponder.133
Es posible que fuese asi, pues aguellos pitagéricos no estaban

en condiciones de advertir que su doctrina fisica era tan solo.

un reflejo de la creencia en una pluralidad de almas inmortales,
-1a cual contradecia su fe mas antigua en que el alma era una ar-
monia, un nexo que ligaba en una a todas las cosas.!36 Esta alma
habia sido anteriormente el Dios tinico manifestado en el logos;
ahora se reparte en una multitud de atomos individuales y cada
uno de éstos reclama para si una existencia separada e inmortal.
Por tanto, ef mundo material sufre el correspondienie cambio.
El lugar de la doctrina de la secuencia o procesion a partir de
Iz monada lo ocupa ahora el supuesto de que fos cuerpos estan
formados por niimeros, concebidos como agregados de unida-
des ultimas dotadas de posicién y magnitud. De esta suerte, la
escuela pitagdrica pasa de anunciar un monismo temporal a
sostener un pluralismo espacial, doctrina, apenas diferenciable
de los atomos de Leucipo y Demdécrito quienes, al igual que esos
pitagoricos, «en un sentido hacen que todos los entes sean ni-
meros o consten de niimeros», segun bien. afirma Aristoteles.1
El desarrollo de este atomismo numeérico estaba ya predestinado
por las representaciones religiosas sobre la naturaleza del alma
anteriores a Pitagoras y ya contenia la mezcla de las concepciones
dionisiacas y olimpicas que, con el orfismo, hered6 aqueél.

E! desarrollo que condujo a la ciencia pitagérica hasta un
atomismo materialisia es inicamente el reverso de esa misma ten-

135, Arist., Metaf., 46, 1080 b 18 y ss. Véase Burnet, E. G, P.2, pp. 336 y s5.

136. Burnet (ibid., p. 343) sostiene que la doctrina de que el alma es una ar-
monia no puede haber pertenecido al pitagorismo primitivo, «puesto que, como
lo muestra el Feddn platonico, es del todo incongruente con la idea de que el
alma pueda existir independientemente del cuerpo». Esta deduccion podria ser
valida en el caso de que fuese imposible que las doctrinas religiosas o incluso
filostficas fuesen incongruentes entre si. Véase mas abajo, cuando trataremos del
logos-alma de Empédocles (§ 123). Macrobio atribuye a Pitagoras la doctrina de
que el alma es una armonia, Somn. Scip., 1, 14, 19. Cf. Rohde, Psyche, 2.% ed.,
ii, 169. . : ’

137. De Caelo,y 4, 303« B. Cf. De anima, « 5, 4090 7, sobre las ménadas

- de Jendcrates y su similited con los dtomos.
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dencia que exalté a Pitagoras, desde su posicion como daimon

- presente en el intetior de su comunidad, al distante cielo de los

inmortales. Y ésa es la tendencia al dualismo. Cuando Dios deja
de ser el alma inmanente al mundo, que vive y muere en su rueda
incesante de cambios, y asciende a la regién de la perfeccion in-
mutable, es porque el hombre ha adquirido un alma propia, un
mintsculo atomo deinmortalidad, una individualidad autonoma.
De igual manera, la «naturaleza» pierde aquella unidad, conti-
nuidad y vida que le eran inmanentes, y se remodela como un
agregado de pequefios e indestructibles atomos materiales. Pero
adviértase bien la consecuencia: también ella se convierte en una

“entidad auténoma. El mundo de la materia se troca en el innega-

ble dominio del destino, el azar o la necesidad; respectivamente
Moira, Laquesis y Ananke. De manera que en elia ya no habra

lugar para Dios, desvanecido ahora mas alla de las estrellas: Ob-

servaremos que, a continuacion, los filosofos de temperamento
mistico, aquellos que no pueden prescindir de Dios, agotaran
su ingenio en idear como volver a ponerlo en contacto con la
naturaleza, en reconguistar para su campo aquella razon de ser
que perdid desde el preciso momento en que dejo de animar el
mundo desde dentro, de ser Ia misma «naturaleza de las cosas».
A nosotros todos esos intentos nos parecen ahora como otros
tantos esfuerzos por hacer descender a Apolo de los cielos y con-
vertirlo en Dioniso otra vez; o, de ser posible, hallar un mediador
entre Dios y la naturaleza, algiin poder daiménico, mitad natural

* ymitad divino, algtin Eros que cubriera esa distancia y conjuntara

otra vez en uno a todos los seres. Pero la edad de tales esfuer-
zos no ha amanecido ain. Primero tendremos que considerar dos
sistemas que se originaron de la tradicion pitagoérica, antes de
que esa misma tradicion evolucionara lo suficiente como para
desemnbocar en el atomismo cientifico y hacerse asi fatalmente
olimpica. Nos referimos al sistema de Parménides y al de Em-
pédocles.

115. PARMENIDES

Parménides escribid cuanto tenia que decir «sobre la natura-
leza de las cosas» (mwepi $pvoews) en hexdmetros, combinando asi
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cierta dignidad y seriedad profética con la secuencia atentamente
trabada de la argumentacion 16gica. Fue el primer filésofo, por
lo que sabemos, que expuso su teoria de la naturaleza en forma
de deduccion, y esto justifica que los historiadores de Ia filosofia
le coloquen en el mas radical de los contrastes respecto al criptico
y misterioso Heraclito. Pero también es caracteristico que ex-
prese su teoria como una revelacion, que le brindé en persona, la
diosa que gobicrna a todos los seres. Asi, ciertos aspectos del
proemioc merecen nuestra consideracion.

Al igual que Orfeo, Parménides busca la sabiduria descen-
diendo por la puerta occidental del crepasculo a la negrura del
mundo subterraneo.138 Se traslada hasta alli en el carro del Sol,
asistido por las doncellas de éste. En la oscuridad de ultratumba
se queda con la diosa Dike, después de que ella haya abierto
las cancelas del amanecer para que el carruaje ascienda de nuevo
al reino de la luz. Alli le dice, con palabras que para nosotros
tienen ahora nuevo significado, que ha sido :

aparte su pensamiento de este segundo camino y que no deje
. «que la costumbre le empuje» por su errada senda. 140 .

El camino de la verdad, por su parte, viene magnificamente
descrito como una prueba que es menester juzgar por medio
de la razdn, en abstraccion y en desconfianza del testimonio de
los sentidos. 14! La naturaleza de los seres es una esfera redonda
de congruencia ldgica, que amenaza con abandonar el mundo,
tal como lo conocen los sentidos, cual si fuese un inexplicable
tejido de ilusion.

T _
116. EL CAMINO DE LA VERDAD -

“En ¢l Ser que es (76 é6v), como Parménides lo llamé, reco-
“nocemos harto meridianamente el primitivo dato de la filosofia,
aquella physis concebida como un continuo material y, sobre
" todo, como algo divino. Los antiguos reconoctan a Jendfanes
- como padre de los eléatas, 42 ¢] cual «contemplaba e] firmamen-
to todo y afirmaba que el uno era, en efecto, Dios»; y esta opi-
nién manifiesta la verdad de que las premisas ultimas del pen-
samiento de Parménides son: que solo Dios es, y que él s uno.
Asi, su sistema se deduce de la divinidad de 1a physis. Lo que
~ hard serd argiiir, con logica despiadada, que los atributos de
‘unidad, perfecta continuidad vy divinidad —concebida ahora en el
- sentido olimpico de inmutabilidad inmortal— excluyen y niegan
. la pluralidad, la discontinuidad y el movimiento cambiante de la

vida. El sistema de Heréclito, la ciencia jénica y las primeras for-
-~ mas de pitagorismo, todos en sus diferentes formas, trataban de. -
combinar las dos clases de predicados y de lograr que, de alguna
suerte, el uno se resolvicra en lo multiple. Parménides sefiala que

conducido en ese viaje no por una malvada Moira (pues el camino
se encuentra muy lejos de la senda comin de los mortales), sino
por Temis y Dike. La dea le conmina a estudiar «tanto en el im-.
periérrito corazén de la redonda verdad come en la opinién de
los mortales, en la cual no reside la auténtica doctrina. 39

De acuerdo con esta dicotomia el poema se¢ divide en dos
partes: ¢l Camino de la Verdad y el Camino de la Opinién.
Estas son «las dos sendas posibles de biisqueda que pueden en-
sefiarse» (frag. 4). La primera constituye una «prucba muy dis-
cutida», y a Parménides se le ordena que la juzgue por medio-
de la razon (Aoye); la otra esta a merced de los sentidos, «el

ojo sin objeto, el oido zumbén, y la lengua» (que engendra
. o 4 ﬁ.»

«nombres» nmagﬁmm de significado). Se le emplaza después a que 140, Frag. 1,33: dhN o0 108 de? 3808 uffowos elpye vbma

pnbé o Eos worlmeipor 630y xara Tivde fudclw,

rwudr doxoror Supn kal HyHecorar deoviy

kel yhdgoar, kpivar 3¢ Ny woAldnpw EAeyyor

. ¢ dudbev pmbévra,

- Mi interpretacion del término daxowor es «sin objeto (real)» y estd guiada por

- laidentificacién que realiza Parménides entre ¢l obicto del pensamiento y «aquello

. por lo que ¢l pensamiento existe» (frag. 8, 34). No distingue asi entre «objeto»,

¢ ameta» o «seftaly.

141, Cf. Arist., De Gen. et Corr., 325« 13 (se refiere a los eleaticos):

T imepfderes ThY aloinow xal mapdbrres adriy, ds T Myp Séov dxohovfeiy,

142, Veaseel §98.

138. Al viaje de Parménides se le considera, por lo general, como un viaje
al cielo; véase Diels, Parmenides Lehrgedicht; O. Gilbert (Arch. f. Gesch. d.
Philos., XX, p. 25 y ss.), por el contrario, ha argiiido que se trata-de un viaje
al subsuelo. No obstante, véase la nota 161, a pie de pégina, de este mismo ca-
pitulo. Epiménides, en su suefio iniciatorio en la cueva del Dicta comunicé™
con Aletheia y Dike, Maximo de Tiro, p. 286 (D. F. ¥.2, 11, 494). En el sendo-
platdnico Axioco (371 B), el médior *Anpbelas es el subsuelo.

139. Frag.1,28: xpew 3¢ o€ wdvra wifeahoe

Hude ' AhnGelns ebxukhdos drpeuds Frop
%8¢ Bporidv Gbkas, rals oix &vi wlores dhnbis,
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tal solucién es imposible. Asi, su cosmologia se enfrenta, acep-
tandola como insoluble, con una objecion que ha sitiado al
panteismo y a otras formas de teismo en todo tiempo, que consis-
te en si Dios es uno y perfecto en si, ¢por qué habia de aban-
donar (al ¢stado y rebajarse a la imperfeccion y a 1a irrealidad?
Y, sin embargo, si no lo hace, deja de ser la omnipresente alma
del mundo para cristalizarse en un ser para quien son imposibles
el devenir, el movimiento y el cambio; y puesto que toda vida es
mutacion, habra de ser inerte, una substancia ni engendrada ni
perecedera, completa, inmutable, homogénea y continua. La
necesidad en todas sus formas moral, fisica, fata] y —afiadi-
remos ahora— logica le priva de Ia fuerza creadora de la vida.

Dike no afloja sus cadenas y deja que cualquier ser venza a
la existencia y desaparezca de ella, sino gque todo lo mantiene
unido.!43 La sefiora Ananke agarra el todo en los lazos de esa
frontera que lo limita a ambos lados.144 La Moira lo ha encade-
nado de tal manera que ha de ser entero ¢ inamovible. 145

Asi, toda aquella vida primigenia de la physis Gltima se ha
congelado fuera de si; el huevo del mundo esta ahora inflexible-
mente endurecido y ya no es factible incubarlo. Que le fuese po-
sible cambiar y perecer, ser y no ser, mudar su lugar o variar su

color, todos estos supuestos son meros «nombres» que los mor- -

tales han acordado usar ¢reyendo que reflejaban realidades.146
Asi es como Parménides rechaza de forma absoluta la doctrina
" de Heraclito referente a la armonia de los contrarios.
El Ser nico de la vision de Parménides es la monada de los
pitagoricos, pero ya no se trata de un «hontanar de siempre na-
ciente naturaleza». Toda ld doctrina de la procesion de los ni-

143. Parm., frag. 8; 13: olire yeréofae

obtr’ SX\huobai drfike Alkn xohdoara méimaw

AN Exet,
144. Frag. 8,30: kpareph yip Avdyey
welparos év Seopolow Exet, 78 v dugpls éépye,

érel 76 ye Molp’ iméinoer
oihor dxivnréy T° Epevar,
7@ wdyr’ fvop’ Eorar

Sroa Bpotol karéBerro wemmbdbres elvar dAndF,
ylyverfal Te xal E\vobar, dval 7e xal olyl,

xal réwor d\Adeoer Sid Te ypbu Pardv duelBew,

145, Frag.8,37:

146. Frag. 8,38:
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meros a partir del uno queda asi invalidada, por cuanto que el
uno ya no puede contener en si el principio de la multiplicidad.
Porque él es, de modo absoluto y estricto, el uno, los contrarios
y lo milltiple no estan implicitos en su naturaleza v, en consecuen-
cia, no pueden surgir de él. A la vez es el «ilimitado» de Anaxi-
mandro; pero ahora la Moira, en lugar de repartirlo en regiones
asignadas, «lo ha encadenado de tal manera que ha de ser entero
¢ inamovible». No puede existir ni divisién ni «separacion»
(amdxpiais) de elementos o de contrarios.

. No puedes evitar que lo gue es deje de estar intimamente

coyundado a lo que es, ni derramandose fuera de si en un orden
(cosmos) ni tornindose a juntar.147

~ Aristoteles48 llama a Parménides «antifisico» (d¢uotros),
por haber anulado el principio del movimiento, que es la physis.

_La desaparicion de la doctrina de la procesidn de los niimeros
a partir del uno,.doctrina que la 16gica de Parménides destroza
de golpe, ha dificultado a los criticos, tanto antiguos como
modernos, comprender que el Camino de la Verdad comienza
en el pitagorismo; sin embargo, se reconoce el marchamo pita-
gorico del Camino de la Opinion. Al considerar el segundo modo
de indagacion, obviamos por el momento la debatida cuestion de
qué significado tendré el que un fildsofo exponga una cosmologia
(cuyos detalles eran, a nuestro conocimiento, creacion suya, a mas
de haber sido reconocidos como tales por la mayoria de sus
lectores, por no decir todos) y afirme al mismo tiempo que
«en ellos no existe auténtica doctrina». Nuestra primera tarea
sera, pues, la de establecer el tipo de ese sistema fisico, y deter-
minar de qué parte del esquema pitagdrico se derivo.

117. EL o>z.zoﬁum LA OPINION

La segunda vm:m del poema de Parménides comienza como
Emcm (frag. 8. mov

147. Frag.2:  ob yiap dworpdbe 70 &bv 7ol dvros Exeefa
ofire exilvducror wdvry .___&v._.en kaTh kboper
olfre ouricTdpueror.

148. Apud Sexto, Adv. Maih., X, 46.
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Concluyo aqui mi franco discurso y mi doctrina sobre la

verdad. Son las opiniones (86€as), las opiniones de los mortales,
las que ahora habras de aprender escuchando el orden engafioso
de mis palabras.

Existen dos formas (uopgds) a las que los hombres han deci-
dido dar nombre (évopudfetv), y una de ellas no deberian men-
tarla, pues es ahi donde se han descarriado. Las han distinguido
como contrarias en cuerpo {8éuas) y les han atribuido signos
visibles 149 distintos el uno del otro, uno de los cuales es el fuego
unico del cielo, algo delicado y ligero, idéntico a si mismo en todas
direcciones, pero no igual que la segunda. Esta es precisamente
[a opuesta de aquélla, a la noche imperceptible, un cuerpo Emta&
denso y grave. Y voy a enunciarte, a ti, la entera disposicion de
ambas, como parece probable; pues ningtin entendimiento mortal
podra cobrarte ventaja.

Otros dos fragmentos nos ilustrardn un poco mas:

Ahora que todas las cosas han sido llamadas (bvduacTa)
luz y noche, ¥y los nombres que pertenecen a sus distintos pode-
res han sido ya asignados a estas cosas y a aquéllas, todo a una
esta, pues, lleno de luz y de invisible noche ¥y ambas son igua-
les, puesto que ninguna de fas dos posee parte alguna de la otra, 150

Al final del poema (frag. 19) leemos lo que sigue:

Asi pues, de acuerdo con la opinidn, estas cosas nacieron al
ser (4v), v asi son ahora, tras de lo cual se desarrollaran v lle-

149.  ofpara. Parece que ese término significa «signos visiblesw, «muestras»,

casi «simbolos». Por ejemplo,.cabe considerar el fuego como la encarnacion

visible (3¢uas} de una «forma», antes que ser del todo idéntico a ella. El fuego
ocupa su lugar, la representa visiblemente. Ese cuerpo, marca o signo visible,
es uno de los significados del apotegma orfico sdpa afjue, pues ofua significa
«tumba, s6lo porque designaba una marca o sefial de un lugar tabit 0 «impuro»,
¥y de esta forma la lapida o el pilar de un sepulcro. Platon (Fedro, 250 ©) lo
emplea en los dos sentidos: kafapei fvres xai dofuarror Tobrov 8 viv elpa
mepupbpovres bvopdioper, donde dofuarro quiere decir que no estamos marcados
por esta piedra funeral llamada cuerpo. Cf. Heraclito ¥ su uso del término
enualver § 102, Véase también I, Adam, Religious Teachers of Greece (1908),
p-96.

150. Frag.%: avrip éreudiy wdvra gdos xal v Svbpracrac
. xal Td katd ePerépas Svwdpes i roict Te kal TOtS,
widv FAéow doriv Gpoll ddeos kel vuxrds dpderon,
lewr dugordpww, érel obderépy péra uydév.
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garan a su fin. Los hombres les han asignado un nombre a cada
una para conocerlas por su medio.151

Las dos «formas» fundamentales de este esquema son la luz
y la oscuridad, y los demas pares de atributos contrarios pueden
considerarse unidos a esas dos substancias (si de substancias se
trata):

Loquees ) y Loquenoes
Luz y oscuridad’
T Caliente ¥ frio (Aristoteles)
o Ligero y pesado
(Ralo) y denso
Fuego (Cielo) 'y Tierra
Macho y hembra.152

Recordemos lo que el orfico decia de si: «Hijo soy de la
Tierra y del Cielo estrellado»,!5? creyendo gue el alma divina ¢
inmortal s¢ habia precipitado desde los huecos celestiales y se
hallaba encarcelada en la tiniebla del cuerpo terrenai. La misma
doctrina estd simbolizada en el descenso de Orfeo y de Parménides
al oscuro inframundo y en su resurreccion a la luz del dia. Aris-
toteles habla de los «tedlogos»(orficos) que imaginaron que todas
las cosas surgieron de la Noche, contraponiéndolos a los antiguos
poetas que afirmaron que Zeus era sefior de todo y a otros que
sostuvieron que los primitivos dioses eran la Noche y el Cielo.154
En el Camino de la Opinidén nos encontramos, pues, en terrenc
orfico y el esquema fundamental es el de la caida y descenso desde
el reino de la luz celestial, de la realidad v de la verdad, hasta
la oscuridad, la irrealidad y la falsedad de la existencia corpdrea.

