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Prologo

Hans Jonas nacid en 1903 en ¢l seno de una familia judia alemana. Es-
tudié filosofia en Friburgo, donde fue discipulo de Husserl v de Heideg-
ger. Fue sin embargo Bultmann, profesor de Nuevo Testamento en Mar-
burg desde 1921, quien le incité a dedicar su tesis doctoral a la gnosis. En
1933, justo cuando Heidegger accedia al rectorado de la universidad de
Friburgo e iniciaba su etapa de universitario nazi, H. Jonas se exilid, y al
comenzar la guerra entr6é al servicio del gjército britanico en Oriente
Préximo. A partir de los afios sesenta se dedicd a la filosofia moral, de tal
manera que cuando murid las gacetillas necroldgicas lo recordaron sobre
todo como estudioso de la ética.

Kurt Rudolph distingue cinco fases en la moderna historiografia de la
gnosis. En la primera fase destacan los trabajos pioneros de A. Neander
(1818), J. Matter (francés, 1828) y F. Ch. Baur (1835). Estos estudiosos
consideraban la gnosis como una filosofia cristiana, aunque llamaban la
atencion sobre sus influjos «orientales». R. A. Lipsius (1860) preciso el ca-
racter platénico de la especulacion gndstica. La segunda fase esta repre-
sentada por la decisiva aportacidén de A. von Harnack (1886, 1893), que
incluyé la teologia gnostica en el proceso evolutivo de los dogmas cris-
tianos. H. Hilgenfeld (1884) estudio la gnosis como herejia de procedencia
no cristiana. La tercera fase se inicia cuando el grupo de estudiosos que en
Gotinga habia creado el movimiento que serd conocido como «Historia de
las religiones» (exegetas en su mayoria, como Gunkel, Weiss, Wrede...)
pasa a ocuparse de la gnosis. Las obras mas importantes de esta corriente
son las de W. Bousset (1907) y R. Reitzenstein (1904, 1921), los cuales
buscan el origen del gnosticismo en las religiones orientales, sobre todo
iranias y babilonias. El cuarto estadio lo ocupa enteramente la obra de H.
Jonas (1934 y 1954). El quinto estadio es el momento actual, dominado
por los estudios sobre los documentos de Nag Hammadi, Medinet Madi y
otros descubrimientos gnosticos y maniqueos.

El primer volumen de Gnosis und spdtantiker Geist (La gnosis y el es-



piritu de la Antigiiedad tardia) aparecio en Alemania en 1934, cuando ya H.
Jonas se habia exiliado. Se trataba en realidad de una tesis doctoral rea-
lizada por un posgraduado de menos de treinta afios. La tesis no pretendia
ir mas alld de las aportaciones de sus predecesores, Bousset en primer
lugar, pero también Harnack o Burkitt. El objetivo de Jonas era ofrecer una
interpretacion filosofica del fendmeno gnodstico antiguo en general.
H. Jonas tenia la posibilidad de abordar este proyecto a partir de la mas
pura metodologia fenomenoldgica, pues habia escuchado a Husserl en
Friburgo. Sin embargo, optd por acogerse al existencialismo heidegge-
riano en su forma mas radical, la que se expresa en Sein und Zeit, publi-
cado en 1927, justo cuando H. Jonas iniciaba sus trabajos doctorales. El
resultado fue un trabajo que pretende presentar a los gndsticos como los
auténticos antecesores del moderno pesimismo existencial. La obra tuvo
buena acogida en ¢l mundo filosdfico y teoldgico, y bastante menos entre
los historiadores y los fildlogos. A. D. Nock, en una recensién de 1936,
tacha al escrito de trabajo metafisico y reconoce que «l cannot un-
derstand what he does in this direction» («no entiendo lo que hace en este
sentido»). El hecho de que este libro de Jonas haya sido considerado el
culmen de los estudios gnosticos se debe a su insercion en la doble co-
rriente del existencialismo heideggeriano y de la critica escrituristica de la
escuela teoldgica de Bultmann. Fueron sobre todo los tedlogos de la
Formgeschichte (historia de las formas) los que presentaron a H. Jonas co-
mo el renovador de los estudios gnodsticos.

En 1958 H. Jonas sacé a la luz, en inglés, la obra cuya traduccién al
castellano presentamos. El autor recogio los elementos validos de su tra-
bajo anterior para moldearlos de una manera radicalmente distinta, atenta a
la historia, a la filologia y, lo que es mas importante, a una filosofia no
orientada ideologicamente. El resultado de este esfuerzo es un trabajo
amplio, profundo, maduro y al alcance de todo lector de cultura media.

El descubrimiento de los documentos coptos de Nag Hammadi con-
mociond, ya en los aflos cincuenta, los estudios sobre el gnosticismo. Se
abrieron nuevos horizontes, pero se cerraron otros. En particular, se
abandono el tratamiento generalista de la gnosis como fendmeno de am-
plia difusién en la Antigiiedad, y se paso a un andlisis restringido del gnos-
ticismo representado en los documentos egipcios, basicamente el gnosti-
cismo judio y el cristiano. El maniqueismo y el mandeismo quedaron



relegados y siguieron su propio camino. Frente a esta especializacion en la
orientacion de los nuevos estudios, La religién gnéstica de Jonas repre-
senta una soélida vision de sintesis y una exposicion renovada de los méas
validos logros de la escuela de la historia de las religiones. De ahi que esta
obra de Jonas se haya convertido en un clasico de los estudios gndsticos,
justo en el momento de encaje entre las vigjas tesis, representadas por los
grandes eruditos del XIX y de la primera mitad del XX, y las nuevas
corrientes, representadas por los estudiosos de Nag Hammadi. Y también
representa un excelente e indispensable punto de partida para el estudio de
la gnosis en su sentido mas amplio.