Parménides, en el Camino de la Opinién, toma esta con-
tepcidn puramente orfica del descenso de la luz a la tiniebla y
expurga el otro postulado, el dionisiaco, de la vida y de la muerte

151, 7ofs & dvou' dvdpwmor xarélerr’ émioqpov éxdoTw. Un «nombrex tam-
bién es un oHra, Que representa o encierra un significado, como oqpelves, )

152. Véase Q. Kern, Arch. f. Gesch. d. Phil., 111, p. 174, en lo relativo al
caracter macho y hembra de los dos principios y al bisexuado Eros de Par-
ménides.

153. Tablillas orficas, D F. V.2, II, 480; véase el § 99.

154. Mei., 16,1071 526;v4,1091 4. D. F. V.2,11,475.
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como un perpetuo proceso de cambio, que giraba en un ciclo al
cual Heraclito habia concedido la preeminencia frente a las no-
ciones orficas v olimpicas del sino del alma. Ambas doctrinas,
como ya hemos expuesto, eran inherentes a la tradicion religiosa
de la mistica antes de que surgiera la filosofia; ahora se hallan
“deslindadas, al aparecer manifiesta su incongruencia, por obra
de Parménides y de Heraclito. Si comenzamos con este supuesto,
nos sera factible deducir las restantes caracteristicas del Ca-
mino de la Opinién y proyectar, posiblemente, mas luz respecto
a ellas.

Advirtamos en primer lugar que Parménides afirma que los
mortales han decidido nombrar dos «formas» y que donde han
errado es en la denominacion de la segunda de ellas. No dice,
pues, queel error resida en €l primer punto. Escribe, por otro lado,
el Estagirita que «{Parménides) coloca a lo caliente bajo el titulo
de lo que es y su contrario bajo el de lo que no es».155 La con-
clusion natural es que Parménides queria decir que el fuego,
el principio de la luz y del calor, es la encarnacién (8éuas) o signo
visible (efjpa), de lo real, como si fuese una emanacioén de aquel
interno y omnipresente Dios que es la realidad uinica en el mundo
de la «apariencia» (8¢a). De seguro que Parménides tenia en
mente alguna forma de distintién entre «apariencia» y «rea-
lidad», si bien es posible que no distingniera la «apariencia» de
la «opinion»: ambas son lo que les «parece» a los mortales y el
término 8éfa verosimilmente engloba los dos sentidos. Pero esa
confusién hace que Parménides hable como si culpara a los
hombres de la apariencia del mundo. En realidad, no pudo
pensar esto en una medida que a nosotros nos cupiera suponer;
asi, las dificultades surgen de la Eamemuo: de su pensamiento
respecto al vocablo 3éfa.

Silos mortales no erraban al denominar a la primera «formay
con el apelativo de fuego, se equivocaban al nombrar a la segunda,
y & ésa, no habrian de haberle dado nombre de ninguna manera.

iPor qué? Porque no hay cose (8v) alguna que corresponda a esos.

nombres que vemos en la segunda columna de contrarios. Aris-
toteles afirma que «caen bajo el epigrafe de lo que no es». Simi-
plemente, sucede que estos contrarios o mnﬁmmom_mﬁm del n:sﬂ?o

155. Met., AS, 9865 35: TosTwr 8¢ xard uév 74 v T Beppdv Tdrrer, Gdrepor
8 xard ﬂo gh b,

-
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de la luz no son; son nombres que no denotan nada, o indican
un no ser (u% €éév), O sea, Lérminos que no designan ninguna
cosa real.156

En ¢ste punto Parménides choca con la ciencia jonica y con
Heraclito. Ambos tipos de sistemas habian explicado el «deve-
nir» mediante la separacién o conflicto, o la armonia y recon-
ciliacion, de los contrarios, considerados como potencias iguales y
equilibradas, cada uno de ellos con un dominio, o una fuerza -
propia. Parménides rechaza de plano toda esta concepcion. En
esas parejas de antagonistas que «los hombres han acordado nom-

- brar», uno de sus dos miembros es un no ser, una mera palabra;

unicamente el otro designa algo real. La fuerza de los contrarios
¥ todas aquellas concepciones de la vida y la muerte que la acom-
pafian, se desvanecen por obra de esa misma logica inmisericorde

“que habia expulsado a la vida del ser real de Dios.

- Si esto es asi, podemos explicar el fragmento 9, antes citado,
como sigue: Cuando esos nombres, la luz v la noche, han sido
ya dados, y todas las demas parejas de contrarios puéden ir con
ellos, entonces ya tenemos a todos los seres «plenos al unisono
de luz y de noche» y ésas son iguales e independientes entre si.
Se admiten los dos antagonistas y va pueden proceder a sus gue-
iras y reconciliaciones. Pero todo el proceso es ilegitimo: una
clase de nombres no designa entes reales.

,Qué pretendera, pues, decir Parménides al afirmar que lo
frio, lo pesado, lo oscuro y demas son meros nombres, sin
cosas que les correspondan? Solo nos parece factible una explica-
cidn, sencilla y que bien pudo ocurrirsele facilmerite al padre
de la logica: lo frio significa lo no caliente, lo oscuro significa
lo no luminoso, etcétera.157 El calor y la luz existen (o representan
algo que existe); lo frio y lo oscuro son carencias de estos Gltimos.

S

156. A mij juicio, los términos 3 w4 8v no designan, en Parménides, fo no
existente en absoluto tal como nosotros lo concebimos; se trataba, antes bien,
de un sujeto sin predicados, que solo fuese posible describir negativamente,
como el dwepor de Anaximandro, o la materia sin forma de Aristoteles. Adn
no se habia distinguido, en consecuencia, entre proposiciones negativas existen-
ciales (x mo existe} y proposiciones negativas con sujeto y predicado {x no es A)..
El pi 8 de Parménides es un x que no es A, ni B, etc., v asi para todos los
predicados positivos.

157, Cf. las «no cosas» (g} &rra) que el Extranjero de Elea, en el Sofista

platonico, se permite, con el debido respeto hacia Parménides, reivindicar de
no ser nada o ser otras cosas.
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Esta explicacion cuenta con la autoridad de Aristoteles, 58 y no
podemos imaginar a qué otra conclusion podia haber Hegado
Parménides desde sus premisas rigidamente monistas o qué difi-
cultad existia que pudiese frenar a una mente tan poderosa como
la suya antes de haberla alcanzado.
Sostenemos, pues, que para Parménides este proceso del de-
venir que trajo a la existencia el mundo visible era como la
~caida del alma oérfica, un descenso o una degradacion de la luz,
hasta que agoniza y se extingue en la tiniebla y la nada. El hecho
de que la misma tierra, que al materialista corriente le parece tan
solida y real, se sitie en el estadio mas bajo de esa escala, no le
hizo titubear a Parménides: en el lenguaje de los misticos, «te-
rreno» equivale a oscuro, irreal y falso. Asi cuando llama a la os-
cura noche «un cuerpo compacto y grave», es evidente que estd
designando a la tierra;' y cuanto mas compacta y grave sea ésta,
tanto menos serd una encarnacion de la substancia de Dios. Pero
incluso la tierra, aun cuando est4 situada en el fondo de 1a escala,
posee algo de calor y de fuego en si.
Y si ailn nos hundimos mas, ;qué hallaremos en el nadir?
El poder de las tinieblas, Moira, Ldquesis y Ananke. Aparente-
mente los criticos modernos se imaginan a esta figura como a
una dama a la que no esta del todo bien acomodar en el centro
delatierra, posiblemente porque no se percatan de que esta altima
se halla en el borde del no existir.160 Es la Necesidad, en cuyas
rodillas esta el Huso con sus girantes espirales, tal como aparece
en ¢l mito de Er. Pero, a ia vez, también es Afrodita, que dio
a luz a Eros, el primero de los dioses, y el eje de su huso pasa
por el medio de las «coronas» hasta los limites del universo. Tal
es la senda de las almas, la cual asciende hacia lo alto y se hunde
en ¢] abismo. 16! La luz también es alma y por eso se nos dice que

158. De Gen. et Corr., 318b 3 y s55.: olov Td pdv fepubw xarnyopla s xal
eldos, 7 8¢ Yuxpdrys erépyaes. O. Gilbert, Griech. Religionsphilosophie, p. 49,
notal. -

159. Cf. 0. Gilbert, Arch. Gesch. Phil., XX, p. 42.

160. Burnet, que advierte esta impropiedad (E. G. P.2, p. 219), la coloca
ahora gentilmente en algiin lugar de la Via Lactea, abandonando de buen grado
su anterior esfuerzo por hacerle un agujerc en la tierra y cambiarla de esfera
en anillo.

161. Simplicio, Fisica, 39, 18: radrqr (CAgpodirny) xal feciv alriav. elval
gmae Mywr (frag. 13), “‘wpdrioror péiv "Bpuwra fedv pyricero wdvrew,” kai
Tds Yuxds méurew word pév éx Tob dxgavois eis T4 derdés, mord 5 drdwally Pnow.
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los primeros hombres nacieron del Sol, 162 ¥ que el cadaver no
puede percibir ni la luz, ni el calor ni el sonido porque el fuego
ya se ha extinguido en él.163 Ei fuego, o la luz, es de esta manera
la substancia animica, y la mas proxima a la substancia de Dios.
No obstante, observemos para acabar que la vida que ha
huido de Dios ha retornado a la naturaleza. La diosa entronizada
¢n su centro es Afrodita, Ia reina de la vida; vy de ella ha rena-
cido Eros, que la religion olimpica habia rechazado. La caida
de la vida desde los huecos celestiales queda contrarrestada porel
impulso hacia lo alto que «reenvia a las almas del reino de lo
“visible al de lo invisible. Aqui tenemos una insinuacién del mo-
vimiento de la vida concebido en cuanto deseo de perfeccion que
conducird a importantes desarrolios en concepciones ulteriores
de la physis. El tltimo recurso de la naturaleza, de la que ha
desaparecido Dios, sera el de aspirar a esa perfeccion que reside
mas alld y por encima de su alcance, v en esa inspiracion ga-
nara de nuevo aquella vida que Dios habia perdido.

Platon, Rep., 616 By ss., describe un «esbelto pilar de luz que se extiende dei
cielo a la tierraw, el cual parece ser el eje del cosmos ¥ el arbol del huso de la
necesidad (véase J. Adam, ad. loc.). Las almas se desplazan ai centro de esta
luz, al centro de la tierra y del universo. A mi juicio, el camino de las almas que
sefiala Parménides es similar, ¥ tiene a Dike en su centro. Las dificultades de in~
terpretacidn que comportan las descripciones parmenideana y platonica se
deben, en ultima instancia, al iniento de combinar- las concepciones «orficas»
con las «dionisiacas», las cuales, como ya sefialamos, eran incompatibles. El
camino «dionisiaco» de las almas constituye un circuio que se extiende desde las
regiones superiores de la luz, que se hallan por encima de esta tierra,-a la oscura
mansion situada debajo para volver a subir. Parménides adopta este esquema para
narrar su propio viaje al subsuelo; sin embargo, de acuerdo con tal imagen,
Dike deberia situarse en el Tartaro, o sea, bajo la tierra ¥ no en el centro. El
camine orfico va del cielo a la tierra y el centro de ésta constituye su punto
inferior, o lugar en que deben estar el fuego central de los pitagdricos y Dike.
Cf. Theol. Arith., p. 6 ¥ ss., edit. Ast., quien sefiala que fos pitagdricos colocan
évadikds dedmrupos xifBos mepi TO pégor Tow Terodpur srogxelwr, Y oi wept *Epme-
doxhéa xal Mapperidny en la medida en que mantienen +ip povadichy oo ‘BEo-
rias Tporrov v péoy Bplolec ral Sid Td igbpporoy guddooew tip obriy E8par
{véase O. Gilbert, loc. cit., p. 42; y Griech. Religionsphilosophie (1911), pp. 185,

_ *189). Platén (Rep., 616) trata de combinar ambas concepciones haciendo que

el pilar de luz se prolongue en sus dos extremos en forma de un cinturon
que rodee toda la esfera celeste (de estar en lo cierto Adam, ad foc.). Ya el mismo
-hecho de que los eruditos se dividan respecto a la cuestion de si su viaje era al
cielo o al subsuelo, sugiere que ni el mismo filésofo tenia at respecto una idea
muy clara. )

162. Diodg., IX, 22.

163. Teofrasto, De Sensu, 3.
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Nos queda la impresion, sin embargo, de que a Parménides
no le satisfizo su sistema fisico, obtenido mediante el desarrollo
de la concepcion orfica hasta su conclusion logica, expurgados
todos los elementos dionisiacos. Se tomaba demasiado en serio su
monismo para quedar en paz, y a la vez era demasiado agudo y
sincero como para ocultarse a si mismo o a otros el hecho de que
en realidad no habia reducido el poder de las tinieblas a un mero
nombre vacio. De este modo, afirmara que el Camino de la Opi-
nién es un sendero errado. Nosotros entendemos su posicion asi:
si Dios es real v absolutamente uno y perfecto, entonces no po-
demos entender el mundo que vemos con su pluralidad y vida
cambiante. El Camino de Ia Opinidn es lo mejor que tenemos
para comprenderlo y, sin embargo, tampoco es satisfactorio.
Dios, con su unidad y perfeccion inmutable, se ha alejado del
mundo y ya no lo anima. Habra asi que prescindir de uno de los
dos: o Dios no existe, o bien el universo, contaminado de oscu-
ridad y mal, no puede surgir de él. La gloria de Parménides
consiste en haber formulado este dilema con resuelto valor v en
haber hecho su eleccidn, la eieccidon del «antifisico», del mistico.

118, EMPEDOCLES

Poseemos considerables fragmentos de dos largos poemas
de Empédocles, titulados, respectivamente, Las Purificaciones y
Sobre la Naturaleza. La opinion generalizada es de que las con-
cepciones religiosas que contiene el primero resultan incongruen-
tes con la teoria fisica del segundo; el profesor Burnet afiade que

esto es precisamenie lo que habiamos de esperar. A lo largo
de todo este periodo parece haberse abierto una sima entre las
creencias religiosas de los hombres —si es que abrigaban alguna—
y sus concepciones cosmoldgicas. Los escasos puntos de contacto
(entre los dos poemas) que hemos citado pudieron bastar para
ocultar lo que acabamos de sugerir, incluso al mismo Empédocles. 164

Esperamos que lo que a continuacion expondremos sobre Em-
pédocles dejara claro que esa afirmacion tan rotunda est4 lejos de

164. E. G. P.2, p. 289. Cf. Zeller, Phil. d. Griech., 5.° ed., 1, p. 806.
«Anders verhdlt es sich nit gewissen religiosen Lehren und Vorschriften, wel-
che (...} mir den wissenschaftlichen Grundsitzen unseres Physikers in keiner
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ser acertada. A nuestro juicio, no hay mds incongruencias en
el sistema de los entes —religioso y cientifico— de Empédocles
que lo que ya hemos descrito como inherente a las doctrinas or-
ficas y pitagoricas sobre la inmortalidad. Parece que Empédocles
hace un heroico y curiosamente ingenioso esfuerzo por reconciliar
esas concepciones acerca de la naturaleza y del destino del alma
con la ciencia fisica de los jonios, y poco le falta para lograrlo
con éxito. Asi, consideraremos que su sistema fisico estd basado
en sus creencias religiosas y dictado por ellas. En consecuencia,
invertiremos la practica usual, segin la cual se analiza primero el
woema Sobre la Naturaleza y se explican sus conclusiones como
si fueran el resultado de procesos puramente racionales del discur:
so mental, primordialmente como reaccion frente al pensamiento -
de Parménides. De seguro que hay algo de verdad en tal enfoque;
pero lo que tratamos de averiguar aqui son las convicciones mas
profundas de Empédocles, aquella concepcion de la vida y del
mundo quelellevo a discrepar de Parménides en algunos extremos
para coincidir con €l en otros. De esta manera, el impulso motor,
o la causa del sistema de Empédocles no es finica o principal-
mente la insatisfaccion intelectual con las teorias de Parmeénides,
sino el profundo convencimiento de que una interpretacién en
algln sentido distinta de la concepcidn mistica del alma y de Dios
le proporcionaria un esquema que, utilizado para analizar la na-
turaleza, le llevaria a conclusiones no tan paraddjicamente en pug-

" na con los datos sensoriales y con la ciencia jonica, como ocurria

con las de Parménides. Asi, pues, principiaremos considerando el
poema religioso, en el cual esa interpretacion se expresa de manera
llana para defender, de forma mitica, la misma doctrina que el
poema Sobre la Naturaleza trata de expresar en lenguaje mas
cientifico. .

Sabemos por .Q,Hmmaﬁn_mm_a que los poemas de Empédocles

.eran «esotéricos», en el sentido explicado por el profesor Mar-

- .sichtbaren Verbindung stehen. In diesen Stitzen konnen wir nur Glaubensartikel

sehen...» Rohde, Psyche, 3.° ed., I, 175: «Zumeist aber stehen in seiner
Vorstellungswelt Theologie und Naturwissenschaft unverbunden neben ein-
ander.» A pesar de estas autoridades, opino que si una persona abriga creen-
cias religiosas que no concuerdan con sus posiciones filosoficas, esto parece mas
una caracteristica de la ortodoxia moderna que de los filésofos helenos.

165. Et Nic., n5, 11472 18: xal y&p ol & wdbeo: Todrous (estados de em-
briaguez, etc.) dpres dwodeties xai émy Ayovow "Epwedoxidovs, kal ol wplror padbrres




260 DE LA RELIGION A LA FILOSOFIiA

goliouth en su reciente edicion de la Poética:1% primero se habian
de aprender de memoria, sin comprenderios, debido a que «lle-
vaba su tiempo asimilarlos». Asi, cuando todo el texto estaba
ya en la mente del que los trabajaba, una parte de él ilustraria
aotray de esta manera apareceria progresivamente su significado
oculto. Si los escritos de Empédocles eran realmente de tal natu-
raleza, hemos de andar muy cautos a la hora de acusarle de ser
incongruente y, antes bien, buscar las referencias cruzadas que
caracterizan este método de escribir, referencias de las que, de
hecho, hallaremos varios ejemplos.167 Es probable qué también
se concluya que los poemas de Parménides son en igual sentido
esotericos. Ello explicarfa la forma métrica que emplearon ambos
filésofos, pues era conveniente que tales escritos fuesen unita-
rios y faciles de memorizar. 168

119. «LAS PURIFICACIONES»

Por fortuna, se han conservado algunas partes de los proemios
de ambos poemas, pues la impresién que obtenemos al compa-
rarlos es que Empédocles consideraba que Las Purificaciones
contenian una revelacion mas plena de verdad que no su segunda
obra. Asi, al dirigirse a Pausanias al comienzo del poema fisico,
se extiende sobre las dificultades y tinieblas que sitian a los

aurelpourt péy Tods Abyous, lraot §¢ offmw’ Oet ydp ovuguivar, Todre 8¢ xpbrov
detran.  Schol. ad. loc.: suppuivar’ olovel ghow veréoGar Thv Eiw év airois.

166. D. 8. Margoliouth, The Poetics of Aristotle. Londres, 1911, p. 22.

167. Por mi parte, ya habia observado esas referencias cruzadas antes de
aprender del profesor Margoliouth en qué consiste el caracter de las composi-
ciones esotéricas.

168. Nuestra interpretacién de Empédocles concuerda con la adoptada por
Aristoteles (Met., 4, 1001 5 vy ss.), que la considera en el capitulo dedicado a
«la escuela de Hesiodo y de todos los tedlogos» {feoréyor), los cuales solo piensan
en lo que les convence a ellos ¥ 1o se toman la molestia de persuadirnos. Sin
embargo, separa a Empédocles como «aquel de cuyas afirmaciones se pudiera
esperar maxima congruencia (Svwep olyfely Myew & ris pddiora opohoyovpdres
alr@), y afirma que «incluso &» hace del principio de destruccion (Neikos)
también aquel otro principio que genera todas las cosas excepto el uno, o sea,
Dios. Pero ésta no es la incongruencia que los estudiosos modernos descubren
¥ que existe entre los dos poemas, sino que les pertenece por igual a ambos v,
en si, no es mayor que la presente en la correspondiente doctrina de Heraclito
de que «la guerra es la justicia», que ya discutimos en el § 104.

- LA TRADICION MISTICA 261

hombres en la vida mortal y cuan arduo les resulta captar la ver-
dad mediante los ojos y los oidos. Mas a Pausanias le aconseja
que no desconfie del todo de sus sentidos, puesto que éstos dejan
cierta «abertura para el conocer» (frag. 4). Sin embargo, sera
s0lo una comprension imperfecta la que provendra de ellos. «Asi
td, como has hallado tu camino hacia alli, no aprenderas mas
cosas que aquellas sobre las que el espiritu del mortal tiene
poder.»ie® : :
Invoca aqui a la musa para que le permita oir lo que es. legi-
timo para los vastagos de un dia, y le dice que ninguna guirnal-

~._da de honor ofrecida por los mortales la forzara a que los levante
~ ‘del polvo a costa de que hable mas de lo que esta religiosamente

permitido (oains wAéor), o que tome asiento en las cumbres de
la sabiduria (frag. 4). o :
. Comparemos esta glosa con el comienzo de Las Purificacio-
nes. Alli, Empédocles dice que camina entre los hombres «como
un dios inmortal, no mortal ahora, honrado entre todos como €5
justo, y engalanado con cintas v coronas de flores». Asi no parece
que las «guirnaldas de honor» le eleven en exceso; 17 afirma que
ha alcanzado [a cima del saber y no siente escripulos al declararlo.

«iPor qué habria de recalcar estas cosas, como si fuese algiin
grave delito el que yo hubiere superado a los hombres perece-
deros y mortales?» (frag. 113). «Oh amigos, sé que la verdad reside
en las palabras que voy a pronunciar; aunque ello sea arduo para
los mortales y estén celosos del asalto de la fe en sus almas»
(frag. 114).

169. Frag. 2: b & odp, drel D8’ E\dadys,
weboeat o whedr ¢ Bporely uirs Spwper,
Considero que estos versos se refieren al alma de Pausamas, la cual «ha encon-
-trado el camino» para penetrar en su cuerpo mortal ¥ habré por tanto de con-
tentarse con mirar el mundo valiéndose de los sentidos y obtener asf el imperfecto
conocimiento que de ellos puede provenir. .
170. Compérese el ‘Ilept Pigews ' (parafraseado arriba), frag. 4, 6:
undé of ' ebdbtoo Prigerar dvfen rupdis
wpds Beyrde dveréotar, ¢¢’ G F Soins whéor elmeiv
fdpoet xal Tére 5 codins én’ Sxpoioy Godiew
con Kafappol, frag. 112: .
éyir & Duiv feds Eufporos, obxérs Byqrds,
mwhelpar gerd wloe reryudvos, Gomep Eouxa,
Tawias re weplorewros arépeqw Te Gakeloss.
.Creo que agui aparece una referencia esotérica, cruzada.
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Ahora Empédocles ya no invoca a la musa o reza para que
sus labios sean puros y no vayan mas alla de lo que esta legitima-
mente permitido. Habla, pues, como un dios inmortal que dictase
la verdad desde las cumbres de la sabiduria. Es extrafio que sus
intérpretes modernos no busquen en este poema las verdaderas
convicciones de Empédocles, v que, bien al contrario, lo traten
como mera «doctrina religiosa», la cual cabe consecuentemente
esperar esté en contradiceién con su teoria sobre la naturaleza.
Por el contrario, su violenta desaprobacion de Parménides —a
quien se supone que se refieren las palabras «;Oh dioses, apar-
tad mi lengua de Ia locura de esos mortales!»—1"1 puede haberse
debido al puro hecho, tan en consonancia con la logica y la inge-
nuidad de Parménides, de que éste no habia sido capaz de cons-

- truir upa teoria que armonizara con el Camino de la Verdad.

Asi, el principal motivo de Empédocles consistira en hallar un
nuevo Camino de Opinion que no contradiga la religion que-€l
con tanta pasion predica. Y casi se ¢xpresa en estos términos
cuando, en franco contraste con Parménides, emplaza a Pausa-
nias a que «escuche el curso de su argumentacidon, que no es
falaz».172 Cierto es que ninguna teoria sobre el mundo sensorial
puede estar libre de ese elemento de falsedad y oscuridad que con-
tagia su objeto; pero la resolucién de Empédocles estriba en que,
por lo menos, no esté en clara oposiciéon con la verdad.

120. EL EXILIO DEL ALMA

\
El fundamento de la postura de Empédocles se hace patente
en el famoso fragmento que describe el destierro del alma y su re-
corrido por la rueda del renacer.!?3

171. Frag.4. .

172. Frag.17,26: eb & dxove Aéyov. ordéhow odk drdryhow, en contraste con
el texto de Parménides (8, 52): udvfave nbopoy éudv éméuwr dmarnhde dxodws.
Obsérvese que Empédocles emplea €l término ‘Ayos  alli donde Parménides
usa éréww. El sistema fisico de este 0itimo esta formado, en parte, POT un COSIMOs
de palabras, de nombres; ¢l sistema de Empédocles es un . Nyos, con significado
racional y congruente. : ; :

173. Frag.115: dorw Avdycns xpijpa, fedv Pigurpn ralatbe,

Gtfior, wharéeact Kareo ppnywrpévor Sprmse
" eliré ris dumhakigor pbvy ¢ia yvia gy,
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Existe asi un oraculo de la Necesidad, un antiguo y sempi-
“terno decreto de los dioses, sellado con juramento inviolable,
segn el cual siempre que uno de los daimones, cuyo lote asignado
no es sino porcién de dias, se haya impiamente manchado las ma-
nos con sangre, o haya seguido a la Discordia!’® y jurado en
falso, habra de vagar tres veces por un tiempo de diez mil estacio-
nes,175 alejado de los bienaventurados, y renaciendo durante ese
periodo en todas las formas mortales, para pasar de uno a otro de
los dolorosos senderos del vivir,

Pues el poder del aire le empujara hacia el mar y el mar 1o de-
volvera otra vez a la tierra seca; la tierra lo arrojara a los rayos
del Sol abrasador y el Sol a los torbellinos del Aire. Uno tras otro
le recibira, pero todos le odiaran. .

¥ uno de ésos soy vo, un desterrado de Dios y un vagabundo
gite puso m:. confianza en la rabiosa Discordia, .

Que la doctrina contenida en es0s versos no era invencion de
Empédocles es cosa cierta, por el hecho de que sus rasgos esen-
ciales se encuentran en la Segunda Olfmpical’é de Pindaro, com-
puesta para Terdn de Acraga, donde nacié Empédocles, en una
fecha en que éste era todavia un muchacho. En el transcurso de
esta majestuosa oda gira la rueda del Tiempo, el Destino y el
Juicio, como ya hemos citado antes.!77 Y esta doctrina puede cla-

<Nelxet #= 85 & éxloprov dpupricas twvoudoen,
Suipoves olre paxpaiwres Aehdxao: Slow,
rpls puv pvplas Dpas &xd pordpwr drdinobul,
guopévovs warrala Sid xpbrov sldea Byyrdy
dpyaréas Bibroe peralddeaorTa kededdous.
aiiépior pév ydp ope pévos wbrrovde duinet,
grévros 8 ds xBovds obbas dméwTuce, yaia & & adyds
jenbov patfovros, 5 & alfépos EpBake dvass® -
A\hos &' &F AAhov Béxerar, orvydovae 5 wdvres.
TG kol byl vii ey, pryds BebBer xal addrys,
Nelxel pawvouéry wicvros. -

174. Acepto el término Nelkei propuesto por Diels como restauracion de ta
palabra original perdida al comienzo de ese verso. Lo apropiado de tal sugerencia
se pondra de manifiesto mas adelante.

175. Esto es, 10 000 afios. Cf. Dieterich, Nekyia, 119.

176. Los fragmentos procedentes del Threnoi de Pindaro proporcionan ulte-
riores detalles. Rohde, Psyche, 3.% ed., I, 216.

177. Xpéwos, Molpa, Alxy son las palabras claves en todo ese contexio. Véase
el §96. .
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sificarse como orfica sin lugar a dudas, pues se concibe al alma
como caida de la region de la luz hasta la «techada caverna»,
u «oscura llanura de Ate» (frags. 119, 120, 121). Esta caida es
¢l castigo por el pecado: el comer carne o el violar un juramer-
10,178

Atrapada en la rueda del tiempo, el alma, aun conservando
suidentidad individual, pasa por todas las formas dela vida, yesto
implica que el alma del hombre no es, en realidad, «humana».
En efecto, la vida «humana» (6 dvbpémivos Bios) es tmicamen-
te una de las formas que aquélla reviste!” en su recorrido.
Su substancia, inmutable y divina, es la misma que constituye
las demas almas del universo. En este sentido se mantiene la uni-
dad de toda vida; pero, por oiro lado, cada alma es un individuo
atémico que sobrevive por espacio de un ciclo de reencarnaciones
que dura diez mil afios. Asi, el alma viaja por los cuatro elemen-
tos: «Pues antes de ahora ha sido un mancebo, una nifia, un
arbusto (tierra), un pajaro (aire) y un mudo pez del mar» (frag-
mento 117). Estos cuatro elementos componen los cuerpos que el
alma ha de habitar sucesivamente.

Al alma, asimismo, se le llama «desterrada de Dios (feafer)
y vagabunda» y ¢l pecado que originé su exilio se describe como
un «seguir a la Discordia», un «confiar en la Discordia». Al final
del ciclo de nacimientos, los hombres pucden esperar

«aparecer entre los mortales como profetas, poetas, médicos
¥ principes; 180 y desde ese estado se alzaran, cual dioses exaltados
en honor, para compartir el hogar v la mesa de los demas inmor-
tales, libres de las humanas cuitas v francos ya del destino
(amdxinpos U) iy del dolor» (frags, 146, 147).

178. Que ese «mancharse las manos (o los miembros, yula) non‘mmsmnmx
designa ¢l consumo. de la carne v el sacrificio del animal s¢ manifiesta en los
fragmentos 128, 136, 137 y 139; cf. Hipol., Ref., VIII, 29 (D. F, V.2, p. 206).
El incumplimiento de los votos es una referencia tomada de Hesiodo, Teo-
gonig;, 793,

179. Cf. Jenofonte, Ciropedia, VIII, 7, 17 v ss. v las observaciones de
A, E. Taylor sobre la afinidad de ese pasaje con el Feddn platénico (Varia
Socratic., I, 33). La carne es una «vestidura extrafia» (frag. 126), no nativa
del alma.

180. Compirese la lista que ofrece Pindaro (Threnoi, frag. 133, Christ):
reyes, atletas, poetas {voplg pséyirred, a los cuales se llama «puros hérores»
(fpwes &yvof), con los nueve estadios que menciona Platon (Fedro, 248 p).
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De esta manera el recorrido del alma principia con la sepa-.
racion de Dios y concluye en su reunién con &l, tras haber atra-
vesado todas las moirai de los elementos.

Se han calificado Las Purificaciones de obra incongruen-
te con el poema Sobre la Naturaleza, basandose en esta doctrina
delainmortalidad, ya que, porlo general, los estudiosos sostienen
que «no puede ni concebirse Ia existencia de un aima inmor-
tal».18! Confiamos mostrar que, bien al contrario, no existe nin-
guna inconsecuencia entre ambos textos; mas antes de exponer
nuestra argumentacion para sostener tal punto habremos de ana-

- lizar el sistema fisico de Empédocles. Asi, las restantes doctrinas

que contienen Las Purificaciones se relacionaran con sus corres-
pondientes de la teoria de la naturaleza.

121. EL MUNDO COMO PERIODOS

Como cabia esperar, el ciclo del mundo resulta modelado
por el movimiento ciclico del alma que antes hemos descrito.
Comienza con un estado de unidad, con todos los elementos
mezclados en la «esfera» por obra del amor. A continvacién,
al alejarse éste de tal masa y llegar a ella la discordia procedente
del exterior, se establece un proceso de separacion que, en el
grado inferior de su circulo, culmina con la completa separacioén
de los elementos en cuatro regiones distintas. Mas tarde, el pro-
ceso se invierte y el amor comienza a prevalecer y lograr que los
elementos vuelvan a juntarse, lo que concluye con su reunién
completa en la esfera.

Ya hemos discutido anteriormente los factores que inter-
vienen en tal esquema (§ 31), v al hacerlo nos hemos apoyado en
autoridades de los mismos antiguos %2 por lo que atafie a la dis-
tincion de los cuatro elementos en cuanto entidades «corpéreas»,
mientras que el amor y la discordia son de esa atenuada y fluida
consistencia a la que pertenece la substancia animica, aquella que
comporta el minimo grado de corporeidad concebible. Aristé-
teles afirma que Empédocles identifica ¢l amor con el bien, y el

181. Burnet,E. G. P.2,p.283. .

182. Por ejemplo, Simplicio, Fisica, 25, 21: 7& iy cwupard arouxeia Totel
Térrapa, s 8¢ wuplws dpyds . . ,®h\lav xei Neixos. Cf. Arist., Met., A 5; Aecio,
I,3,20. '
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amor es a la par un principio motor, puesto que une, v un prin-
cipto material, pues es una parte de la mezcla.!83 Mover es la
funcion del alma o de Dios; pero tanto el alma como Dios no
pueden concebirse si no es como las formas materiales mas finas.

Asi se introducen esos dos nuevos elementos para originar el
movimiento, al que Parménides habia excluido de lo real. El
amor y la discordia son, por asi decirlo, fas dos fuerzas vitales
_que una vez animaron la materia pero que, en el presente, al ha-
berse solidificado ésta en forma de atomos impenetrables, han
quedado al margen de ella para ser concebidas como fluidos mé-
viles y sutiles. Asi se dice que la discordia «discurre» por todos
los miembros del universo y que «una suave e inmortal corriente de
PUTO amor» se apresura a ocupar los lugares que va dejando
Eu_.mm.:x No podremos, pues, sorprendernos ante la afirmacion
aristotélica!8s de que el amor del que habla Empédocles es el subs-
trato del uno, en el mismo sentido en que el agua de Tales, el
?.mmo de Heraclito y el aire de Anaximenes lo eran. Para aquellos
primeros filosofos, €l elemento primordial seguia siendo algo vivo
¥, por tanto, automotor. Los fluidos del amor y de la discordia
que Empédocles propone se hallan a mitad de camino entre esta
concepcidn de una vida interna que mueve desde dentro a la ma-
teria de forma espontinea, y el movimiento puramente externo
y desmaterializado de acuerdo con el cual, en el atomismo en auge,

una particula de materia moveria a otra por causa unicamente -

de un choque mecanico y desde fuera. Asi, en cuanto substancias
animicas vivientes y automotoras, la discordia y el amor de la
teoria de Empédocles son similares a la physis que proponian
los jonios.

El esquema de Empédocles acerca del ciclo de la existencia,
en que los diferentes mundos vienen al ser para desaparecer des-
pues, es una adaptacidén de los estadios existenciales de los que
\erm Anaximandro que ya analizamos al comienzo (§ 2).186
Si principiamos con la «esfera» o Reino del Amor, en el cual todos

183. Mer, 110, 1075 b 2.
184. Frag.35,12: Sooor & alte Umekmpoléon, Thoor alév dmfies

thppuv i 5
1B5. Met., g1, wwm.m_ﬂ. q..v_c Aorros Bucppéos Gufporos Souch
186. De esta suerte, Aristoteles pone a la par el sistema de Anaximandro v el
de Empédocles: Fisica, o 4, 187a 20: ol 5 éx roi eds dvoloas Ths évavribryras
tekplyeatae, dowep ubva,m__.tnvw_.&u Pnoe kgl Soor 5 & xel wodAd dacwy elvay,
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los elementos estan confundidos en una sola masa, es facil re-

conocer ahi el «ilimitado» de Anaximandro en su estadio primero,
antes de que comenzaran a distinguirse los contrarios. En ¢l polo
opuesto tenemos lo que él llamo Reino de la Justicia, cuando los
cuatro elementos ya estaban del todo separados. En Empédocles,
la discordia desempefia el papel de la Moira o Laquesis;*®? con
la unica diferencia de que la discordia ya no es una nebulosa
personalidad mitica, cual el poder moral inherente en el ilimitado
de Anaximandro, sino una substancia divina y fluida que cumple
su funcion de manera mecanica. :

En este punto surge una significativa diferencia entre los dos
sistemas. Empédocles interpola la totalidad de nuestra existencia
en el mundo entre el Reino del Amor y el Reino de la Discordia,
ocupando asi la mitad del circulo en que pasamos del cenit al

_nadir; y ésta queda compensada por la mitad contraria, en que el

movimiento acaece de abajo arriba, desde el Reino de la Discor-
dia hasta la esfera, con lo que, al reconquistar ei amor el sefiorio
que era suyo, originard la existencia de un mundo nuevo. En el
esquema de Anaximandro, el Reino de la Justicia adviene inme-
diatamente después del estado primigenio de fusion y antes de la.
existencia de los seres individuales. La causa del nuevo trato
que este esquema recibe en manos de Empédocles es clara. Para
él, la discordia es un principio maligno, pues origina la separa-.
cién, y ésta, a los ojos del mistico, siempre es el mal, pues-la
unién es el bien. De ahi que el estado del mundo en que triunfa
la discordia sea la mas profunda sima del mal y no, cual era el

" caso de Anaximandro, el Reino de la Justicia. Asi pues, de enca-

jarla en la revolucion de una rueda,!s8 habra de ocupar el punto
mas bajo, y la existencia de los mundos tendra que caer en los dos
hemiciclos comprendidos entre el mejor estado y €l peor.

S
S

Girxep Bumedoxhis nal *Avaioybpas: éx Tol pelyparos ~4p kal obrar dxxplvovae
rAAhe.  Bwapépovor & ENMfAws 74 rdv pdy (Emp.) weplofor woiely: TotTow, Tow &
(Anaxag.) &wat. . . .