La Introduccion y la Primera parte son las piezas mas valiosas de la
obra, cuya importancia no ha disminuido con el tiempo. El autor piensa
que para comprender la gnosis hay que remontarse a Alejandro Magno y a
los contactos entre el helenismo y las civilizaciones orientales: Egipto,
Mesopotamia, Irdn e India. Al principio fueron los orientales los que se
helenizaron. Pero a partir del siglo IT a. C. se invierte el sentido del mo-
vimiento y es el mundo grecorromano el que recibe los influjos orientales.
Sin embargo, el orientalismo que bebe el mundo occidental es un
orientalismo ya transformado por el helenismo, siendo Jonas uno de los
estudiosos que més pertinentemente ha insistido en este punto. Las anti-
guas religiones babilonias e iranias (Jonas omite la mencion de Egipto)
habian dejado de ser organismos vivos y habian entrado en un estado de
sincretismo para el que el autor crea la palabra «teocrasia», mezcla de dio-
ses. Es este producto cultural el que, a partir del siglo I, se expande hacia
Occidente bajo diversos ropajes: judaismo helenistico, astrologia y magia
babilonias, cultos mistéricos, cristianismo, corrientes gndsticas, neopitago-
rismo... Para describir este fenomeno, Jonas recoge de Spengler el con-
cepto mineraldgico de «pseudomorfismon. Percibe en este movimiento una
unidad subyacente, que denomina «principio gndsticon, y, a pesar de que
remite comprensiblemente a su obra anterior, pasa a describirlo en
términos histdricos, sin usar la terminologia del existencialismo. Este prin-
cipio gnostico estd compuesto por los siguientes elementos: una vision ne-
tamente religiosa; una referencia a la salvacién; un concepto transcendente
de la divinidad; diversos dualismos (Dios y mundo, espiritu y materia, luz
y tinieblas, etc.). Se trata, en resumen, de una religion de salvacion
trascendente y dualista.

Jonas analiza el pensamiento gndstico en general bajo cinco epigrafes:

1=



teologia, cosmologia, antropologia, escatologia y ética. Subraya las ten-
dencias dualistas, el influjo de la astrologia, la distincion entre alma y es-
piritu, la funcidn decisiva del conocimiento y la ausencia de la nocion de
virtud y mantiene dentro de sus justos limites los conceptos de Entweltli-
chung (desmundanizacion) y de Entfremdung (alienacion).

En una entrevista concedida a 1. P. Culianu (Grosticismo e pensiero mo-
derno: Hans Jonas, Roma 1985), Jonas reconoce el cambio de orientacion
respecto a su primera obra: alli predominaba la concepcidn «existencia-
lista», mientras que el nuevo escrito privilegia los elementos sistematicos y
objetivos. Afirma que paséd de la «historia de las religiones» a la «historia
del espiritu» y que después de la publicacién de La religion gndstica in-
corporé en su pensamiento un mayor aprecio por el testimonio de los
heresiologos cristianos antiguos.

En la segunda edicion de esta obra, H. Jonas quiso afadir un capitulo
sobre los descubrimientos de Nag Hammadi. Muy poco era lo que podia
conocer de ellos en comparacién con la completa documentacién
contemporanea. Pero es sorprendente constatar el acierto de sus apre-
ciaciones, no invalidadas por la investigacion posterior. Este capitulo, poco
mas que un esbozo, es un testimonio fehaciente de la maestria con la que
Hans Jonas, al final de un largo periplo de investigaciones, navega por el
Mar de los Sargazos de los estudios gndsticos.

José Montserrat Torrents
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Prefacio

De las brumas del principio de nuestra era surge un auténtico y es-
pectacular desfile de figuras miticas cuyos vastos y sobrehumanos contor-
nos podrian poblar las paredes y el techo de una segunda Capilla Sixtina.
La expresién de sus semblantes, sus ademanes, los papeles que les han sido
asignados y el drama que representan, producirian imagenes diferentes a
las imagenes biblicas con las que se ha formado la imaginacién de quien
las contempla, si bien seguirian siendo extrafiamente familiares y
perturbadoramente reales a los ojos del hipotético observador. El escenario
seria el mismo, el tema igualmente trascendente: la creacidn del mundo, el
destino del hombre, la caida y la redencion, la primera y la tltima de las
cosas. Sin embargo, jcudnto mas numeroso seria el reparto, cuanto mas
extrafio el simbolismo, cuanto mas desmedidas las emociones! La practica
totalidad de la accidén tendria lugar en las alturas, en ¢l reino de lo divino,
lo angélico o lo demoniaco; un drama de personajes precosmicos,
desarrollado en el mundo sobrenatural, del cual el drama del hombre,
desarrollado a su vez en el mundo natural, no seria sino un eco lejano. Y
sin embargo, ese drama trascendental anterior al tiempo, representado por
las acciones y pasiones de figuras de apariencia humana, tendria un enorme
interés para el hombre: tentada por la divinidad, incansable incitadora entre
los bienaventurados eones, Sabiduria errante de Dios, Sophia, que cae
presa de su locura, que vaga por ¢l vacio y la oscuridad que ella misma ha
creado, que de manera infatigable busca, se lamenta, sufre, se arrepiente y
transforma su pasidén en materia, su sufrimiento en alma; un ciego y
arrogante Creador que se cree el Supremo y ejerce despdticamente su
dominio sobre la creacién, producto, como él mismo, de la imperfeccion y
la ignorancia; el Alma, atrapada y perdida en el laberinto del mundo, que
intenta escapar y es detenida por los guardianes de la prisidén cosmica, los
terribles arcontes; un Salvador de la Luz del mas alld que se aventura por el
mundo inferior, iluminando la oscuridad, que abre un camino y sana el
quebrantamiento divino: una historia de luz y de oscuridad, de
conocimiento vy de ignorancia, de orgullo y de piedad, no en la escala del



hombre sino en la de seres eternos que no estan exentos del sufrimiento o
del error.

Esta historia no conté con un Miguel Angel, un Dante o un Milton para
volver a ser relatada. La mas severa disciplina del credo biblico resistio la
tormenta de aquellos dias, y tanto el Antiguo como el Nuevo Testamento
sobrevivieron para moldear la mente y la imaginacién del hombre
occidental. Aquellas ensefianzas que, en la hora febril de la transicion,
desafiaron, provocaron e intentaron deformar la nueva fe han sido olvida-
das, su memoria escrita enterrada en los tomos de sus refutadores o en las
arenas de los paises de la Antigiiedad. Nuestro arte, nuestra literatura y
muchas cosas mas serian diferentes si el mensaje gndstico hubiese
pervivido.

Alli donde el pintor y el poeta guardan silencio, el erudito debe re-
construir el mundo desvanecido a partir de sus fragmentos, devolverlo a la
vida por medio de recursos menos poderosos; y puede hacerlo, mejor que
nunca, ahora que las arenas han comenzado a dejar a la vista parte del
material enterrado. Esta resurreccion tiene algo mas que un mero interés
arqueologico: a pesar de su rareza, de su violencia contra la razén, de lo
inmoderado de sus juicios, aquel mundo de sentimiento, vision y
pensamiento tuvo una gran profundidad, y sin su voz, ideas e, incluso,
errores, el testimonio de la humanidad quedaria incompleto. Rechazado
como fue, representa una de las posibilidades aparecidas ante la encruci-
jada de distintos credos. Su fulgor ilumina los comienzos del cristianismo,
las primeras contracciones del parto de nuestro mundo; y los herederos de
una decision que se tomé hace mucho tiempo entenderan mejor la herencia
recibida si conocen aquello que una vez compitid con ésta por el alma del
hombre.

Los estudios sobre el gnosticismo son casi tan antiguos como el gnos-
ticismo mismo. Debido principalmente a su propio punto de partida, a su
papel de agresor, el gnosticismo fue acosado desde sus origenes v objeto
de la mirada escrutadora de quienes veian en ¢l la amenaza de la sub-
version. Los estudios llevados a cabo en pleno ardor del conflicto consti-
tuyen un verdadero procesamiento. Los fiscales de este juicio fueron los
Padres de la antigua Iglesia, autores de extensas obras en contra de las
herejias (no existe evidencia de la defensa, si es que la hubo) en las que
expusieron sus razones procesales e indagaron sobre la raiz espiritual del
gnosticismo, un pasado que utilizaron para explicar ¢l origen mismo del



error. Sus escritos, por tanto, no solo constituyen la principal fuente de
conocimiento de las enseflanzas gnosticas con que contamos —la tnica
hasta hace poco tiempo— sino la primera teoria sobre su naturaleza y
origen. Para ellos, su conviccion de que el gnosticismo, o lo que en el
gnosticismo deformaba la verdad cristiana, partia de la filosofia griega cla-
sica se convirtid en una acusacion; para nosotros, ésta no debe ser consi-
derada sino como una hipdtesis entre las varias posibles, una hipdtesis im-
portante a la hora de llevar a cabo un diagnostico histérico del fenomeno,
que debera ser juzgado por sus propios méritos.

Epifanio de Salamis, el ltimo de los grandes estudiosos de la herejia
que tratd extensamente el tema de las sectas gnosticas, escribid en el siglo
v d.C. A partir de entonces, pasado el peligro y muerto el interés de la
polémica, el tema cayd en el olvido, hasta que el interés histdrico del siglo
XIX lo resucitd en forma de desapasionado estudio. Debido al tema que
trataba y como todo lo relacionado con los origenes del cristianismo, dicho
estudio fue adscrito al campo de la teologia. No obstante y a pesar de que
la tendencia intelectual del tiempo en que vivieron pudo influir en sus
simpatias o sus juicios, los tedlogos protestantes (alemanes en su mayoria)
que llevaron a cabo este nuevo acercamiento acometieron su tarea como
historiadores y no ya como parte en el conflicto.

Es entonces cuando se produce el surgimiento de diversas escuelas de
pensamiento en torno a la naturaleza historica del gnosticismo. Resulta
logico que las teorias helénicas de los Padres de la Iglesia, especialmente
las «platonicasy, revivieran también entonces, algo debido no sélo al poder
de su autoridad sino también a los sugestivos aspectos de la docu-
mentacion literaria —entre los que cabe incluir la utilizacion gndstica de
los términos filosoficos— y al conjunto de las probabilidades de la época,
que en un principio, y de forma inevitable, apuntan en esa direccidn.
Ciertamente no parecen existir muchas otras alternativas, ya que solo el
pensamiento judeocristiano y el griego eran tenidos en cuenta como
fuerzas que podian influir en aquel periodo. De alguna forma, sin em-
bargo, si dividimos el gnosticismo entre estos factores conocidos queda un
resto demasiado grande, por lo que desde los comienzos del siglo XIX la
escuela «helénica» se vio enfrentada a una escuela «oriental» segun la cual
el gnosticismo derivaba de una «filosofia oriental» mas antigua. Aunque
esta posicidn era intuitivamente correcta, flaqueaba porque se construia
sobre una base mal definida y realmente desconocida: una filosofia



oriental cuya naturaleza y origen se infieren de los hechos del propio
gnosticismo y no de unos hechos establecidos de forma independiente.
Esta posicién, sin embargo, gand fuerza cuando se reconocid el caracter
mitologico, mas que filosdfico, de lo que se tenia por oriental en el gnos-
ticismo y se abandon¢ el estudio de la misteriosa filosofia. Es posible afir-
mar que hasta el dia de hoy el aspecto «griego» u «oriental» del gnosti-
cismo ha oscilado de un lado para otro segin se considerara la faceta
filosofica (racional) o mitoldgica (irracional) mas o menos decisiva en un
momento determinado. La culminacién de las tesis racionales griegas se
encuentra, a finales del siglo pasado, en la famosa sentencia de Adolf von
Harnack, segin la cual el gnosticismo equivale a «la helenizacién aguda
del cristianismo.