187. De este modo, en la representacion religiosa, la division del mundo
entre 1os dioses se consideraba, unas veces, como el producto del Hado y el
resultado de haberlo echado a suertes y, otras, como consecuencia de una
disputa entre los dioses (£pis) :

188. Cf. las Gltimas palabras de 1a cita de Aristoteles en la anterier nota 186,
a pie de pagina. )
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122. L.OS HEMISFERIOS DEL DiA Y DE LA NOCHE

Si nos formamos una imagen visual del universo dividido en
periodos, distinguiremos un circulo dividido-en dos regiones por
un didmetro horizontal. La parte superior est4 colmada de la luz
que irradia de su polo, y la inferior, de la tiniebla que se hunde
en la noche total, la cual se halla en el fondo. Esta imagen es
precisamente la misma que en otro contexto nos brinda la doc-
trina fisica de los dos hemisferios del diay de la noche, los cuales
se mueven alrededor de la Tierra en un circulo. El hemisferio
diurno se compone de fuego: el hemisferio nocturno, de aire (el
principio oscuro) mezclado con un poco de fuego.18® El dia y la
noche estan originados, o, mejor dicho, estan compuestos por
estos dos hemisferios; et Sol es tan sélo un reflejo del fuego diurno,
proyectado en la boveda cristalina, y asi gira con Ja luz diurna
que lo ha originado. Es evidente que esta teoria fisica es una
correlacion, en el espacio real, de la rueda de la luz y de la oscu-
ridad que en la periodicidad del universo lo es también del nacer
y del morir. De igual manera que los diseminados rayos del fuego

o de la luz se conjuntan en un solo foco, llamado Sol, ¥ desde

alli vuelven. a proyectarse, en el llamado «reflejo hacia atrasy» 19
¥ a mezclarse con la tiniebla, asi también en el cosmos la suave
corriente del amor se conjunta en la unidad de la esfera para
después, al mezclarse con la discordia, difundirse Y esparcirse
en el hemiciclo opuesto de la rueda de la existencia.

Al estudiar los papeles que el fuego y el aire desempefian en
la formacion de nuestro mundo, vemos claramente que, de to-
dos los elementos «corporeosy, el fuego es el mas proximo al
amor, y ¢l aire, a la discordia. De esta suerte, al igual que el amor
coyunda todas las cosas en una, asi también al fuego, desafiando
aqui la representacién popular de éste,!9! se le asigna un poder
solidificador. EI firmamento (odpards) es solido y estd compues-
Lo de aire compacto, a la manera del hielo, por obra del fuego.192

18%.  Pseudo Plut., Strom. (D. F. V.2, p. 158, 30). .

190. drradyen ¢sel término técnico.

191,  Arist., De Gen. et Corr., 336a 3: émedi) yip wépuker, @ pacw, 18 piv
epudv deaxplvewr, T4 8¢ Yuxpdyr curierdvar, -

192, Aecio,IL, 11,2: orepéuriov elvar Tov olpavin & depds ovumayéeros dmd
wupds xpvoralhoedds. Cf. Aecio, II, 25, 15: E. dépa ourerTpappdvor . . .

LA TRADICION MISTICA - 269

Esta sorprendente doctrina, segin la cual ¢l fuego congela, sélo
puede entenderse recordando la intima relacion existente entre tal
elemento y la fuerza atractiva del amor; y ello también explica la
repetida dfirmacién aristotélica segiin la cual, aun cuando Em-
pédocles propone cuatro elementos, de hecho los reduce a 'dos,
contraponiendo el fuego a todos los demés y considerando la
tierra, el agua y el aire como una sola physis.1% Que el aire, de
similar manera, sea el elemento méas préximo a la discordia se
sigue de la analogia entre los dos hemisferios del dia-(fuego)
¥ la noche (aire con un poco de fuego) v de las dos mitades del
ciclo del mundo que dominan el amor v la discordia. Asi, nada
hay en la doctrina de la igualdad de los elementos que nos vede
colocarlos en esta serie: amor, fuego, agua y tierra, aire y dis-
cordia. :

123. LA ESFERA Y EL REINO DEL AMOR

;Podemos ahora representarnos de una manera clara ese
Eo.nmmo gue acontece en ese mismo instante, al pasar nuestro mun-
do del Reino del Amor al Reino de la Discordia?194

El punto de partida es la esfera. Asi habremos de concebir a
los cuatro elementos corpdreos en completa fusion. Fuera de
ellos hay la discordia, formando una envoltura situada «en los
mas lejanos confines del circulo» y por completo separada de los
¢lementos.195 ;Donde esta el amor? Evidentemente, se encuentra
difundido en igual proporcién por todo el conjunto.1% Si Em-

mexnybra Urd wupds (rip caege). «El fuego por o general tiene poder solidifi-
cador» (Burnet, £. G. P.2, p. 273). No parece acertada la identificacion, debida
a Plutarco, del fuego con Neikos y la del agua con Philia (De prim. frig.,
952 ). El firmamento és la cascara del huevo {Aecio, II, 31, 4) cuya forma
Empédocles atribuyo al cosmos, siguiendo aqui la tradicion orfica. -

193. De Gen. er Corr., § 3, 3306 19 (D. F. V.2, p. 159); Mer., A 4, 985
a3l.
* -194. Tengo por cierto que nuesiro mundo cae, efectivamente, en ese hemiciclo

B 'y no en ninglin otro. Véase Burnet, E. G. P.2, p. 270.

195. En el fragmento 36, 9 se asevera este extremo con gran claridad.
196. Creo que éste es el sentido del fragmento 17, 19:
Neéixos T oihbpevor Slxa Tv, érdhavror dardrr,
xal BAbTys & Tolow, loy wiKos Te wAdTOS TE, :
Las palabras que se ponen en contraste diya r&v ¥ é& Totow son initiles a -

menos que esos versos describan la esfera; v, de ser asi, la descripcion del amor
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pédocles hubiera sido un perfecto atomista, habria considerado
ala esfera como un compuesto de moléculas —de amor, de fuego,
de agua, de tierra, de aire— del que la discordia habria estado
ausente. Pero en su hipétesis real tendremos que pensar en por-
ciones antes que en atomos; y asi es menester recordar que el
amor no €s un elemento corpdreo, sino una substancia animica
que, en consecuencia, podra concebirse como un continuo difun-
dido por toda la masa, sin estar quebrado en partes discontinuas
come los cuatro cuerpos primordiales. Y si suponemos por un
momento que hay aqui una estructura molecular, entonces el
amor no constituird un guinto Atomo, sino el alma que invade
y unifica las cuatro porciones corporeas. Al amor también se le
itama Armonia y pertenece a la misma categoria de seres que el
fuego-logos de Heraclito; se trata a la vez de un fluido y de un
principio unificador que invade los elementos, 2l igual que el alma
invade el cuerpo y lo mantiene unido. La esfera es el cuerpo de
Dios, y el amor es ¢l alma que lo invade y lo encarcela en los
hierros de la armonia, al igual que la justicia encerraba la esfera
de Parménides en unidad indisoluble.

«No existe discordia ni lucha indecorosa entre sus miembros»
(frag. 27). «El era igual por todos los lados, y del todo ilimitado
(ameipwr), una esfera redonda que se gozaba en su circular so-
ledad» (frag. 28).

De este modo, €l amor en la esfera es un ente del mismo
orden que la armonia-alma de los pitagéricos, la cual se trataba,
a la vez, de una razén matematica y de una substancia espiri-
tual, una combinacion de nociones cuya incongruencia mostro
Platon y que dejaba perplejo a Aristoteles. Asi, tras rechazar
la concepcidn de que el alma pueda ser una «armonia» en cual-
quiera de los dos sentidos, o bien la combinacién (svvbesis) o

como «igual en longitud y anchuray puede significar que se halla «difundido
por toda la esferaw; respecto a los terminos drdharror dwderqi: (der iiberall
gleich wuchtige, Diels) los entiendo asi: la esfera envuelve a toda la masa en una
capa que esta «igualmente equilibrada en todo su derredor», o sea, que no es
mas densa en un espacio que en otro. De esta suerte, afirma Parménides de
suesteraque 7d ydp offre 7t petlor olfre 7t Smibrepoy wehévar xpebv foro TH A TH
{frag. 8,44).
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conadecuacion de partes separadas, o bien la proporcién (Aévyos)
de los componentes de una mezcla, Aristoteles pasa a decir que

Es igualmente absurdo considerar al almal!?? como la «propor-
cién de la mezcla» (Adyos THs pelfews). Pues los elementos no
estan mezclados en igual proporcién en la carne y en los huesos;
de modo que de ello se seguiria que existen muchas almas, y éstas
ademas en reparto por todo el cuerpo, si suponemos gue todos los
miembros estin compuestos por los elementos variadamente en-
tremezclados, y que la proporcion Q&Qo& que determina la mix-
tura es una armonia, ¢s decir, aima. Y esto es una pregunta que
bien la pudiéramos hacer a Empédocles, quien afirma que cada
una de las partes queda determinada por una cierta proporcién
(Moryw).198 Asi, pues, ;serd acaso el alma esa proporcién, o bien
algo distinto gue aparece en los miembros? Y, ademas, jes, por
ventura, esa mezcla que el amor origina una mezcla hecha al azar o
bien ideada en la proporcion precisa?; y si se responde esto Gltimo,
ces acaso el amor la proporcién misma o bien algo diferente de
ella?199 .

La respuesta a esta ltima pregunta, respuesta que Aristo-
teles no ofrece, es que tal entidad seria, a la vez, una proporcidn
o una armonia y también algo que el Estagirita, pero no Empé-
docles, consideraria como «diferente», una «substancia». Una
vez mas serd el alma del grupo, la solidaridad del grupo con-
cebida, como lo hace el primitivo, a guisa de un medio material.

Aln mas, en Las Purificaciones se¢ describe a Dios (o
sea, al amor) como una «mente sacra (¢pyv iepn), inefable,
que relampaguea por todo el ambito de los seres con pensa-
mientos veloces» (frag. 134) —palabras que nos muestran que
Dios es, en ese respecto, idéntico al nous de Anaxagoras, vy,
cual el logos de Heraclito, también es la Jey para todos (ro
wdpTwv vépiuov); 1a cual «abraza todas las cosas a través del
aire prepotente y de la luz infinita del ciclo» (frag. 135).

197. Es evidente que Aristoteles se refiere aqui al alma individual. .

198. Arist., De anima, a 5, 410 a 1, ofrece la formula de Empédocles para
el hueso, ¢l cual se compone de dos partes de agua, dos de tierra y cuairo de
fuego, dpuorins xéMAyew dpypbra. En el tratado De Part. Anim., ol, 642, 17,
afirmara que esta proporcion (Adyes) es la esencia (olela) o naturaleza (gbos)
delhueso.

199. De gnima, a4, 408 al3.
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Este estado primigenio del mundo tiehe su equivalente
mitico en el poema Las Purificaciones, que narran el estadio
primario del hombre como el Reino de Afrodita, la sefiora del
Amor. En aquella edad no existia la discordia: «No tenian a
Hares por Dios, ni a Cidemo, ni al soberano Zeus, ni a Cronos,
ni a Poseiddn, sine solo a la Reina de Citere» (frag. 128).
Solo a clla se la adoraba, con ritos incontaminados por la
macula de la sangre y «todos los seres le eran gentiles y bené-
ficos al hombre, los brutos asi como las aves, v ardia asi la
llama de la concordia» (prhodpoatvy 8¢ Sedijes, frag. 130).

- 124. LA PARTICION DE LA ESFERA Y LA CAIDA DEL ALMA

¢Como concluyé aquel estado de bienaveniuranza? Una vez
mads, nos encontramos con que aqui también la doctrina religiosa
coincide con el sistema fisico. La rueda del tiempo y la justicia
no puede pararse; y, en su revolucion, «en Ia plenitud del al-
ternativo tiempo que dicté el ancho juramento, la discordia se
alzd para hacer valer sus prerrogativas y se volvié poderosa en los
miembros de Dios, y todos temblaron por turno».200 Asi, a medida
que la discordia iba inundando esa masa procedente de todas di-
recciones, el amor se apresuraba a salir. ¥, de este modo, los
elementos corpdreos pasaron a sus propias regiones, y del en-
cuentro y mezcla de todas estas corrientes surgen todos los seres
individuales que vemos en el mundo. Los clementos «pre-
valecen por turno, al girar el circulo, v van a dar el uno en el
otro, empequefieciéndose o agrandandose al llegar su hora; vc_om
ellos solos de verdad son (#o7¢), aungue al confundirse los unos
con los otros se conviertan (yvyvovra:) en humanos y en todas
las tribus de brutos» {(frag. 26). Asi solo puede decirse que «se
convierten» y no que posean una «vida perdurable» en el sentido
de que «de lo miltiple va a dar a lo uno para dividirse alli y

200. Frag. 30: adrdp émel péya Nelkos dvippehéeoow d8pégpbn
é Tiuds T dvbpovre Teheropévoro xpbroto,
s oguv duoFaios whardes wap' Efharac dprov. . ..
Frag, 31: mdvra yap éfelys weheullero yuln feoto.
Asi, Platon (Rep., 545 D), al describir la caida de la forma perfecta de gobierno

para dar en la timarquia, invoca a las musas con estos términos: $rws % wpdror
orédois Epmwere. )
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repetir el proceso»; y, sin embargo, «por cuanto gue jamas cejan
en este cambio universal, podemos afirmar que son para siem-
pre inmutables en’gl-circulo» (ibid.).

.Es factible reconciliar esta doctrina acerca del devenir de las
cosas materiales, como mezcla y separacion de porciones de los
elementos, con la creencia religiosa en un alma viajera ¢ inmor-
tal? Si la respuesta es negativa, entonces habremos de aceptar la
opinion generalmente admitida, de que el sistemna fisico de Empé-
docles no cuadraba con su religion. Pero de segunido veremos que,
en realidad, no existe incongruencia alguna entre ambos.

En efecto, Empédocles emplea, una vez en cadauno de los dos
poemas, una curiosa expresion, que parece ser una referencia cru-
zada,? sugeridora de que la doctrina expuesta en Las Purifi-
caciones puede ser interpretada en términos fisicos. El momento
asignado a la discordia, su «alternativo tiempo», en que ésta se
alza para hacer valer sus privilegios, est4 «marcado por un ancho
Juramento» (wiatéos map’ énfjhatar dpxov). Tras delo que an-
tes dijimos (§ 10) sobre el Estigie, es facil reconocer en este
juramento al Gran Juramento de los dioses que asegurd sus pri-
vilegios en el dasmds, y entender que es llamado «ancho» por-
que sirve comaq barrera o frontera (herkos).22 Esta ancha barrera
es, en realidad, idéntica al envolvente caudal del Neikos, que ro-
deaba la esfera durante el Reino del Amor —o sea, aquel arroyo
helado que hizo temblar los miembros del dios cuando comenzo
a verterse en la masa, de igual manera que el Estige paralizaba
al dios a quien se le administraba el agua como castigo por el in-

201. Véaseei§118. , :

202. El éMjraras de Empédocles recuerda a Hesiodo, Teogoniz, 726,
7o {Tdprapor) wépe xdheor Epros Ekdharar, ¢l mismo contexto en que aparece ia
descripcion del Estige. El término que emplea para designar a los elementos
(jefbpara) aparece, usando la formula del Gran Juramento de los u:mmo_.mnom...
en el tetractys (ryyhv a..n.m?e dbows pliwpa 7 Exousar), con las palabras que si-
guen a las que acabamos de citar procedentes de la Teogonia: dupl 8¢ pw Nog
TpeoToryel kéxvrar mepl depfv: evrap Twepfer yijs pifac wegbare xal drpuyfrow
gardoans. (Cf. Olimpod., en Arist., Meteor., 28b a: s #eyor (ol dpyaiod)
wipyds dorep Twvds pifus.) Plutarco, De Is. et Os., 381 F:4 82 xehovudvy TETPAKTYS,
¢ & kal Tpdkovra, méyieTos fiv dpros . . . kai xbopos dwépasrai. Bn lo refe-

" rente a la asociacion de Styx y Horcos en la teogonia orfica con el rio celeste u

Océano, cf. Arist., Met., A3,983b27: elol 8¢ rives of xal Tols waurahalovs . .
kel wpdrovs feohoyigerras  oirws (como  Thales) olovrar mept tis dioews
p._,s.owm%m?. "Qreavby e yop xal Tnddv éroinoar 1ijs yeréorews warépas xai Tdv proy
Ty Qedy YBup TH xahovpévyy U’ alr@y Eréya TOr mouyTdv* TimubTaToRr uév yap
18 wpeoBiTaror” Spos 8 Td TypudTarby doTw.
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cumplimiento de un voto «siempre que cualquier querella o dis-
cordia surgia entre los inmortales».203 Neikos, el daimon de la
discordia y la divisién, tiene como vehiculo el rio helado del Estige.
El encuentro de las corrientes opuestas de la discordia y el amor
origina la formacién de las entidades individuales.

Si ahora volvemos al famoso oriculo de la Necesidad en
Las Purificaciones, hallaremos que ese eterno decreto de los
dioses, «estd sellade por anchos juramentosy -—wharéesot
kaTecppnytopévor Sprows  (frag. 115. 2). El ordculo decreta el
destierro del reino de los bienaventurados por un gran afio de
treinta mil estaciones de aquellos daimones que derramen sangre
0 incumplan sus juramentos.2 El delito se. describe también
como un «emparejarse con ka discordia» o «confiar en la discor-
dia».205 La caida del alma individual comporta de esta manera
su separacidn de la unidad original de Dios, el principio -del
amor y la armonia y su transformacién en un estado impuro, en
que se mezcla y macula con el principio maligno de la discordia.

En un plano mitico, podemos considerar que la caida del
hombre representa el transito de un estado primordial de inocen-
cia a la dolorosa condicion de su vida presente por obra de un pe-
cado original. Este mito se ofrece en la descripcidn, contenida
en Las Purificaciones, de la particion del Reino de Afrodita,
que era la edad de oro antes de que el mal penetrase en la exis-
tencia de los mortales. Es harto claro que el derramamiento de
sangre constituyo el pecado que ocasiond la caida del hombre, de
igual forma que es a consecuencia del derramamiento de sangre
comeo el oraculo de la Necesidad destierra al dainmon. Asi se nos
dice que en aquellos dias «el altar no hedia con la sangre pura
del toro, pues ésta era la mayor abominacién entre los hombres
(uioos péyiaror), el consumir los sabrosos miembros tras haber

203. Hes., Teog., T82: dwwbr’ Epis xal veixos év dbuvdrowew Spmra.
204. Cf. Hesiodo, Teog., 793:
s xér Tip Eriopror dwolheiyas éropboan
davdrwy .
KeiTas ¥ furpos TeTehecuéror ely dviavréy,
Al culpable se le separa {dwouelperas) de los dioses por el plazo de un gran
afio cuya duracion es la de nueve anhos normales, y en el décimo se refine
{émioyerad} conellos otr . vez (801-4), ) )
205. Frag.115,4y14:
<Neixei 8= ¥s & érloproy duupricas (= spaprioas) fropbeam . . .
Nelree paropéve wiovros.
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aniquilado la vida» (frag. 128).206 El consumo de carne y el culto
a los dioses de la discordia, Ares y Cidemo, se introdujeron al
mismo tiempo (frag. 128) y seftalaron la caida del hombre y el
fin del Reino del Amor. La «ardiente llama de la concordia»
(frag. 130) quedo extinta y ¢l alma puso su confianzaenla m:mz.m.