Mientras tanto, la entrada del erudito clasico y del orientalista en el
espacio antes sélo ocupado por el tedlogo supuso un gran cambio en la
escena cientifica. Los estudios sobre el gnosticismo pasaron a formar parte
de un amplio grupo de disciplinas que analizaban la Antigiiedad de manera
conjunta. Entre éstas se encontraba la joven ciencia de los orientalistas que
tanto iba a aportar a la teologia y a la filologia clasica. El vago concepto de
pensamiento «oriental» fue sustituido por el conocimiento concreto de
varias tradiciones nacionales entremezcladas en la cultura de entonces; la
inclusiéon de estas influencias de naturaleza heterogénea en su imagen,
hasta entonces predominantemente griega, transformé incluso el mismo
concepto de helenismo. Por lo que se refiere al gnosticismo en particular,
el encuentro con un material mitoldgico de tal envergadura como es el
copto o ¢l mandeo supuso un duro golpe para la posicidn «griego-
filosofica» del cual esta ultima nunca llegd a recuperarse del todo, aunque,
ateniéndonos a la naturaleza del caso, tampoco sea posible abandonarla
totalmente. La diagnosis se convirtid fundamentalmente en un asunto de
genealogia, y por este motivo el campo de accidn se abrid de par en par: se
trabajé, una a una, o en distintas combinaciones, con las diferentes
filiaciones orientales que los colores del arco iris del material —babilonio,
egipcio, iranio— sugerian para determinar el origen y la naturaleza de la
gnosis, con el resultado general de un retrato cada vez mas sincrético. El
ultimo giro de la busqueda de una linea genealdgica dominante convierte al
gnosticismo en una derivacién del judaismo: correccion necesaria de un
antiguo error, pero a la postre tan inadecuado a la hora de enjuiciar el
fendmeno de forma global como otras explicaciones



parciales o parcialmente verdaderas. Sin duda y por lo que se refiere a pedigris
susceptibles de ser rastreados, todos los estudios en detalle llevados a cabo
durante el ultimo medio siglo han sido mas divergentes que convergentes, y han
dejado tras de si un retrato del gnosticismo en ¢l cual lo mas sobresaliente es la
ausencia de una caracteristica unificadora. No obstante y de forma gradual, estos
mismos trabajos de investigacion han extendido también el campo de accién del
fenomeno mas alla del grupo de hergjias cristianas englobadas en un principio
bajo este nombre, y gracias a su mayor amplitud y complejidad, el gnosticismo se
ha convertido en un elemento cada vez mas revelador de la civilizacidn en la que
surgid y cuyo rasgo principal fue el sincretismo.

Tanto la abundancia de los detalles histéricos como la atomizacion del tema
en motivos de diferentes tradiciones quedan bien reflejados en la obra de Wilhelm
Bousset Haupiprobleme der Gnosis (Principales problemas de la gnosis, 1907),
obra que tipificé toda una escuela y que durante mucho tiempo domind este
campo. Fl presente trabajo no se mueve exactamente con las directrices trazadas
por dicho libro. Cuando, hace muchos afios, y guiado por Rudolf Bultmann, entré
por primera vez en contacto con el estudio del gnosticismo, el campo era muy
rico en el sélido fruto de la filologia y en lo cosechado por el método genético.
Nunca fue mi intencidn, ni me jacté de ello, poder afiadir algo en este sentido. Mi
objetivo, de alguna manera diferente a la investigacion precedente y todavia en
marcha, si bien complementario a ésta, era de naturaleza filosofica: comprender el
espiritu que habla a través de estas voces y, a su luz, restaurar una unidad
inteligible en la multiplicidad desconcertante de sus expresiones. Mi primera
impresion al entrar en contacto con las pruebas testimoniales fue que existia un
espiritu gnostico y, por tanto, una esencia del gnosticismo en su conjunto; una
idea que no hizo sino acrecentarse a medida que me fui adentrando en este
conocimiento. Explorar e interpretar esa esencia se convirtid en un asunto no ya
de interés exclusivamente histérico —pues arroja una gran luz en la comprension
de un periodo crucial del mundo occidental— sino también de un intrinseco in-
terés filosofico, ya que nos sitia frente a una de las mas radicales respuestas del
hombre a su predicamento —una respuesta llena de gran penetracion, que a su
vez sdlo una posicidn radical podia ofrecer—, ayudandonos también en nuestra
comprension del conocimiento humano.

Los resultados de este prolongado estudio se publicaron en aleman ba-



jo ¢l titulo de Gnosis und spitantiker Geist. El primer volumen de esta obra
aparecio en 1934; el segundo —debido a las circunstancias de aquel tiempo—
en 1954, y el tercero y ultimo se encuentra atin en vias de publicacion. Si bien
mantiene el punto de vista del trabajo mas extenso y vuelve a exponer muchos
de sus argumentos, el presente volumen tiene un alcance distinto, siendo
también diferentes su estructura y su intencion literaria. La diferencia entre
ambas obras estriba en que este libro se mantiene en el area que, por consenso
general, recibe el nombre de «gndstica», ¢ intenta no invadir el terreno mas
amplio y controvertido en el que el primer libro, por una extensién del
significado, intenta descubrir la presencia de un «principio gnostico»
metamorfoseado en manifestaciones muy distintas de las primarias (como
sucede en el caso de los sistemas de Origenes y Plotino). Esta restriccion en el
alcance del libro no debe entenderse como un cambio de punto de vista; se trata
simplemente de una clase de libro diferente. Por otro lado, gran parte del
trabajo filosofico mas complicado, expresado en un lenguaje demasiado técnico
—causa de numerosas quejas en los volimenes alemanes—, ha sido excluido
de este tratamiento, puesto que se intenta llegar tanto al lector culto como al
erudito. Las discusiones metodoldgicas y la controversia erudita han sido
eliminadas del libro por la misma razon (a excepcion de algunas notas, que
aparecen al final del libro). Por otra parte, el presente volumen va mas lejos que
el primero en algunos aspectos: la interpretacion de ciertos textos es mas
completa, como sucede en los extensos comentarios al «Himno de la Perla» y al
Poimandres; también en este caso ha sido posible incluir nuevo material de
reciente descubrimiento. Inevitablemente, aunque éste es un nuevo libro y no
una traduccion, se repiten aqui, si bien expresadas de forma diferente, ciertas
partes del trabajo aleman.