La correspondencia exacta entre esta caida del alma y la teoria
fisica de la particion de la esfera es ahora harto visible. Asi, los
arroyos de Neikos irrumpen en la esfera y la invaden, todos los
elementos se combinan para originar formas mortales. Los cua-
tro elementos corporeos son, evidentemente, los que componen
los cuerpos; las dos substancias animicas constituiran un alma
caida o impura, en que una porcion de amor, diseminada ahora
como un fluido repartido en gotas, se mezcla con una de discordia.
El principio de la division ha fragmentado aquel omnipresente
Dios o alma de 1a esfera y estos fragmentos constituyen una v_.?
ralidad de daimones, compuesto cada uno de amor y discordia,
o sea, del bien y del mal.20” Tal daimon puede transitar de un
cuerpo al otro y recorrer todos los elementos, que a su vez le
«odian», pues ;no contiene acaso una parte del abominado mm,
tige? 208 Asino hallara reposo hasta que no se wcamncn. detal prin-
cipio maligno y el amor que en ella mora no quede libre de m__m-
cordia una vez mas y se conjunte de nuevo en la unidad de Dios.
Ese dia advendra al fin de la existencia de nuestro mundo, cuando
los elementos corporeos se entreguen al gobierno n_.m la discordia
y el amor se desprenda de la masa para formar un continuo fluido
que la envuelva, tal como Neikos habia hecho en su polo opuesto.

206. Creemos incidentalmente discernir, tras la apasionada anwnu_.o_u.m&.@n
de la inmolacion y consumicion de la carne, tras la .no.:aa:m de los mm_ﬁ._mn_om
olimpicos, un rechazo de aquellos ritos baquicos primitivos que consistian en
ingerir carne cruda (duogpayls), ritos que los curetes cretenses ain conservaban,
si bien abominasen de ¢omer carne en oiras 0casiones.

207. De aqui la afirmacion de Plutarco en De anim. trang., p. 474 B:
pEMor, w¢ 'Bpmwedorhys, durral rwves masqﬂwe fudv yevbueror ﬂa.uﬁwntu%wocﬁ
ral kardpyovras pofpar xal daluoves, ¢ Sed, UNA buena y una mala, una uonm_ou nm
amor y una porcién de discordia. Porfirio, De abstin., Ii, 27: el & pt, myw
mﬂ-qamame ae Td THs @bosws apdr EdrTwua, évretfer T mgwo.u__...muav. Tpis Thow
Taradr, &5 Crvolww E 17 éplduy Ex Te velkewy yevbpeofe,’ dre 70 felov ddjparov

a if\afes cufer ob Surdpefa. .
aﬁwm_m. ﬂmﬂm.m.pw_u% wnu em.wwon & ds m.ywoe déyerar, ervyéovse 8¢ wdvres. Cf.
Ps, Phokylidea, 15: .
b’ Ewiopriays wir deypiss pijre éxovrl
petdopror ervyéer Oeds &ufporos doris dubeoy.
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La afirmacién aristotélica de que Empédocles concibe
el alma individual como un compuesto de todos los elementos
—«pues con tierra vemos la tierra, etc.»— no es incongruente con,
el supuesto que hemos formulado, de que la parte inmortal
del alma esté constituida inicamente por amor y discordia. Asi-
mismo es menester recordar que el Estagirita parece concebir ¢l
alma que Empédocles defiende como la «proporcion (Aéyes) dela
mezcla», o el principio armoénico que, por un tiempo, mantiene
unido el cuerpo. En cualquier caso, es seguro que los elementos
corporeos incluidos en la naturaleza del alma por el periodo
de cada encarnaci6én pereceran en el mismo cuerpo. Pues éstos
son los que componen su parte mortal, y forman esos poderes de
percepcidn sensorial con los que el alma percibe los elementos cor-
poreos (pero no el amor y la discordia) mientras habita determi-
nade cuerpo. La individualidad, no reside en ellos, sino en las
mezcladas porciones de amor y discordia que permanecen combi-
nadas mientras el alma sigue siendo impura, ¥ que mE_m_.mn des-
pués a cuerpos diferentes.

Que no existe contradiccion o dificultad en considerar los sen-
tidos como cosas corporeas v mortales, mientras que la otra
parte del alma se estima invisible e inmortal, resulta evidente
por el Fedén platonico,2%9 en que Socrates expone —por cierto,
en términos muy exactos— esta docirina orfico-pitagorica del
alma v del cuerpo, ¥ establece una clara distincién entre las facul-
tades superiores e inmortales, que conocen cosas no vistas, ylos
sentidos y descos que pertenecen al cuerpo y que pereceran con él.

Para Empédocles la carne no es sino «vestidura prestada», y los

sentidos le pertenecen.210 Aquello de lo que ella es vestidura sera
lo que sobreviva y pase a formas diferentes, al ignal que un tejedor
usa y desgasta muchos vestidos.2!!

Al concebir el alma como una razon aritmética (Adyos), o
proporcién de niimeros, resulta facil interpretar su mezcla de
amor y discordia en términos pitagdricos. Asi, una razon aritmé-
tica, una armonia, es un complejo al que mantiene unido un prin-

209. 63Byss., primordialmente 65¢-66A.

210. Frag. 126: gapxdv d\oyrire wepioréhhovea yurdve

211. Es el simil que emplea Cebes en el Fedon, 87 ¢ (Cf. Burnet, ad foc.,
quien pone en relacién tal imagen con €l xirdéw Orfico). Cabe destacar 1a analogia
entre el alma de Empédocles y tal como la concibe el taoismo chino (véase el
§ 57). Ambos sistemas se basan en las mismas ideas fundamentales.
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cipio de unidad. En la medida en que es una, est4 unida por el
amor, en cuanto es compleja contiene en si el principio de plura-
lidad, de division, de desunion, de discordia. En efecto, como
dice Heraclito:

Las combinaciones son totalidades y no totalidades, estan
conjuntadas y estdn desunidas, son consonantes y son disonantes,

son unidad que brota de la multiplicidad y son multiplicidad que
brota de la unidad.212

125. LA CONGRUENCIA DE EMPEDOCLES

Resulta, en consecuencia, obvio que no hay mayor incon-
gruencia en las doctrinas de Empédocles que la inherente a la con-
cepcion, heredada de la tradicién pitagérica, de que el alma €s,
a la vez, una «armonia» o razén aritmética, y una substancia
fluida. Esta inconsecuencia o, por mejor decir, carencia de distin-
cién, no hace que ¢l poema religioso y el cientifico discrepen,
pues subyace igualmente en ambos. Las dos obras exponen una
doctrina religiosa, y su expresion en términos fisicos, que estima-
mos extraordinariamente ingeniosos y felices. Confiamos asi-
mismo haber dejado patente que el sistema fisico de Empédocles
es simplemente Ia cosmologia de Anaximandro con aquellas mo-
dificaciones que las doctrinas religiosas de aquél imponian, con-
juntadas a la nueva nocion de los elementos Comg «cosas», que
€l habia tomado de Parménides y esgrimido contra su autor. Asi,
establecida esa nocidn, apenas nos parece aventurado afirmar que
un critico sagaz, con suficiente conocimiento de la tradicion
mistica, y que sOlo poseyera Las Purificaciones como \inico texto
para considerar, no pudiera haber deducido los cambios que Em-
pédocles habria introducido en el esquema de Anaximandro y
reconstruido todos los supuestos prin-ipales del nuevo sistema.
Al afirmar esto puede comprenderse cun lejos estamos de admi-
{ir la opinion de que «a lo largo de todo este periodo parece ha-
berse abierto una sima entre las creencias religiosas de los hom-
bres —si es que abrigaban alguna— y sus concepciones cosmolé-

212. Prag. 59: owwdyres Bhe xai ody OGha, oupgepbuevor Surepbuevor,
gupiidor SiGidov, kal éx warTwy & xal éf évds wdrra,
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gicas». Cuando leemos a Empédocles nos persuadimos de que éste
pone de manifiesto, de forma absolutamente meridiana, la opi-
nidn opuesta, la de que las nociones cosmotogicas de los hombres
estaban casi enteramente dictadas por sus convicciones religio-
sas y, deducidas de ellas. :
Empédocies es, pues, abiertamente dualista v, en consecuen-
cia, resulta molesto a aquellos otros filosofos que, como Aris-
toteles, imaginan que han obviado el dualismo merced a falacias
tales como la «causa final», y que han escapado de la mitologia
al hacer de «Dios» el Primum Mobile. Asi, el Estagirita se
queja?i? de que Empédocles no explique la razon de esta muta-
¢i6n originadora de que la discordia recobre posesion de sus pri-
vilegios, sino que solo afirme que «acaece asin (oUTws wéduker),
y hable de la «plenitud del tiempo que el ancho juramento ha
fijado», 1o cual implica que el cambio era necesario, pero sin que
se explique por qué. La unica razén sera la de que la rueda del
tiempo, la justicia y €l destino habran de girar y tomar cada una su
respectiva venganza. Si mmm:maom\uaomuﬁmbao otro por qué, ape-
nas podremos esperar respuesta. Ese es un oraculo de la Necesidad
o Moira; y cuando hay autores modernos que repiten la queja
peripatética, estimamos justo preguntarles, a nuestra vez, como
se proponen explicar la presencia de la necesidad en el universo
sin recurrir también a representaciones miticas. Defender un
«dios» situado mas alla de la necesidad o el destino —o sea,
un Zeus que esté por encima de la Moira— significa tan solo
afiadir otro piso a una torre de Babel cuya cima ya hemos perdi-
do en las nubes. El dualista que se satisface con iguatar Dios y
sino como una pareja de equilibrados contrincantes e$ tan mi-
tologico —o quizd menos— que €s€ Olros y, ademas, no se enzarza
en las dificultades que acechan a todos los que se ven obligados a
imaginar que un mundo medio bueno'y medio perverso fue obra
de una omnipotente y pura misericordia. Parece que los discipulos
posteriores de Empédocles, alos que Platon ataca en sus Leyes,214
coincidieron con la tradicidon cientifica para conservar asi los
cuatro elementos corpéreos del fuego, el aire, la tierra y ¢l agua
y abandonar las dos substancias animicas del amor y la discordia.
Asi, sostenian que el universo surgié «por naturaleza y azar»

213. Met., f 4, 1000 b 12.
214, 889myss.Cf.D. F. ¥.2,pp. 161,48,
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‘ e . . .
mcoﬁ. Kai dﬁmv ¥ 1O «por arte» o designio (réyvy, Sid voiy),
0s que estimaban como cosas humanas. De suerte que-afirma
Mm:n que los. ncm.c...,o elementos constituian la physis y que mM
mmnc_ﬂ %M. .mww:ﬁmmﬁ s0lo un 88@:86 ..u.n. ellos, algo por demas
10.215 En este aspecto, su posicién era, pues, idéntica a la

de los atomistas, y, en su sistema, el azar {roxm) omh:wm

que Ia Moira habia dejado vacio. \\
_ \%
=
N . i V
126. P . A =
. PLATON: LOS DIALOGOS SOCRATICOS \.m,
Y LOS DIALOGOS MISTICOS K

R m._ mas mﬁ:nm y postrer intento por formular la fe mistica en
términos E.chm_mm se debe a Platon. Pero resulta imposible
nw _.mm postrimerias de este trabajo, hacer justicia al sistema _m.
tomico; por ello, solo intentaremos indicar como esta no_momozwa )
con _m.m dos tendencias capitales que hemos hallado en la es %
culacién de los helenos. Si por platonismo entendemos wl:ﬂm-
wmmamn.ﬁ _m, teoria de las formas o «ideas», de seguro qgue _.
mamnﬁgnoﬁom. ala :m&&wn de los misticgs. De esta manera _M
no:maw_.m.ﬁmn_om, como otro retofio del pitagorismo, otro Eﬁnm:
por Wm.,:m airoso alli donde Parménides habia ?mnmmwmo” E.anwmw
mmuo_ L 10s Unico que es bondad con un universo imperfecto y mul-

Se maamﬁ por lo general, ahora que pueden distinguirse un
grupo de didlogos de juventud, lamados comtinmente «socrati
cos», de otro grupo de madurez, en que las doctrinas omwmﬁmu
Em.:nmm del orfismo y del pitagorismo aparecen expuestas por vez
E_Bﬁm\.m_.@ Tipicos del grupo socratico son dialogos como la
mﬁiow@ el hmn}m_w. el Cdrmides y otros menores, compuestos
en los diez afios que siguieron a la muerte de m.@nnmﬁam (399
a. de C.). El grupo mistico, anunciado ya por el Gorgias, incluye
n._ Mendn, el Banguete, el Fedon, la-Repiiblica y cl m.m&_.o. Se weuN
tiene mcn el Gorgias fue compuesto poco antes o Fao&mwmam:ﬂ
an.mb:nm del afio 387 a. de C., o sea, el afio en que Platén, a la

215, 891c¢: wip xai Uéw, ]
5 : p kal v xal dépa wpd fryei ] H
aﬁww“.%u plaw mvo_sm.w.ms‘. rabr’ abrd, Yuxhy mw.o éx ...HMM‘“_. ﬁﬂ“aﬂﬂp ey mlmiy chvat
2 . m..m..m lo :mm.m:.o a estos extremos, consiltese Imuw Raeder, P
philosophische Entwickelung, Leipzig, 1905, > arons
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edad de cuarenta afios, fundd su escuela en el jardin de Academo.
Antes de establecerse en Atenas,.es seguro que Platén, el cual
se habia trasladado al extranjero tras la muerte de Socrates,
habia vivido durante algin tiempo entre los socraticos de Me-
gara?l’ y que habia visitado Sicilia, donde el pensamiento pita-
gorico habia debido de sobrevivir a la dispersion de las primitivas
comunidades. Contamos con todas las razones para creer que el
cambio de tono v de doctrina que se verifica al pasar del grupo

" de dialogos socraticos al de los didlogos misticos esta relacionado
con aquel contacto con el pitagorismo, el cual constituia un tipo
de filosofia que parece haber tenido escasa difusion en la Atenas
del Platon juvenil. Aqui nos interesa destacar que la evolucion
intelectual de Platén obedece a la regla general que prevalece
en toda la filosofia presocratica, Ia de que las concepciones refe-
ridas a la «naturaleza de las cosas» reflejan y estan determinadas
por creencias acerca de la naturaleza y destino del alma. La teoria
de las ideas aparece en el preciso momento en que surgen las
doctrinas acerca de la inmortalidad y divinidad del alma, y la
argumentacion integra del Feddn se reduce a sostener que si una
doctrina es cierta también lo sera la otra, ue corren pareja suerte,
en el &xito o el fracaso.218 En consecuencia, poseemos un buen ar-
gumento, prima facie, para sostener que la teoria de las ideas se
ha de interpretar desde el punto de vista mistico, como inspirada
por la misma concepcion del mundo y de la vida que origind
el sistema de Parménides y el de Empédocles.

El contraste entre los dos grupos de didlogos aparece clara-
mente cuando se compara la Apologia —la version platonica del
discurso que Socrates pronuncié en su juicio— con la primera
parte del Feddn, 1a cual pretende registrar la Gltima conversacién
de aquél con sus intimos amigos. Tal comparacién comporta un
problema que se ha resuelto de variados modos. No obstante,
antes de exponer nuestra propia solucion, habremos de dar un

217. Hermodoro, apud Diog. L., I1, 106,111, 6; constltesela edicion del Fedon
a cargo de Burnet, Oxford, 1911, Introd. Me congratulo en concordar en tér-
minos generales con las opiniones expuestas en esa valiosa introduccién, y con
las posiciones similares reflejadas por A. E. Taylor en su obra Varia Socratica,
1, Oxford, 1911, Tras profundas reflexiones he llegado a la conclusion de que el
sisterna de Platon es, en lo fundamental, pitagdrico; y debo mucho a esos libros
por lo que me han ayudado a formarme una opinion mas clara.

218. 76 E: fon dvdyxy raird (To efdn) Te elvar kal ras fuerépas Yuxas wpiv kal
juids yeyovévar, xal el i raira, obdd Tdde.
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breve repaso a los hechos. Como premisa-sélo precisamos esta-
blecer que es extremadamente dificil creer que Platén pudiera
haber falsificado, de una manera esencial, lo que Socrates dijo en
ambas ocasiones.2!? Por un lado, sabemos que estuvo presente en

el _En_ou‘.mo_. otro, que tuvo numerosas ocasiones de aprender
lo que habia sucedido en la carcel.

127. LAINMORTALIDADEN LA « APOLOGIA»

En la Apologia hay dos pasajes en que Socrates habla de la
:w.EHEnNm y del significado del morir. En el primero (D. 29 A)
afirma que tener miedo a la muerte equivale a considerarse mmEo.
cuando no se es, puesto que significa suponer que se conoce :w
que no se conoce. Nadie sabe siquiera si la muerte es el mayor
mm todos los bienes que puede disfrutar el hombre ¥, sin embargo
éste la teme como si supiera de cierto que ¢s el ,Em%oﬁ de Hom
males. Aqui parece residir —si hemos de buscarla €n parte al-
guna— la superioridad propia del saber socratico; no tener sufi-
ciente conocimiento de las cosas del Hades, no supone que lo
SEWE. pero sabe que es injusto obrar el mal y desobedecer a quien
€s mejor, sea Dios u hombre. Por tanto, teme mas este mal que
conoce que no aquel otro que posiblemente sea un bien.

En su discurso final antes de la condena (p. 40 ©), afirma
que hay sobradas esperanzas de que, en fin de cuentas . su sino
sea lleno-de venturas, pues la muerte ha de ser una de mmﬂmm dos
cosas: o bien es «como ser naday,220 ¥, por tanto, carece de
toda nos.nmgﬁm“ o bien puede ser, como dicen ciertas leyendas
un cambio o mudanza de albergue, un cambiar de sitio. Si Q.aonu
vamente es como un dormir gue ninglin mal suefio turba, entonces
€5 una gran gapancia; pues, ciertamente, son pocos los dias ¥ no-
ches que pasamos en vigilia que resulten mejores vy més placen-
teros que cuando dormimos sin sofiar, v si, en el segundo caso
la muerte equivale a un viaje a otro pais, y las leyendas que :mﬂmm

. N_UE. w:E.ﬂ y Taylor, opp. Q.ac. han destacado mucho este extremo. Sin
‘mbargo, me inclino a pensar que la libertad que Platén se permitio en el Fedon
es mucho mayor que ia que esos autores admitirian.
) 220, oloy ymdee elvau Estono significa total aniquilacion, pura no existencia
sino ser una sombra, una «nonada», algo que no cuenta, como cuando el hér :
agonizante de la tragedia dice: 0ddér ely’ dyed, ' *
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que alli habitan todos los muertos son veridicas, entonces jqueé
bien puede existir que sea mayor? Supongamos que, en llegando
al Hades, el hombre se desembaraza de esos que sientan plaza
de jueces en este mundo y halla alli a los que lo son de verdad,
a Minos, a Radamanto, a Eacoya Triptolemo y a todos aquellos
semidioses que probaron ser justos con su vida.22l ;Quién en-
tonces no daria lo que poseyera por morar en compafiia de Orfeo,
de Museo, de Hesiodo y de Homero? Si eso es verdad, Socrates
moriria con gusto innumerables veces; pues alli encontraria a
otros que también habian sido injustamente juzgados, como
Palamedes y Ayax, y compararia su experiencia con la suya. Ade-
mas, seguiria empleando su tiempo €n el examen de las gentes
para averiguar quien era sabio y quién no lo era, ¥ (uién se es-
_ timaba como tal y quién no lo hacia. Qué dichosa ventura el poder
interrogar a Agamenon y Ulises, a Sisifo y a innumerables hom-
bres y mujeres més. De cualquier forma, los muertos $on ast
mas felices que los vivos, pues, si todo cuanto se dice es cierto,
cllos son inmortales y, por tanto, jno s¢ les puede condenar a
morir por practicar la dialéctica!