Todas las fuentes han sido traducidas al inglésl. De no indicarse lo
contrario, las traducciones del griego y del latin han corrido a mi cargo. Los
textos mandeos se ofrecen en mi version inglesa de la traduccion alemana de
Lidzbarski, y un procedimiento similar ha sido adoptado con los textos coptos,
siriacos, persas o con los textos escritos en otras lenguas: siempre que ha
existido una traduccién en solo una lengua moderna diferente al inglés
(normalmente aleman o francés, como sucede con gran parte del material
copto), he traducido ésta al inglés; cuando han existido varias traducciones
(como sucede con gran parte del material maniqueo oriental y con el «Himno
de la Perla»), he llevado a cabo una sinopsis de todas ellas y, apoyado en mi
Jjuicio personal, he llegado a una suerte de version compuesta.



Quiero expresar un agradecido reconocimiento a mis editores alemanes,
Vandenhoeck y Ruprecht, de Gotinga, que, en un punto tan delicado como la
relacion de este libro con el anterior, basado en el mismo tema, me dieron total
libertad para trabajar. Debo también expresar mi gratitud a Jay Macpherson, del
Victoria College de Toronto, profesora y poeta, que, con gran paciencia y un
infalible tacto lingiiistico, con sus comentarios, su aprobacién o desaprobacion
en todo el proceso de escritura de este libro, me ayudd a formular mi
pensamiento en inglés, sin obligarme a adoptar un estilo que no fuese el mio.

Hans Jonas
New Rochelle, N. Y.
noviembre de 1957
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Prefacio a la segunda edicién

Esta segunda edicion de La religion gnéstica se ha visto acrecentada por
dos importantes adiciones: un nuevo capitulo (el 12), que trata del gran
hallazgo realizado en Nag Hammadi, Egipto, demasiado poco conocido
en el momento de la primera redaccién de este libro para permitir mucho
mas que unas escasas referencias y citas; y un epilogo al tema historico
en su conjunto, un ensayo que relaciona el gnosticismo con formas mas
recientes, incluso contemporaneas, de la vida espiritual: «Gnosticis mo,
existencialismo y nihilismo». El texto de la primera edicion de La re-
ligién gnéstica ha sido respetado en su integridad y, a excepcidén de unas
correcciones minimas, no ha sufrido alteraciones.

El nuevo epilogo, tal como aparece aqui, es la version revisada de un articulo
publicado por primera vez en 1952. Debido a que algunas partes del articulo
fueron incorporadas mas tarde al cuerpo del primer libro, su presente
reproduccion en forma de epilogo, y con el objeto de evitar importantes
repeticiones, omite dos pasajes del texto que, cuando se indica al lector en cada
caso, éste debe buscar en el cuerpo principal del libro: ambos pasajes conservan
su fidelidad al argumento del ensayo, considerado una entidad en si mismo. Dicho
argumento, que se aventura a confrontar el antiguo gnosticismo con elementos de
la modernidad, trasciende los términos estrictos del estudio historico con ¢l cual
este libro esta comprometido. Sin embargo, la comprension del antiguo gnosticis-
mo se alcanza por la discusion, siempre especulativa, de su relacién con los
fendmenos religiosos y espirituales contemporaneos; e incluso la comprension de
estos ultimos puede beneficiarse de tal empefio.

Hans Jonas
New Rochelle, N. Y.
julio de 1962
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Nota a la tercera reimpresion (1970)

Se han producido grandes cambios en el campo del gnosticismo desde la
primera publicacién de este libro. De los famosos documentos hallados en Nag
Hammadi, solo era de dominio publico una escasa informacion. De los
aproximadamente cincuenta y tres o mds tratados existentes, sélo se habia
publicado el «Evangelio de la Verdad», que pude entonces incluir en mi texto con
un pequetio nimero de citas. Era evidente desde el principio —evidencia que no
hizo sino aumentar mas tarde— que el sorprendente descubrimiento de 1946
marcaba un punto de inflexion en nuestro conocimiento del mundo gndstico.
Nunca antes un solo hallazgo arqueoldgico habia alterado de forma tan radical el
conocimiento documental de todo un campo de estudio. De la noche a la mafiana,
pasamos de una gran pobreza y dispersion documental a vernos sacudidos por una
extraordinaria riqueza de fuentes originales no contaminadas por tradiciones
secundarias. No obstante, las circunstancias conspiraron para hacer que el
conocimiento de este tesoro para la erudicidn internacional se produjera a un
ritmo de frustrante lentitud. Sobre el progreso que se habia producido hasta 1962
se ofrece un informe en la segunda edicion (capitulo 12), si bien éste representaba
todavia una fraccidn minima del corpus total. Algo se ha avanzado desde
entonces. La tarea se ha repartido al menos, y equipos de eruditos trabajan en este
momento en los trece codices’. Parece ser que ¢l corpus principal de la nueva
documentacidén llegara a nuestras manos en los préximos afios. Los coptdlogos
estan de fiesta. Los demas contenemos el aliento y, de igual manera, la mano. Un
resumen del nuevo conocimiento y de su influencia en la imagen gndstica en su
conjunto sera de capital importancia algin dia, pero debemos esperar. Por otra
parte, el estudioso que se enfrenta a una reimpresion de 1970 tiene derecho a
alguna orientacion que le ayude a llegar a la documentacion disponible. He
intentado cumplir con este propdsito actualizando la Bibliografia suplementaria
hasta comienzos de 1970, prestando especial atencion al conjunto del Nag
Hammadi. En esta tarea, he recibido una valiosa ayuda de los catedraticos James
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M. Robinson y David M. Scholer. El Addendum al capitulo 12 facilita una clave
para convertir las referencias de cada uno de los tratados al sistema de
numeracion con el que se ha trabajado hasta ahora.



Abreviaturas

Corpus Hermeticum.

Evangelio de la Verdad: Evangelium Veritatis, ed. y trad, de M. Malinine,
H.-Ch. Puech y G. Quispel, Ziirich 1956.

Ginza. Der Schatz oder das Grosse Buch der Mandder, trad, de M.
Lidzbarski, Gotinga 1925.

Das Johannesbuch der Mandder, ed. y trad, de M. Lidzbarski, Giessen
1915.
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1. Introduccidén:
Oriente yOccidente en el helenismo

Cualquier retrato de la época helenistica debe comenzar con Alejan-
dro Magno. Su conquista de Oriente (334-323 a. C.) marca un punto de
inflexion en la historia del mundo antiguo. De la situacion creada por es-
ta conquista surgioé una unidad cultural mayor de la que habia existido
nunca antes, una unidad que iba a durar casi mil aflos y que seria des-
truida a su vez por las conquistas del islam. El nuevo hecho histérico que
Alejandro persiguio e hizo posible fue la unién de Oriente y Occidente.
«Occidente» significa aqui el mundo griego que giraba en torno al Egeo;
«Oriente», el area de las antiguas civilizaciones orientales que se
extendia de Egipto a las fronteras de India. Aunque la creacién politica
de Alejandro se quebrd con su muerte, la fusién de culturas continud
minterrumpidamente su camino a través de los siglos, tanto en forma de
procesos de union a nivel regional, dentro de los distintos reinos de los
diadocos, como por el auge de una cultura supranacional y helenistica,
comun a todos ellos. Cuando finalmente Roma disolvio las distintas
entidades politicas de la zona y las transformé en provincias del Imperio,
se limitd a dar forma a una homogeneidad que en realidad habia
sobrevivido largo tiempo al margen de los limites dinasticos.

En el mas extenso marco geografico del Imperio romano, los térmi-
nos «Oriente» y «Occidente» adoptan nuevos significados: «Oriente» re-
presenta lo griego y «Occidente», la parte latina del mundo romano. No
obstante, la mitad griega comprendia la totalidad del mundo helenistico,
en el cual Grecia propiamente dicha se habia convertido en una parte
mas pequefia;, es decir, comprendia aquella parte de la herencia de
Alejandro que no habia vuelto al control «barbaro». De esta forma, en la
mayor perspectiva del Imperio, Oriente estd constituido por una sintesis
de lo que en un principio consideramos el Occidente heleno y el Oriente
asiatico. En medio de la permanente division de Roma desde los tiempos
de Teodosio en un Imperio oriental y occidental, la situacién cultural
encuen-



tra finalmente una expresién politica: bajo Bizancio la unificada mitad
oriental del mundo termina por formar aquel imperio griego que Ale-
jandro habia imaginado y que el helenismo habia hecho posible, aunque
el resurgimiento persa, mas alla del Eufrates, habia reducido su alcance
geografico. Paralelamente, la divisién de la cristiandad en dos Iglesias —
la griega vy la latina— refleja y perpetia la misma situacion cultural en el
ambito del dogma religioso.

Esta unidad espacio-cultural, creada por Alejandro y existente en los
reinos de los diadocos, en las provincias orientales de Roma, en el Im-
perio bizantino y en la Iglesia griega, constituye un vinculo unificador en
la sintesis helenistica oriental y determina el escenario en el que se desa-
rrollardn los movimientos espirituales que centran el interés de este libro.
Con ¢l objeto de aportar mas datos sobre el pasado de dichos movimien-
tos, esta Introduccién se propone ampliar ¢l tema del helenismo en ge-
neral y clarificar, por una parte, algunos aspectos de sus dos
componentes —la Hélade y Asia—, y por otra, la forma en que se
produjeron su encuentro, Union y crecimiento comun.

a) La parte occidental

(Cudles fueron las condiciones y circunstancias histéricas del
desarrollo ya mencionado? La unién iniciada por la conquista de
Alejandro se habia visto precedida por un periodo preparatorio en ambas
partes. Tanto Oriente como Occidente habian alcanzado el maximo nivel
de unificacion en sus propios reinos, especialmente en términos politicos:
Oriente se habia unificado bajo el gobierno persa, el mundo griego bajo
la hegemonia macedonia. De esta forma, la conquista de la monarquia
persa por los macedonios constituye un acontecimiento que afecta a la
totalidad del mundo oriental y occidental.

De forma no menos importante, si bien muy diferente, el desarrollo
cultural habia asimismo preparado a ambas partes para los papeles que
desempefarian en la nueva situacidén. Las culturas se combinan de
manera mas satisfactoria cuando el pensamiento de cada una de ellas se
ha emancipado lo suficiente de sus particularidades locales, sociales y
nacionales como para asumir cierto grado de validez general y, por tanto,
es susceptible de transmisién e intercambio; cuando dicho pensamiento
deja de estar confinado a hechos histéricos especificos, como la polis ate-
niense o la sociedad de castas oriental, y adopta una forma maés libre de



discusion racional.