Apenas se puede negar que este pasaje, con su tono iromico,
ofrece la impresion de que la actitud socratica era, en aquel
estadio, agnostica; mas hemos de recordar que posiblemente a
Serates no le plugo exponer sus convicciones privadas ante tal
audiencia v en tales momentos. Podemos aceptar la Apologia
como un documento fiel, sin concluir, no obstante, que la actitud
por completo distinta ante la muerte que el Socrates del Fedon
expresa no sea, en lo principal, historica. :

128. LAS IDEAS Y LAS ALMAS EN EL «FEDON»

El escenario del Fedon corresponde al de la comunidad pita-
gorica de Fliunte,22? y los principales interlocutores, los tebanos
Simmias y Cebes, son a la vez socraticos y discipulos de Filolao,
pitagorico establecido en Tebas. Socrates afirma2 ahora que

221. Se ha sefialado que estos semidioses pueden ser simplefnente jueces de
los muertos por ser ellos excepcionalmente justos, sin que entrafie la idea de un
«juicio final» de las almas o de una distribucién de premios ¥ castigos.

277, Para més detalles, véanse las ediciones de Ferrai y de Burnet.

223. Fedon, 638.

F
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muere de buen grado, porque piensa que ird a vivir en compaiia
de dioses bondadosos uﬁ:mﬁcm y que quiza también encuentre alli
wmomm-m_”nmng que serdan mejores que los hombres que moran en

Un. esto ultimo no puede estar seguro, pero de que se pre-
sentard a la presencia de dioses que son amos justos lo esta
en la medida que tales extremos lo permiten. mr.clmm sobrada
esperanza de que la muerte no es la nada y de que, como sostie-
nen las leyendas antiguas, aquélla resulta mucho mas clemente
para los buenos que para los malvados.

. Parece que Platon tiene interés en hacer notar aqui que el
discurso .n:a esa afirmacion encabeza es, en m.m&:. sentido, una
nn:moﬁmmm@n de la Apologia.22¢ Asi contiene una exposicion ‘Qo la
concepeion pitagorica de la vida, que ya conocemos. Ademas
Platon indica que ha de tomarse como una profesion de fe —al m
en cuya verdad se cree honradamente en sus lineas .monn_.m_nmm
antes que como una teoria que por entonces ya haya podido ser
bien fundamentada con argumentos. Asi, se tratara. de un
mythos y no de un logos.225 .

El mmEmeo razonamiento del Fedon es demasiado conocido
para repetirlo aqui; en el presente punto nos interesa primor-
dialmente la analogia que en &l se establece entre las verdaderas
ASm,E.wm_mNmmvv o ideas y el alma. El alma vmummdﬁo e inmortal
Ia finica que conoce la realidad, se distingue claramente anm
Cuerpo, con el cual se asocian las facultades inferiores del senti-
miento, el deseo y 1a emocidn. La muerte es la perfecta liberacién
n_m. esa alma de la impureza y contagio de esta naturaleza inferior;
asi filosofar es un ensayo del morir, en que el alma se retira m
mo_m.m consigo misma y se sacude, en la medida que puede, los
sentidos y apetitos del cuerpo, para comulgar con aquellas mmmm-

) mmh. Comienza, 63 B, con las palabras ¢épe &% meipafd mibavdrepor wpis
:tn_..%_.ewiqnq?,  wpds Tots Buceords, ¥ concluye, 69 E, de esta mo-Em. m%.: :
um.‘NN...%E‘ M.M@n—.&ﬂ%&n .«.ﬁ..:....mw 77 dmoheylg 9 Tols *Abgralar Suaorals, <F v .uxe..
o .w ta es, a mi juicio, una parte del mmmimomn_o. del pasaje (60 p} acerca
! suefio en que se ha incitado a S6crates a «cultivar la mitsica» (povewhy wole
xal épydfov). Hasta entonces Scrates ha utilizado cf término «misica» para de-
signar a la filosofia, esto es, a su propia dialéctica racionalizadora; pero ahora
piensa que ese vocablo puede significar literalmente «miusica» m sea, fabu
las 'y no logoi. Asi, como €l no es pvfohoyixds, tomara en ﬁmmmﬁnmdo 1as wwczwmw
de Esopo y las pondra en verso (61 8). En el 61 & describe ¢l pasaje que sig
como uvforeyetr, Cf. 70 B, diapufohoyduer. .
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tencias invisibles y carentes de pasiones, cual la justicia, la be-
lleza, la bondad y todas las demas.

Asi, pues, la concepcion motora en esta nueva Apologia
es la conocida contraposicion entre los dos mundos. Existe un
universo suprasensible al que el aima «por si misma» y los objetos
del verdadero conocimiento pertenecen 'y hay también el mundo
sensible del cuerpo y de los seres, que €s factible ver y tocar.
El mundo del cuerpo es una prision o una tumba; el otro mundo,
el del alma v el de las ideas, constituye el reino de la vida y reali-
dad verdaderas, donde reside todo lo que tiene valor.

En el curso de la argumentacién que sigue, resulta aiin mas
evidente que las almas y las ideas son seres de la misma indole.
Los primeros. dos argumentos estan encaminados a persuadir al
lector que el alma existe antes del nacimiento y después dela muer-
te y que, antes de que viniera a este mundo, no sdlo ya existia,
§ing que, ademas, tenia conciencia de ello. El tercer argumento
intenta destruir el temor que abriga Cebes ante la posibilidad
de que el alma —a la cual, como ofros helenos, concibe como
una substancia extensa y gaseosa— s¢ disipe como el humo al
abandonar el cuerpo. El argumento al que aludimos (p. 77 58.)
puede resumirse asi: - T

Preguntémonos qué clase de objetos pueden sufrir disolu-
cion y qué clase no es susceptible de ello; y a cual de las dos
clases pertenece el alma. Sélo lo que es compuesto, 0 consta
de partes que han sido previament¢ conjuntadas (ro quyrelléy
xai aupferor &), puede ser disuelto; y no es probable gue los
objetos inmutables como las ideas sean compuestos ¥, por ende,
disolubles, mientras que los seres individuales, que pertenecen a
los grupos cuyo nombre llevan, estan siempre cambiando y pere-
ciendo. : :
Dicho esto, dividamos a los entes en dos clases: lo invisible,

que jamas cambia, y lo visible, que existe en perpetua mutacion.
~ El cuerpo es mas «afin» (cvyyersisy a lo visible; el alma, a lo
invisible. El alma es invisible; la percepcion de los objetos de los
sentidos, a través de las facultades del cuerpo, la distrae y obnu-
bila; mientras que, cuando se encierra en si misma, halla reposo
en la contemplacién de esos objetos eternos, puros € inmortales
con los que es afin. Ademas, el alma. gobierna el cuerpo; y go-
bernar es funcion de lo divino. De aqui que pueda esperarse que
el alma sea enteramente indisoluble, «o casi asi»; pues incluso
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el cuerpo se mantiene unido por largo tiempo y algunas de sus
partes son «practicamente inmortales»: Es seguro, pues, que el
&.Em. esa cosa invisible que se eleva pura hasta Dios, von.nmgomo
y ._E..SN no puede disolverse; pero, si abandona el cuerpo libre del
contagio de éste, entonces alcanza «lo que es como si misma

o sea, lo divino, lo inmortal, lo sapiente» y se convierte, en om
sentido mistico, en eudaimon. T

129. LA CONVERSION DE PLATON AL PITAGORISMO

g ¢Como hemos de explicarnos el evidente cambio de concep-
cidbn que Bmamomﬁmu el Fedon respecto a la Apologia? Los pro-
fesores Burnet y Taylor han aportado razones suficientes para
creer que ambos dialogos son, en lo esencial, histéricos; ¥, por
:comﬁw parte, ya hemos hecho notar que no es dificil msmoan
que Sdcrates se hubiere expresado de diferentes maneras en el
juicio, mnwn sus jueces, y en la carcel, entre sus intimos. Esta ar-
m=.8m=ﬂmn_o= nos lleva asi a concluir que Sécrates estaba mucho
mas versado en las ideas pitagoricas que lo que generalmente se
ha supuesto; si bien es menester destacar que Socrates no consi-
ﬁ_m.nm definitivo ninguno de los argumentos positivos que se es-
grimen en la primera parte del Fedon, salvo el relativo a la
anamnesis, o sea, que todo conocimiento verdadero es tan s6lo
mechﬂgmm. en esta vida, de aquel otro conocimiento de las
ideas gue el alma habia adquirido en ¢l mundo del mas alla.22s

El problema, pues, que ain hemos de resolver es si monnm.ﬂmm
Sm_a.snna se expresd de aquella manera y expuso la oonnm.vnmom_
mistica ﬁ.mm la inmortalidad como ligada a la teoria de las ideas
i{por qué no aparece ni rastro de tal asociacion doctrinal en Hom
primeros dialegos socraticos? Dicho de otro modo: si Platén, en
wmm_.amm. aprendi6 todo aquello del mismo Socrates .&Em es
posible que no mencione nada similar en el Q&a:.&m.m M Lachés
y los restantes didlogos de juventud? ‘ ]

Zcm parece que la respuesta mas plausible n:.o ﬁoamEom ofre-

:mww.m. Véase m.m.&o_._. NE ¥ 55, donde Socratés admite que ha estado discu-
0 como alguien que tuviera interés en alcanzar esa conclusion, y no de for-

ma ﬂﬂwﬂﬁﬂmun‘_mﬁmﬂu asimismo, 9! E, donde se N:— ma que sélo el ar LEINE! de
3 ]
BUMECnLo la
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cer a esta pregunta es Ia de que, en realidad, Platon no adquirio,
aquel bagaje doctrinal de Socrates, sino de sus amigos pitagoricos.
tras 1a muerte de aquél. El profesor Burnet sefiala que, si bien es .
seguro que ya desde su infancia Platon conocid a Socrates y le
oyo hablar, no tenemos, sin embargo, fundamento alguno para
suponer que él, personalmente, perteneciese al circulo privado de
socraticos.2’ Es muy posible que en su juventud sts principales -
intereses se centrasen en la sumamente apasionante politica de
aquella agitada edad; y puede ser que solo fuese el lado racionali-
zador, dialéctico, de Socrates el gue conociera. Supongamos que
esto fuera asi y que tras la muerte de Socrates; a la edad de
veintiocho afios, Platon se impusiera la tarea de defender la me--
moria de aquél contra la acusaciéon de haber corrompido a la
juventud de Atenas, describiendo el tipo de conversaciones de las
que habia sido testigo en gimnasios y porticos. El tema de estos
primeros didlogos es la definicion de la virtud, o de virtudes de-
terminadas como la templanza y ¢l valor; la tesis que ilustran
es la doctrina socratica de que la virtud es conocimiento. Cono-
cer significa tener conciencia clara, esto es, tanto el autoconoci-
miento que refuta la falsa vanagloria de la sabiduria, como el in-
tento de concebir de manera meridiana y aislar en la definicion
el significado de un término como justicia en cuanto diferente
de la pluralidad de cosas que también reciben ese nombre. En esos
primeros didlogos no hay ni siquiera una insinuacion de que tal
«significado» (Aéyos) o «forma» (eldos) se considere como un
ente substancial y existente, o como mas real que las cosas que
se nombran como él, 0 como, en algun sentido, la causa de su
existencia. Es probable que Platon, en aquel periodo inicial, lo
concibiera como un ente insubstancial o secundario, como el
eidolon o fantasma de los atomistas; y que, como otros griegos,
imaginase que el alma era un fantasma de igual indole, similar
a una sombra. La actitud manifiestamente agnostica que S6-
crates adopta en la Apologia bien puede representar las propias
concepciones platénicas de aquel momento, y todo lo que €l sabia
por aquel entonces acerca de las creencias de Socrates.
~© Consideremos ahora el efecto que, en la evolucion intelec-
tual de Platon, hubo de suponer el entrar en contacto, pocos
afios después de la muerte de Socrates, con aquellos amigos mis-

227. Burnet, Feddn, 1911, Introd., p. XXVL

un lado .&m..:.ﬂo del pensamiento del maestro. - Hasta entonce
el oonon_E.BmB que Em&n poseia sobre los misticos n._.m €scas i,
MMMMMM M_x__mmwmw noEzaﬂmamm pitagdricas en Atenas yel o%ﬂ%m
-C1a:alll s0lo en esa forma decadente Mspird
precio BH.H _&mn.&n._mﬂm.mun_.nmmmo enla kmﬁn%%m_nw.mﬁ%mﬂmmﬂm o
transcurriera ciérto tiempo hasta que Platén asimilara por ooEm
Enﬁo Ias nuevas concepciones de Socrates que ahora se le .cmE-
cian. Tal vez se convirtié en el momento en que se Ha. onr_,a.nu
la idea: n_m.‘ que aquellas «formas» o «significados» que umwwm
gwmmmao Socrates, no eran espectros insubstanciales sino las mi
misimas naturalezas vivas y almas animadoras de Sus respecti "
grupos, ncmnm_o vio en ellas los mediadores que o@vm&.wn aﬂmm
gar de los «numeros» pitagéricos y colmarian otra vez ese vaci
que ._um..amnﬁmm habia dejado abierto entre el inmutable uno ﬂ
.E::.mo_.ﬂ.m mundo sensorial. Seria muy humano y natural :w._o
iluminacién Hm.ﬁ.w:asm y tremenda causada por tal idea :%EQM
M%uw.nmmo la crisis que wmﬁammoim Su conversion a la mistica, y
aul W,M.Mmmﬂmﬂwoﬁnmnm\m mMmM:mm, la conviccién de que precisamente
a meta de la indagacié ati i i

deber sera el de escribir &Ecmomm oohﬂ.%owmsﬂwﬂmwmw M__u% _.Mm_nn
en que Socrates figura como el exponente de esa nueva .,.mom%mm

130. LAS IDEAS como SUBSTANCIAS ANIMICAS-

Enmumm nhoanovo_ow de que Hmm almas mnmm semejantes a la idea y las
ez a las almas, resulta a nuestros ojos extrafia y paraddjica.
e %hmwn% que un alma y un a.onnnbs como el de la belleza o

‘ g tienen poco en comun. De aqui que estemos inclina-

m Mm m.w_ pensar, %.»Em:ﬁ,m._:an&mﬁmw que tal distincion le resultaba
MRE:%:R o_u<.E aPlatony, a E.EW de tal supuesto, lo interpre-

: como si fuese un descubridor de analogias entre dos clases

. am MOmmm mcEm”EnEo diversas. Y ello es precisamente lo contrario

_ +de lo que habija de S¢r nuestro cometido. La tarea de Platén no

N N . re ) .
mnoww :M.mo%_.nmﬁ.ao ofrecer la impresién de sostener que Socrates fue un or-
putagorico. 30lo estoy sugiriendo que Platén, con la ayuda de sus

amigos mistic ] Hvﬂ..—ﬂo ~.— ber —ﬂ—ﬂmo et Spectivamente su RUEVO pitagorism -
Q5 Al ICtro 1
5 ZOriSmo en el
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ticos del circulo intimo de éste que sc habian identificado con
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estribaba en hallar similitudes, sino en distinguir dos clases de
realidad suprasensible que, al principio, se habian nsmamao por
entero o practicamente indiferenciadas. A, solo precisamos re-
cordar ¢l hecho de que su contemporaneo Democrito mxm__omcm
la percepcién visual merced a la entrada .ao «imagenes .?&ew.av
que fluyen desprendiéndose (gmoppéovra) de los objetos vis-
tos, que son de forma similar (6powopopda)alade ellosy que afec-
tan el ojo».22® Parece ser que Democrito llamo a esas imagenes

- deikela «semejanzas» o «apariencias», 23 que tan s6lo eran fan-
tasmas o espectros animicos que, de acuerdo no_._.MOm uom”::waom
del atomismo, habian sido reducidos a diafanos tejidos atomicos.
En aquel estadio del pensamiento ain podian .mmmmswammwnm. tanto
a imagenes COmo a conceptos, aquellas ?oc_mam@mw que no_.;,m-
rimos a los fantasmas o las almas: realidad objetiva, existencia
en el tiempo, extension y ubicacion en ¢l espacio ¢ En._:.mo pro-
piedades corporeas, como la resistencia. La tarea m_..uwobnm con-
sistia en dejar a los conceptos libres de estas Eou_oamamm ani-

- micas. Asi, Platon atn concibe a las ideas como substancias de
esa indole y les asigna las mismas propiedades que mro.am ads-
cribimos a las almas, que ambas son inmutables, uniformes
(povoesds), incompuestas, inmortales y divinas,

131. LOS DOS GRADOS DE EXISTENCIA SUPRASENSIBLE

Ademés, en el presente estadio, Platén umamo.n reconocer
dos grados de existencia suprasensible: & pura, sin mezcla cor-
poral, y b) impura o con mezcla corporal. Y esto no es todo:
parece pensar que tanto las ideas como las almas pueden perte-
necer a ambas categorias. . . L

g) Elalma puede retirarse «en si Bmmawimcg xald mcqsiu
y recogerse de este modo a 1o que ¢s puro, siempre existente,
inmortal ¢ inmutable, ¥y morar por siempre con ello, puesto

299,  Alex. en Arist., De Sensu, p. 56. Beare, Greek Theories of Elem. Cogni-
tion, p. 30. . )

wu%. Hesich.: dixnhov—epdopa, Bs, elfwlor, pipnua. n.nu“ Ad. .m.na.. XV,
16, 1: «quae ille Gargettius el iam anle Democritus n.umev,nq hic (Catius Hnm.cv.o_..
el epiciireo) spectra nominat». Para el uso del término &lxnhor en la religion,
consiltese M. P. Nilsson, Der Ursprung der Tragddie, Neue Jahrbiicher (1911),
vol. XXVII, p. 692. :
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que le es afin {ouryyerns). 23t Estar retirada al mundo invisible
comporta una purificacion del alma de sus afectos corporales.e
inferiores. La liberacion completa de estos ultimos no puede lo-
grarse hasta la muerte, cuando el alma se separa del cuerpo; y
entonces sélo si se ha purificado durante el vivir mediante la
basqueda de la sabiduria.

b) Enlo que dura esta vida mortal, e incluso tras la muerte,
la substancia animica puede quedar contagiada ¢ invadida por
‘1a corpbrea.232 En la vida la maculan los deseos y las pdsiones
¥, tras la muerte, si no ha partido pura, seguira siendo un as-
pecto visible, «vagabundo por entre sepulcros y tumbas, donde
ciertos indefinidos fantasmas del Anima se ven y que son los eidola
deaquellas almas que no haliberado la pureza, sino que participan
de lo visible y, por tanto, son vistas».233 Asi, una y otra vez
nos encontraremos con que Platéon califica a la substancia del
alma con términos tales como «maculada», «mezclada», «inva-
dida» por la substancia corporea. La posibilidad de que perma-
nezca en tal impuro estado incluso tras la muerte es condicion
necesaria para explicar la reencarnacion; pues, de haber escapado
pura, «sin arrastrar consigo nada del cuerpo», entonces no exis-
tiria ninguna razén para que no pudiere volver a caer en otra
forma mortal.23 Asi el lenguaje en que estd compuesta esa parte
del Feddn describe, sin dejar lugar a dudas, Ia substancia animi-
ca en cuanto espacialmente extensa y capaz de, literalmente,

231. Fedon, 79D. :

232, Fedon, 61 undé dvamiumidued o (infectado) Tis Todrov (Tof oduarss)
@irews, dANG kabapedwuer. 66B : Fws dr 7d odua Fxwuer xal crpwegupuéin
7 Apdv § Yuxh perd TowolTov xaxoi. 80E : éar pév kabupd dradlaTryra:, pndéy
700 cwpaTos cuvepéhkovoa, dre offéy k:_.cEvnmn.n.nn.mﬂ..m év 7w Biy €xoioa elvat,
81B : pepracpéry kel dxdfapros rob mdnares. 81C: Stedmuudry  (dilatado,
impregnada) ¢xd voi cwuaroadols. ]

233. Fedin, 81 p. Compdrese con mi interpretaciéon de la doctrina de Em-
pédocles respecto al alma, la cual estaria formada por una parte inmortal, com-
puesta del buen principio (amor) perc mancillada durante el ciclo de las reencar-
naciones con una mezcla del principio del mal (la discordia), y de una parte mor-
tal {los sentidos), constituidos por los cuatro elementos corpéreos (§ 124).