La cultura griega en visperas
de las conquistas de Alejandro Magno

Cuando Alejandro hace su aparicién, la Hélade habia alcanzado, tanto
de hecho como por lo que se refiere a su propia conciencia, dicho estado
de madurez cosmopolita, siendo ésta la condicion previa que avala su
éxito y que encuentra un equivalente negativo en el lado oriental. Du-
rante mas de un siglo la evolucion de la cultura griega habia avanzado en
esa direccidn. Los ideales de un Pindaro dificilmente hubieran sido posi-
bles en la corte de un Nabucodonosor o de un Artajerjes y en la buro-
cracia de sus reinos. Desde Herodoto, «el padre de la historia» (siglo V a.
C)), la curiosidad griega se habia interesado por las costumbres y opinio-
nes de los «barbaros», aunque lo helénico habia sido concebido y servia
solo para los helenos, y de ellos sélo para los nacidos libres o para los
ciudadanos que gozaban de plenos derechos. Los ideales morales o
politicos, la idea misma de conocimiento, se asociaban a condiciones
sociales muy concretas y no podian aplicarse a los hombres en general;
es mas, el propio concepto de «hombre en general» no existia aun como
una realidad practica. No obstante, la reflexion filosofica y el desarrollo
de la civilizacidn urbana que se habian producido en el siglo que precede
a Alejandro condujeron a.su aparicidn y formulacion explicita. La
ilustracidn sofista del siglo V habia enfrentado al individuo con el estado
y sus normas; la creencia en la oposicion entre naturaleza y derecho
despojo a este ultimo —basado exclusivamente en una convencién— de
su antigua santidad: las normas morales y politicas son relativas. Como
respuesta a este escéptico desafio, los socraticos y platénicos apelaron no
a la tradicién sino al conocimiento conceptual de lo inteligible, es decir,
a la teoria racional, por lo que el racionalismo lleva en si mismo el
germen del universalismo. Los cinicos predicaron la necesidad de llevar
a cabo una nueva valoracion de las normas de conducta existentes, la
autosuficiencia del individuo privado, la indiferencia ante los valores
tradicionales de la sociedad —tales como el patriotismo— y la libertad
frente a cualquier prejuicio. El deterioro interno de las antiguas ciudades-
estado y la pérdida de su independencia externa debilitaron el aspecto
particularista de su cultura y fortalecieron



términos generales.

En una palabra, en la época de Algjandro la idea de cultura
helénica habia alcanzado un punto en el cual era posible decir que
una persona era helena no por nacimiento sino por educacion, de
forma que un barbaro podia convertirse en un verdadero heleno. La
entronizacion de la razdn como el elemento constitutivo mas elevado
del hombre habia llevado al descubrimiento del hombre como tal, y al
mismo tiempo a la concepcidn de lo helénico como una cultura
humanistica general. El ultimo paso en este camino se dio cuando,
mas tarde, los estoicos propusieron una tesis segin la cual esa
libertad, el mas preciado bien de la ética helénica, es una cualidad
puramente interna y no depende de condiciones externas, de manera
que la verdadera libertad puede encontrarse incluso en un esclavo,
siempre que éste sea una persona sabia. De tal forma todo lo griego
se convierte en un asunto de calidad y actitud mental que la po-
sibilidad de formar parte de esta cultura queda abierta a todo sujeto
racional, es decir, a todo hombre. La teoria predominante desplazaba
al hombre de la polis, en la cual Platén e incluso Aristoteles lo habian
situado en primer lugar, y lo situaba en el cosmos, a veces definido
como «la verdadera gran polis». Ser un buen ciudadano del cosmos,
un cosmopolita, constituye la finalidad moral del hombre; y el
derecho a esta ciudadania se obtiene tnica y exclusivamente con la
posesion del logos o razdn, es decir, el principio que lo distingue
como hombre y lo sitia junto al mismo principio que gobierna el
universo. El desarrollo maximo de esta ideologia cosmopolita se
produjo bajo el Imperio romano, si bien todos los elementos
esenciales del universalismo del pensamiento griego estaban ya
presentes en los tiempos de Alejandro. Este cambio en el pensa-
miento colectivo inspird la empresa de este tltimo y se vio profunda-
mente revitalizado por el éxito obtenido.

El cosmopolitismo
y la nueva colonizacion griega

Tal fue el crecimiento interno del espiritu que Algjandro sumo a
ese otro crecimiento externo del mundo. Desde entonces, la Hélade se
encontrd en cualquier lugar donde la vida urbana, sus instituciones y
organizacion seguian el modelo griego. La asimilacion cultural y
lingiiistica hizo que los pueblos nativos se integraran en esta vida en
igualdad de de-



primera colonizacidén griega de la costa mediterranea, la cual
establecid colonias puramente griegas en la periferia de la gran zona
interior «barbara» y en ninglin momento contempld la posibilidad de
una fusion entre colonizadores y nativos. La colonizacidn que siguid
a Alejandro intent6 desde el principio, y como parte de su programa
politico, una simbiosis totalmente nueva que, si bien perseguia una
clara helenizacién de Oriente, requeria cierta reciprocidad para
triunfar. En la nueva area geopolitica, el elemento griego dejo de
depender de la contigiiiddad geografica con el pais natal, o con lo que
hasta entonces habia sido el mundo griego, y se extendid hacia las
posesiones continentales del Imperio helenistico. A diferencia de lo
que habia sucedido con anteriores colonias, las ciudades asi fundadas
no eran ciudades dependientes de metropolis individuales sino que se
alimentaban de las reservas de la cosmopolita nacién griega. Las
relaciones entre una y otra o bien con la lejana ciudad matriz no
centraban el interés principal de sus relaciones, sino que cada una de
ellas actuaba como centro de cristalizaciéon en su propio medio, es
decir, en relacion con sus vecinos indigenas. Por encima de todo,
estas ciudades dejaron de ser estados soberanos para convertirse en
parte de reinos administrados centralmente. Este hecho cambid la
relacion de los habitantes con el conjunto politico. La ciudad-estado
clasica comprometio al ciudadano en sus intereses, de forma que éste
pudiera reconocerlos como propios; y con este propdsito, por
gjemplo, dicto las leyes de una ciudad que €l mismo gobernaba. Las
grandes monarquias helenisticas no buscaban ni permitian tan
estrecha identificacion personal, y de la misma forma en que no
exigian a sus subditos el cumplimiento de unas reglas morales, el
individuo se separaba de ellas y como persona privada (condicion
dificilmente admisible en el mundo helénico con anterioridad) en-
contraba satisfaccién de sus necesidades sociales en asociaciones
libres, fundamentadas en una comunidad de ideas, religion y trabajo.