234. Fedén, 81 ¢. El alma que estd «invadida por lo corporeo» y que,
merced al continuado comercio (cvwovela) con éste ha conjuntado el elemento
corporeo a su propia naturaleza o substancia (évewolnos obuguror), €s pesada
y cae al mundo visible, en virtud de esa adicion corporea, lacuales éuSpbéés, Bapt,
~yeisdes, éparbr. De aqui que, en el Fedro, 248, €l alma liberada del cuerpo re-
tenga las dos «partes» inferiores, simbolizadas por los dos caballes del carruaje,
y que sea por eflos arrastrada otra vez a tierra. No cabria, sin embargo, esperar
estricta congruencia et este tipo de representaciones. :
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mezclarse con elementos corporeos. De este modo se oBEnm_...w
todo vocablo que cuadre a tal concepcion y en vmﬁw alguna apa-
rece la mas leve insinuacion de que se estén haciendo uso de
metaforas. Por tanto, considerar ese lenguaje en tal sentido-es
arbitrario v carece de todo fundamento. o

En la descripcion de las ideas, Ia lengua usada es muy simi-
las. Estas también pueden existir en pureza trascendental o bien
como encarnadas, o sea, «presentes» en los seres que Qwu».o?
man. En el segundo caso, serdn lo que nosotros llamariamos
«ejemplificaciones» de la idea, o sea, los ejemplos Qm.u valga
el caso, la belleza que de algin modo resultan «comunicados»
a las cosas bellas en el mundo sensorial.235 .

a) De igual manera que cuando se dice del m_Em que estd
«retirada en s misma» (adry. xal’ adriv), o sea, firme, inmuta-
ble, divina e inmortal, asi también leemos en el wnwﬁmzmﬂm que
cuando la idea estd «retirada en si» (ad7d xad’ 95..3 y libre
de materia, se le lama uniforme, impoluta, pura, divina.23 La
conclusién de la argumentacion recogida en el Fedon Am.c .E esta-
blece que el alma ha de ser muy semejante a la idea divina que
es inteligible, disoluble ¢ inmutable; mientras que ,.w_ cuerpo es
como todo 1o humano: mortal, multiforme, ininteligible, diso-
luble y perpetuamente cambiante. o

b) Laideainmanente, por otro lado, se describe en términos
idénticos alos usados para hablar del alma encarnada, alaquehan
invadido substancias terrenales. Asi, de igual modo que el alma
«se colma por obra del cuerpo de pasiones y mvmmr.u,m. y RBORF
y toda suerte de fantasmas y deyeccion», asi también la .aom. al
mantener comercio con su encarnacion visible, se «contagia con la

carne del hombre y se mancha con todo tipo de basura mortal».237

935. Eutidemo, 300 E: La muititud de cosas bellas es distinta de la belleza en
si (abrd vd xakéw), si-bien haya (wdpesre) cierta belleza (xdAAos T+) en cada aﬂww
de ellas. Fedon, 100 D: ol d\ho T woue oird (una cosa hermosa) kahéw
# 4 éxelvov To0 kakoi elre wapovoin elre ao..eswnn. elre mﬂq &l xal ms..En TPOTYENO-
pévy, Alolargo de toda la B.msEaEmnE.: .w_:mr el eiemplo de la idea EM a..um?
tros (e.g. +d dv fpiv pévyefos, 102p) se distingue de Ew.:m_m ,Em:n,S de la idea
en si (avrd vd Méyedos), la cual lo es en naturaleza (év T gvoet). . .

236. Banguete, 211: povoeidés, eluxpwés, xabupdy, dpuxrov, Peiop. Véase to-

to. - . .
aohm..o:ﬂw&ﬂ:, 66 c: (el alma) épdrur B xal émbuudy xal Gpbfaw xal eldihuwy

ravrodamar xal phvapias éurlpmdnow Juds Torrds (ro sipa), wnaaz»mum.. 211 E:
(idea) drdmhewy capxav T¢ drfpumiver xai xpwidrwy xal dAATs wohAis Phvaplas
Gynris, :
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Esta comparacion rios muestra, pues, que el proceso de dife-. -

. renciacion entre-los conceptos y las almas rio-habia ido muy lejos:

en su concepeion platonica. Asfestamos persuadidos de que, tanto

en el periodo socratico, el de juventud, como. en los didlogos

misticos de madurez, ideas y almas son entes de la misma clase,.

~ o apenas distinguibles; y que, precisamente por esa razon, su

concepcion de lanaturaleza de las ideas hubo de cambiar simul-

taneamente a su concepciéon de la naturaleza del alma; o sea,

con su conversion al pitagorismo. El Fedén anuncia que esta
conversion ya estaba perfectamente consumada.

Asi, pues, de acuerdo con esta nueva concepcion de la consti-
tucion de Ia realidad, la «naturaleza de las cosas» 238 se encuentra
en esas ideas suprasensibles, de las que, cada una, es el centro ¥
almaanimadora de una clase de objetos del mundo de los sentidos.

132. LA IDEA COMO «DAIMON» Y EL CARACTER
DE LA «PARTICIPACION»

Hemos visto en el Feddn que las «formas» o «ideas» plat6-
nicas se presentan como objetos de la misma clase que las almas.
Sin embargo, es menester hacer notar que las ideas no son almas
individuales, sino almas de grupos, o de clases de cosas que se
Haman como ellas. De hecho descienden de entidades del mismo
orden que los daimones que hemos descrito en el capitulo 11,
espiritus impersonales de los grupos humanos o de las regiones de
la naturaleza.23% La justicia, por ejemplo, es esa unica alma-idea

238. ¢dosen Platon significa el mundo de las ideas; cf. Rep., 597 A:
(4 x\lvy) 4 & 7§ gboe obiwa, creada por Dios, es idéntica a7é eldos 3 3% gduer
elvai 8§ tore xMvy. Fedon, 103 B: 74 & 1§ gvoec (dvavrior) en contraste con 5 &
piv. Parmén., 132B: vd pév efdy Taira Sovep mapadelyuara éordvas dv T§ pooe.
- 239. Véase Ia descripcidn que ofizce Platon del gobierno de los daimones
en la edad de Cronos (§ 15), en la cual cada daimon presidia una clase de seres.
La cercana analogia entre las ideas d: Platon y las especies-deidades de las que
Tylot, Primit. Culture (1903), vol. Ii, p. 243, nos brinda ejemplos, ya se ha sefia-
lado hace tiempo, referida principalmente al finés kaltiat: «todo objeto natural
tiene su **haitia’’, deidad o genio guardiin, el cual es un ser que fue su creador
¥ que desde entonces quedo vinculado a él. No obstante, estas deidades o genios
no estan encadenados a cada objeto transitorio e individual, sino que constitu-
yen entidades personales y libres, dotadas de movimiento, cuerpo, forma y aima.
Su existencia no depende, en modo alguno, de la existencia de los objetos indi-
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que, de alguna manera, comparten todos los hombres y las cosas

justas. Ahora bien, ;como hay que concebir tal relacién? (Como

puede una forma o naturaleza estar presente en'una pluralidad

de cosas, y aun asi conservar su unidad? He ahi el debatidisimo
problema de la «participacion» (uéfefes), que Platén nunca
consiguiod resolver de manera que le satisfaciera..

Se entendera en gué consiste el problema y de donde procede
su insolubilidad cuando se comprende ‘que esa relacion deno-
minada «participacion» (merhexis) es, ya desde el comienzo, una
relacion mistica, no racional, que desafia, por tanto, un anali-
sis de esta clase. Asi, la idea es el alma de un grupo y se
relaciona con &l de la manera como un dios-daimon, cual Dio-
: niso, lo hace con el grupo de sus adoradores, con su-thiasos.
Los devotos de Dioniso creian que, cuando celebraban sus ritos
orgidsticos, su dios penetraba en todos y cada uno de ellos, con
lo cual éstos pasaban a ser entheoi; los ficles «participaban»
de esa Unica naturaleza divina, la cual se les «comunicaba»
a todos y estaba asi «presente» en cada uno. De este modo he-
mos de interpretar esos tres vocablos —methexis, parousia y
koinonia— con que Platén intenta describir la relacidn existente
: entre la idea y su grupo. Afin existe otro término —mimesis—
- que posee idéntico significado. Mimesis no es «imitacion» en
j el sentido de una semejanza externa: no hay «parecido», en tal
sentido, entre la idea «hombre» y un ser humano, y Platén
jamas llegd a suponer que lo hubiese. Mimesis posee el antiguo
sentido de «encarnacion» o «representacién»: s como la relacion
existente entre un actor y el personaje cuyo papel estd repre-
sentando, solo que agui se trata, esencialmente, de una relacion
establecida entreé un grupo y una unidad. Una ilustracion ain

viduales, pues, aunque no haya objeto alguno en la naturaleza que carezca de
su deidad guardiana, ésta se extiende a la totalidad de la raza o de la especie.
De seguro que este fresno, esa piedra, aguella casa poseen su particular “haltia®,
aungue esos mismos **haltiat™ se ocupen de los demas fressios, piedras o casas,
cuyas individualidades pueden perecer, si bien sus genios protectores siguen vi-
viendo en la especie» (p. 245). Es obvio que estos «haltiat» son almas de grupo

platonicas, y retuvieron més propiedades animicas que éstas, las cuales las per-
dieron en su proceso de conceptualizacién. La oscuridad respecto a la relacién
entre la «especie-deidad» y los individuos particulares de su grupo es precisa-
mente la misma que enturbia la-relacion entre el adrd 78 Méyefos yel dé

o daimones, cuyo desarrollo se paralizd en un estadio anterior al de las ideas-

yuiw péyefos en el Feddn platbnico (102 by 58.). ) o
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mejor se encuentra en una variedad de simbolos de los que todos
y cada uno encarna o representan un significado. Los pitago-
ricos conservaron este sentido del término mimesis. Y el Es-
tagirita estd cabalmente en lo cierto cuando afirma:

Mieniras -que los pitagbricos sostenian que- todos los seres
existen merced a que «representan» nameros, Platon dice que lo

hacen por «participacién»; lo que éste hizo, pueés, fue fnica-
mente mudar el nombre.24¢ ,

133. EL PROBLEMA DE LA «PARTICIPACION»

Hemos visto que Ia concepcidn de esa relacidn, existente entre
un ser divino o daimdnico y un grupo, la habian mantenido
viva los pitagoricos, los cuales ya en vida de su fundador y tras
su muerte, se creyeron continuamente animados e inspirados por
el espiritu de su maestro. También hemos observado como, en
tales casos, retrocede la imagen del profeta humano vy va acumu-
lando las glorias de una maravillosa leyenda. Y, una vez mas,
¢l viejo proceso se repite. Exactamente como, en su dia, los dioses
dejaron de ser los daimones funcionales en relacion intima y per-
manente con sus devotos vy se alejaron al Olimpo para finalmente
elevarse al mas alto cielo, asi también el mismo Pitagoras, de ser
un hombre maravilloso (Sacudvios dvip, Oelos dwmip), paséd a
subir esa escalinata que comunica el firmamento y la tierra para
identificarse con el propio Apolo. Pero el pago por esta exalta-
cion olimpica es siempre el mismo: el viejo sentido de comunidn
intima, basado en la comunidad de naturaleza esta condenado
a marchitarse y perecer. Lo que antes fue el alma colectiva se
trueca ahoraten un individuo determinado, aislado ya de su
grupo por una sima insalvable. .

El mismo sino le aguardaba a la idea platonica. La rela-
cién conocida como methexis no era susceptible de ser sometida
a un analisis racional. Asi, Aristoteles, después de afirmar que

smho. Aristoteles, -Metaf., o VI, 987b, 9: xavd péfetw vip elvar 1d mohhd
Tior aurwrbpwe Tois eldeqw, +ip 5 péfckw rolvopa pbvor peréBaier: o piv

- yap IuBaybpeos ppiae Td Svra gaciv clvac rdv dpcdpdy, Adrwr 8¢ peféter. Ty

wlvroL ye uélekir % Tiw uipnaew fres By ely rav elduw dgeloar &y xoweg Mreiv.
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Platon habia adoptado tal idea de los pitagdricos con un mero
cambio de nombre, afiade que ambas posiciones «dejan intacta
la cuestion de que puede ser esa participacidn o representacion».
Por lo que se refiere a Platdn, la afirmacion del Estagirita tiene
pocos visos de verdad. En el Feddn ya es evidente que aquél ha
perdido seguridad acerca de tal concepto y rehiisa conformarse
con los términos de «presencia» y «comunion».24 Y, mas tarde,
en el Parménides, expone los escollos intelectuales del mismo.242
Parmeénides pregunta si hemos de entender que la idea en su in-
tegridad o s6lo en una de sus partes esta presente en cada cosa que
«participa» de ella. Ambas opciones estan plagadas de dificulta-
des. Asi, el problema no podra resolverse hasta que las ideas
dejen de ser almas animadoras de grupos, daimones que puedan
impartirse a todo el grupo y, sin embargo, conservar su unidad.
Sudestino uitimo serd, pues, el de agostarse en meros «conceptos»
u objetos 16gicos del pensamiento, que siguen siendo inmutables
e independientes del sujeto gue los conoce pero carentes de poder
. yvida. De este modo 1a relacion de la merhexis habra de reducirse
a la relacion entre el sujeto 16gico y el predicado universal. Desde
el punto de vista de la teoria 1dgica, este paso es un progreso
absoluto; pero, aunque Platon, como légico, se siente irresisti-
blemente atraido hacia €él, el mistico le frena. A la mitad de su
trabajo siguiente v mas rigidamente logico, la protesta se hace
marcadamente expresa en estos términos:

&Por ventura podrd hacérsenos creer que el movimiento, y la
vida, y el alma, y la conciencia no estan presentes en aquello que
‘'es real a la perfeccién? ;Imaginaremos acaso que no es ni vivo ni
conscientie sino que, en toda su majestad irreprochable, no es sino
una cosa fija, carente de sentidos e inovil 7243

Mas el problema estriba en que si permitimos que las ideas
dejen de ser almas y se conviertan en meros conceptos, entonces
ya no las podremos considerar como las causas -—las Gnicas y ver-

241, Fedcn, 100 D: odx 8X\ho i wotel adrd xardr 3 # énelvov Toii Kahob efre
rapovaia elre xowwrla elre dmp & xal dmws ﬂboa..wm-.otm..d {wpocayapevopévy,
Wytt.) * od yip Eri Tolro Suaxvpitopar, dXN dri v§ KoAg wdrra & kaid [yiyve-
Tat] kard.

242, 353 131.

243. MQ.\WB. 24BE: 7l 62 wpds Adbs; o5 dhylias klvgaw xal fwhr kal Y
xal gpbenaer § peblos wewlnobpeba r¢ wavrehds dvri ph Tapeivas, ppde {5v adrd
pnde ppovely, dAM ceprdv kal &yior, voiv odx Exov, dileyror dords elva;
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daderas causas— del mundo. Socrates, tal como aparece en el
Fedon, describe como ha prescindido de todas aquellas causas del
devenir y del perecer que habian sostenido los primeros fisfcos,
para tener recurso a un solo tipo de explicacion para todas las
cosas. De este modo, si, por ejemplo, se le preguntaba por qué
algo era bello, ya no contestaria que «por su color, o su forma,
0 por alguna otra cualidad de este tipo», sino que su Gnica res-
puesta vendria dada en estos términos: «por la sola razon de que
participa de lo bellon.2# Pues bien, con esta explicacién basta y
sobra mientras signifique que «lo bello en si» es una substancia
divina que imparte su cardcter a todas las cosas hermosas y que,
de alguna manera, esta «presente» en ellas. Sin embargo, si «lo
bello en si» es un mero predicado universal, y «participa de»
designa Gnicamente la relacion sujeto-predicado; jen qué se con-
vierte aquella inica razén suficiente por la que algunas cosas eran
bellas? Sencillamente: «esto es hermoso porgue participa de lo
hermoso» significara exactamente lo mismo que: «esto es her-
moso porque es hermoso»; o sea, que «participa de» es un
mero sindnimo de esta acepcion del verbo «ser».245 Por 358 la
idea ya ha dejado de ser una causa.

En la Gitima parte del Feddn se evidencia que, en parte debido
ala ambigiiedad del término aitia, el cual significa «explicacion»,
«razon», «motivo» y «causa» de la existencia o del devenir,
Platén confunde dos teorias por completo distintas. Una es 16gi-
ca, y afirma que la explicacién o razén que ha de darse de propo-
siciones tales como «esto ¢s hermoso» es la de que existe una idea,
lo hermoso, y ese ser particular participa de ella. En terminologia
moderna esto equivale a afirmar:

Toda proposicién del tipo «X es A» implica que existe un
concepto o, predicado universal A y que X mantiene con él una
determinada relacion.246

244, Fedon, 100c.

245. Bsta evidente dificultad parece escaparseles a aquellos criticos del Feddn
que hablan como si Platon, al componer este dislogo, se hubiera dado cuenta de
que el término methexis era tan solo una expresion figurada para referirse a
una relacién sujeto-predicado concebida con claridad. Hemos de recordar que
Platon no dispone de vocablos para designar lo que nosotros lamamos «sujeto»,
«predicado» o «relacitén».

246. Las caracteristicas de una relacion son: que se establezca sélo entre un
obieto individual o cosa ¥ un concepto; que se formule desde 1a cosa hacia el

it M S
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Tomado simplemente como analisis de la proposicién sujeto-
predicado, esta explicacién es irreprochable, si bien no la debida
al tratarse de proposiciones numéricas o de relacion {(«uno ¥y uno
son dos» o «Fedén es mas alto que Socrates»), a las cuales
Platon también 1a aplica. Pero no para en eso: 1a teoria logica
no se distingue aqui de una doctrina metafisica que podriamos
formular de esta manera: «Esa cosa hermosa existe (o comienza
a existir, yiyverai) por la sola razén de que la belleza existe y
que tal ser participa (0 comienza a participar) de su caricter.»
En esta interpretacion se afirma, pues, que la existencia de la be-
lleza en si (avTo 76 kaAdv) es la causa de la existencia de todos
los seres hermosos particulares que percibimos en el mundo sen-
sorial. Asi, la relacion llamada methexis no es aqui la relacion
légica del sujeto a predicado que hallamos en una proposicion,
sino una relacion causal. La idea ha de ser, de alguna suerte, la
causa (aivia) suprasensible de la existencia de las cosas sensi-
bles que son y perecen en el tiempo. Para que ocurra asi, debera
impartir su naturaleza de algiin modo inexplicable que solo figu-
rativamente es factible describir. Es, pues, como un original
(rapddeiypa) que emite una copia (wiuqua), o semejanza

{eixww), de si en un espejo o en algin otro medio reflector. Ei

mundo suprasensible es una jerarquia de ideas o tipos que proyec-
tan su imagen en el flujo incesante del tiempo. O bien, es un cielo
de-almas divinas que se asignan a si mismas a los diferentes grupos
de cosas transitorias que llevan su nombre. Esa concepcion, en su
integridad, es mitica, evidentemente, pero éste no es el sentido de
lateoria. La interpretacion 16gica esta ahiluchando por zafarse de
la mitica; la idea amenaza con pasar de ser un alma animadora
de un grupo a convertirse en un mero concepto universal que no
existe en absoluto y que, de hacerlo, no podria causar ni la exis-
tencia ni el devenir de los entes particulares. De este modo, Platon
no se percato de que estaba efectuando un notable descubrimien-
to en la 1égica, sino que penso que estaba desentrafiando las cau-
sas —las solas, Gnicas causas— de la existencia del mundo.

objeto ¥ no en el sentido contrario; y que toda cosa mantenga. esa relaciéon con
algiin concepto. ‘

T T
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134. LA «OLIMPIANIZACION» DE LAS IDEAS

Es curioso observar como 1a evolucion de las ideas platénicas
se compagina con otros desarrollos que ya hemos descrito, En
el origen inherente a su grupo, primero se desembarazan parcial-
mente de'€l, aun cuando le sigan siendo inmanentes en su. inte-
gridad y estén relacionadas con &l en cuanto causas. A continua-
¢ion, en el segundo estadio, pasan a ser completamente definidas
en si y ya solo vinculadas con su extension logica de una manera
externa. El proceso es semejante a aquel otro por el que el mito,
de ser una correlacion verbal de la accion ritual, se convierte en
su representacion generalizada, como si fuera un universal desli-
gado de la ilimitada secuencia de celebraciones particulares del
rito. Se transforma asi en una «explicacion» (wition), que simulara
dar razoén de la existencia y practica de su ritual determinado,
de igual modo quela idea se ve erigida como explicacién o razén
(logos) de los seres que participan de ella. Y otra vez, como ya
hemos sefialado, la idea es semejante al alma del grupo, que
primero se proyecta como un ideal (paradeigma) de éste y que a
continuacién se troca en un daimon, al que ya se estima en parte
distinto de aquél, aun cuando sea la fuente, o causa, delos poderes
sobrenaturales del grupo. Una vez mas, en la historia de la filo-
soffa racional y civilizada se repite la historia de la Tepresenta-
¢ién prerracional y religiosa. .

Lévy-Bruhiz4? apunta que fue de esta manera como el primiti-
vo busco y descubrid al principio las «causasy». El Pproceso no es
¢l de asociar dos cosas o acontecimientos que primero se conci-
ben como distintos y que después se relacionan como causa y
efecto. .

No diremos, como se afirma con frecuencia, que el hombre vnp
mitivo relaciona fuerzas ocultas, propiedades maégicas y una clase
de alma o principio vital con todos los objetos que excitan su
imaginacion o sus sentidos, asi que a esas percepciones les afiade
creencias animistas. No se trata aqui de una asociacién. Las
propiedades misticas de fos humanos y de las cosas constituyen

247.  Fonctions mentales, etc., p. 39,
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una parte integra de la representacion que el _..cn.&nn primitivo
posee de ellos —representacion que, en aquel estadio, €s un .B.n_o
indiviso—. Ulteriormente, en otro periodo de la evolucién social,
lo que nosotros llamamos fendmenos naturales ﬁmmn_mmm._u a conver-
tirse en el contenido finico de la percepcion, a exclusion de otros
elementos que entonces cobraran el aspecto de nnnnznmmm.w m:m._-
mente incluso de supersticiones. Pero hasta que se E.on.u:nm mm_
«disociacién», la percepcion sigue constituyendo una unidad in-
diferenciada. .

Asi, pues, jamas habremos de preguntarnos: «;queé mmv:nm-
cion se dara el pensamiento primitivo de éste o aquel ..mnuo._.:mno
natural?», pues la misma formulacién del problema HEM_HS va
‘una hipétesis errada. En efecto, en la mentalidad de Hmm sociedades
primitivas no existen fenomenos naturales en el sentido que no-
sotros damos a estos términos. Para ellos no es menester gmnmw
explicacion, pues ésta ya va implicita en los elementos: Emmmﬁom
de sus representaciones colectivas. La pregunta que rmw._.m de
hacerse es la de como un determinado fendmeno llegd gradual-
mente a disociarse de! complejo en que estaba involucrado
en su origen, de modo que resultara wmomc_n captario por sepa-
rado, y como ha ocurrido que lo que una vez fue uno .‘u.m Sus
elementos integrantes se (roco luego en una Am&ﬁmnﬁa.oavv.

Parece, pues, que la idea platdnica debe su m.xmmﬁun_m a un
proceso de disociacion como el que Lévy-Bruhl sugiere. De wncma-
do con tal supuesto, st génesis resulta paralela a la de la nocion
de «almay, proceso que ya hemos descrito. Asi emergen de su
clase del modo como el daimon o rey salié del grupo moo._&
para ser ¢l depositario de su conciencia colectiva, o .m_ .mﬁono_-
rizado v reflejo vehiculo u hontanar de su poder. Huamggﬁn.
tal como el alma del grupo cedié su puesto al alma individual,
asi también a las ideas les aguardaba similar destino a manos
de Aristoteles. Pues, en efecto, el mas grande de los epigonos

de Platon no titubed en sostener la teoria de que las «ideas»,
aquellas formas a las que originariamente se adscribian los
atributos animicos, no eran en realidad otra cosa que ?:ﬁmm.
0 sea, que no poseian ni existencia independiente, ni <Em‘. ni poder
de generar cosa alguna.248 Asi, Aristdteles desposeerda a aquel
encumbrado universo de ideas inmateriales de sus titulos de rea-

248. Met., A 9.
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lidad suprema, y se los devolvera al mundo que percibimos a
nuestro alrededor. Para él, las formas, o esencias de las cosas
individuales, seran las substancias o realidades en su pleno
sentido. :

Paralelamente a como las ideas dejan de ser causas para con-
vertirse en meros conceptos l6gicos, el platonismo se ve amena-
zado por el sino inevitable de un sistema que intenta colocar la
fuente de Ia vida fuera y por encima de la naturaleza, en un uni-
verso metafisico de inmutable realidad. Cuando consideramos
ese mundo de las formas, convenimos en que de hecho es tan solo
un vasto esquema de clasificacion (moirai), o sea, una: jerarquia
de grupos que se dilata hacia abajo desde su género supremo
hasta el grado inferior de una especieindividual. Se trata, pu¢s, de
la construccién caracteristica del intelecto, que puede dividir y
analizar, pero no crear. En la cima de esta escala est4 entroni-
.zado el propio intelecto, tanto si lo llamamos razon, Dios, o bien,
pero sera ocioso suponer que ha creado el mundo. En cuanto a
€50, sera tan impotente como el uno de Parménides ¥, por [a mis-
ma razén, por su perfeccién inmutable. La jerarquia de las
formas, por la que buscabamos unir ese uno al pluriforme uni-
verso del cambio, es un cauce seco. Platén, en su intento final
por establecer una cosmoiogia, recae en la disyuntiva mitica del
dilema, en aquella que Parménides habia tenido el valor de
evitar. Asi se ve forzado a atribuir a su deificado intelecto un im-
pulso imposible por desear, lo cual no es sino Ia antigua necesi-
dad religiosa, expresada ya mucho antes por Ferécides, quien
afirmé que, cuando Zeus se puso a la tarea de crear el mundo
hubo de metamorfosearse en Eros.2#9 Y este deseo es el demiurgo
mitico del Timeo, ¢l cual, al ser justo ¥, €n consecuencia, carenie
de envidia (¢p&évos), ‘

desed nso»ﬁonom los seres se pareciesen a él lo mas posible.
Y £l es, de esta manera, la mas soberana causa del devenir y del
orden cosmico, aquella que de SEgUFO acertaremos en aceptar de
los hombres de conocimiento. Puesto que Dios, al desear que todas
las cosas fueran buenas, y que, en la medida de lo posible, nada
inferior hubiese, y habiendo recibido cuanto vemos no en estado -

© 249, Ferécides, frag. 3="Procl., Ad. Tim., 32¢: & Pepexidns Eneyey els "Epuwra
werafefSifofar vov Aln pédhorra Snuiovpyely,
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de reposo, sino moviéndose sin mesura o armonia, lo exirajo det
desorden ¥ lo colocé en orden, pensando que, en todos los sen-
tidos, éste era mejor que aquel estado primero.25¢

La forma mitica de toda esta cosmologia no €s un ropaje.
poético en que a Platén, de modo arbitrario, le pluguiera envolver
ese esquema perfectamente definido y racional que algunos estu-
diosos modernos se afanan en descubrir en ella. Si Platon hubiese
podido formularlo en cuanto logos lo hubiera hecho asi, y de
seguro que con sumo grado. Pero no le fue factible. Aquél no
es racional, sino mistico, o sea, un mythos tanto en contenido
como en forma, extraido de fuentes miiicas y misticas. Pues,
en efecto, esimposible hallarle explicacion en términos racionales.
Una razén inmutable y desapasionada puede bosquejar los per-
files de un esquema de clasificacion, y dividir asi sus concepios

en géneros y especies debidamente subordinados. Pero no puede

hacer mas. Para explicar la existencia de-todo ser, habremos de
adscribirla a la indigna e inferior facultad del deseo, y brindarle
a éste un objeto, asimismo indigno e inferior, Ia existencia de una
copia imperfecta de la perfeccion, Mas éste va es el lenguaje de
la religion, no el de la ciencia.

135. LA ASCENSION DEL FILOSOFO

Cuando la filosofia helena deificod ¢l intelecto especulativo,
realizd su esfuerzo supremo por desembarazarse detodolo queera
mitico y vago en la religion, pero solo para hallar que el intelecto
se habia convertido en una deidad y habia seguido hasta el sépti-
mo cielo a los antiguos dioses de la fe que brota de la emocion.
De esta suerte, en el sistema de Aristételes (cuyo andlisis deta-
llado no entra en nuestro cometido) Dios se ve sublimado al mas
elevado pinaculo de la abstraccidn, para ser asi concebido como
forma sin materia, el pensamiento puro desgajado de toda energia

250. Platon, Timeo, 29 g. El lenguaje mantiene la opinion defendida por
J. Adams, de que este dialogo ofrece el cuadre de una reconstruccion del uni-
verso al comienzo de uno de esos periodos alternos como los que aparecen en
Empédacies v en el mito del Politico. Cf. A. E. Taylor, Plato, p. 144, Lon-
dres, 1908.
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activa o creativa, puesto que el Ser tltimo no puede tener otro
fin mas alla de si mismo. Ni siquiera podra pensar en otra cosa
sino en €él, puesto que ningiin otro objeto es digno de su atencidn.
Se halla, pues, encarcelado en una incesante e inmutable contem-
placion de si.mismo; v se nos pide que creamos que tal estado
merece los calificativos de actividad, de vida y de beatitud per-
fectas; y que tal Dios, aunque no pueda condescender a mover el
mundo en ningtn otro sentido, puede, sin embargo, hacerlo al ser

_ €l mismo objeto de amor (kiwvel ds épauevor), Dios no puede

N

amar al mundo, ni enviar a su Logos a él; mas se espera que el
mundo le ame y toda su vida sea causada por el deseo de esta mo-
ndstica y autohipnotizada abstraccion. Puede dudarse, pues, si
incluso el mas intelectual de los misticos, no ya el resto de la crea-
cién, ha sentido sinceramente alguna vez semejante pasién, Pues
s6lo es mediante el nombre de «Dios» y la autopersuasion de que
algo asi vive y actia, ¥ es bendito —todo lo cual es evidentémente
mitologia— como podemos inducir en nosotros el mas tenue
sentimiento de atraccién hacia €l. ,

Asi pues, en el sistema aristotélico, los dos factores de nuestro
complejo inicial —el limite, forma o eidos de la Moira y el factor
funcional, la conducta y la naturaleza (physis) que la invadia—
se desgajan completamente para recalar en los dos polos del exis-
tir. La forma ha huido de su contenido y la vida se ha escapado
de él por un proceso analogo a aquel otro en virtud del cual los
dioses olimpicos abandonaron la utilidad funcional de su fase
daimonica y se convirtieron en figuras ociosas e impotentes, flo-
tando por encima de un mundo en que todos los procesos de la
vida y del cambio siguen adelante sin necesitar de su ayuda.
La religion, cierto es, les dejo atributos individuales y voluntades
caprichosas. Sin embargo, ahora que la ciencia no ha dejado
espacio en la naturaleza para que tales voluntades operen, la
divinidad pierde tédo vestigio de poder y deseo v queda reducida
a un puro eidos, a un eidolon impotente.

. También el filosofo aspira ahora, v no precisamente de una
manera confusa, a imitar a su no_mmm divino para «huir alli donde
ha huido todo». Al concluir su Etica a Nicomaco, ?5t Aristoteles

251, Etic. Nic., x VIL. No me convencen aquellos intérpretes gue niegan que
el sabio, tal como ahi se le describe, «cxista en cuanto individuo», y afirman
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expone con claridad harto meridiana cuél es su ideal para la hu-
manidad. De todas las actividades morales y practicas, arguye,

La guerra y la politica son las mas nobles vy las que se llevan
a cabo a escala mayor; pero incluso ésas son incompatibles con el
ocio y se escogen s6lo como medios para un fin que las trasciende.
La actividad de la razén, empero, es de mayor valia al ser especu-
lativa y no contemplar fin alguno mas alla de si misma. A la vez,
contiene up placer que es propio de ella, y que aguijonea su acti-
vidad. De modo que, por esias razones, la tal se basta a si misma,
estd libre (en I2 medida en gue ello es posible) para los mortales
de cuitas y agobios, y posee todos los demis atributos de la felicidad.
Ese es, pues, el bienestar supremo del hombre.

Tal vida esta, sin embargo, por encima de las posibilidades de
los humanos; pues no es merced a su humanidad como el hombre
puede vivirla, sino.en virtud de algo divino que hayen él; y,enla
medida en gue ese algo es superior a su naturaleza compuesta,
otro tanto es su actividad superior a las restantes virtudes. Asi
pues, si la razon es divina en comparacién con el hombre, la
vida de la razon es divina comparada con la vida humana. No
debemos escuchar a quienes exhortan al hombre a que se atenga
a pensamientos de hombre, o al mortal a pensamientos de morta-
lidad; sino, bien al contrario, a conseguir la inmortalidad v a hacer
lo que esté en su mano por vivir de acuerdo con ese algo supremo
que en ¢l reside; pues aunque de extensién sea parco, en valia ¥
poder hatlase muy por encima de todo lo demas.

Pareceria, pues, que tal es el verdadero yo de todo hombre,
por cuanto que es su parte mejor v suprema.2’? Sera entonces
extrafio que, puesto a escoger, no escoja su propia vida, sino la de
algin otro. Y es que lo que hemos dicho antes conviene también
aqui: que lo que le es naturalmente propio a cada criatura es lo

> mas alto y lo mas gozoso para ella. Y de este modo, al hablar del
hombre, serd la vida de ia razén, puesto que la razén es, en el mas
alto sentido, el yo del hombre. En consecuerncia, tal vida sera tam-
bién la mas venturosa.

que es tan s6lo «el elemento formal (de la ewdaimonia del hombre) abstraido ¥
personificado». (J. A. Stewart, Notes on the Nicom. Eth., vol. II, p. 443, 1892.)

252, 1178a 2: Sbtee & 8 xal evae Exarros robro, elrep 19 Kipov xal duewor,
Me inclino a leer efrep xal xdpiov 8 duewor, 0 sea, «puesto que sy parte mejor
es también aquella que le hace ser en el sentido més pleno {xuplwsHo que &l es,
a saber, su verdadero yo».
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El ideal del individuo consistira, por tanto, en rehuir la
sociedad, de igual modo que Dios se habia liberado de su uti-
lidad funcional en la naturaleza. El alma del hombre se eleva,
cual lo habia hecho el daimon, sobre su grupo social v se retirara
asi, como el estoico, a una contemplacién auténoma, autosu-
ficiente y olimpica. :

De aqui al trance mistico del neoplatonismo no hay sino un
paso, y se arribara asi a ese estado en €l cual el pensamiento se
consume en la vision beatifica del uno absoluto, que estd mas
alli del ser y el conocer, que es inefable, impensable, y ya ni
siquiera razén, sino algo que estdi «mdas alld de la razon»
(émérewa vob) «la huida de la soledad a la soledads».253 En tal
éxtasis, el pensamiento se niega a si mismo; v la filosofia, hun-
diéndose al final de su espléndido vuelo parabélico, cierra sus
alas y naufraga en la oscuridad de la que habia surgido: la del
tenebroso Erebo de la tetirgia y la magia.

253. Plotino, Enrn., VI, IX, 11: xal oelros feiv xai drfpdrwr Belwy xai
edbaspbyeaw Blos, draddayh Tdv E\hwy TEv THde, Blos dvddovos Ty T 0¢, Puyh pbrov
wpds phrow.
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