Los nucleos de las ciudades de nueva fundacion estaban general-
mente formados por individuos de nacionalidad griega; no obstante,
y desde el principio, parte de la estrategia de su formacién se basod en
la inclusion de poblaciones nativas compactas. Asi, en muchos casos,
estos grupos de nativos se transformaron por primera vez en pobla-
ciones ciudadanas y en poblaciones de ciudades organizadas y auto
administradas segin el modelo griego. La forma en que el mismo
Alejandro entendia su politica de



deseos, diez mil de sus oficiales y hombres macedonios tomaron por
esposas a mujeres persas.

La helenizacion de Oriente

El poder asimilador de una entidad como la ciudad helenistica debid
de ser abrumador. Al participar en sus instituciones y modos de vida,
los ciudadanos no helenos sufrieron una rapida helenizacién, lo cual se
reflgja claramente en su adopcion de la lengua griega, v esto a pesar de
que probablemente desde el principio los no helenos eran mucho mas
numerosos que los griegos o macedonios de nacimiento. El increible
crecimiento de algunas de estas ciudades, como Algjandria o Antioquia,
solo puede explicarse por la afluencia continua de poblaciones nativas
orientales, que sin embargo no alteraron el caracter helenistico de las
comunidades. Por tltimo, en el reino seléucida de Siria y Asia Menor,
incluso ciudades de origen oriental se transformaron por medio de la
adopcion de corporaciones helenas, y de la introduccion de los
gvmnasia y de otras instituciones tipicas de las ciudades con modelo
griego, recibiendo del gobierno central el titulo por el cual se
garantizaban los derechos y deberes de tales ciudades. Se producia asi
una especie de refundacion que, por una parte, evidenciaba el progreso
de la helenizacion y, por otra, impulsaba atin mas este proceso. Ademas
de las ciudades, la administracidén de las monarquias, que se expresaba
en lengua griega, constituyé también un importante agente helenizador.

La invitacion sugerida en la formula que defiende que un heleno no
es tal por nacimiento sino por educacion fue adoptada de forma entu-
siasta por los més contestatarios de los hijos del Oriente conquistado.
Ya en la generacion posterior a Aristoteles, encontramos a éstos
desempefiando un papel muy activo en los santuarios de la sabiduria
griega. Zenon, hijo de Mnaseas (es decir, Manasseh), y fundador de la
escuela estoica, era de origen fenicio-chipriota: aprendié griego como
lengua de adopcion y durante toda su carrera en Atenas su acento
siempre delatd sus origenes. Desde entonces y hasta el final de la
Antigiiedad el Oriente helenistico produjo una continua oleada de
hombres —a menudo de origen semitico— que bajo nombres griegos, v
con espiritu y lengua griegos, contribuyeron al desarrollo de la
civilizacion dominante. Los antiguos centros del area egea continuaron



regiones. Las ciudades helenisticas de Oriente Proximo eran sus fértiles
plantios: entre ellas cabe destacar Alejandria, en Egipto. Con nombres
generalmente helenizados, no somos ya capaces de determinar si un
autor de Apamea o de Biblos en Siria, o de Gadara en Transjordania, es
de raza griega o semitica; si bien en el crisol del helenismo esta
cuestion pierde relevancia: habia nacido una tercera entidad.

En las ciudades griegas de reciente fundacion el resultado de la
fusion fue desde el principio griego. En otros lugares el proceso fue
gradual y se prolongd hasta el final de la Antigiiedad: los pueblos se
convertian al helenismo como alguien cambia de partido o de credo, y
este hecho continué produciéndose en un tiempo en el que estaban a
punto de producirse movimientos relacionados con el renacimiento de
lenguas y literaturas nacionales. El primer ejemplo anacrénico de esa
situacién nos lo facilitan los conocidos acontecimientos del periodo
macabeo en Palestina durante el siglo 1T a. C. Incluso entrado el siglo
11 d. C., después de quinientos aflos de civilizacién helenistica, vemos
a un nativo de la antigua ciudad de Tiro, Malco hijo de Malco,
convertido en un prominente escritor filoséfico griego, que, a
instancias de sus amigos helenos, cambia (0 permite cambiar) su
nombre semitico primero al griego Basilio’ y luego a Porﬁrio4,
declarando asi de forma simbdlica su apoyo a la causa helena y su
extraccion fenicia. Lo interesante de este caso es que al mismo tiempo
en su pais de origen se producia un movimiento en contra: la creacion
de una literatura vernacula siria asociada a nombres como Bar-
desanes, Mani o Efrem. Este movimiento y otros similares que se
producian en otros muchos lugares formaba parte del nacimiento de
nuevas religiones populares contra las cuales el helenismo se vio
obligado a defenderse.

Helenismo tardio: el cambio de la cultura
secular a la cultura religiosa

En la situacién que acabamos de indicar el concepto «helenismoy
sufrio un cambio significativo. En los ultimos afios de la Antigiiedad al
universalismo nunca desafiado de los primeros siglos helenisticos le
sucedid una época de nueva diferenciacidn basada principalmente en
asuntos espirituales, y sélo de forma secundaria, en asuntos de caracter
nacional, re-



conduciria a la fragmentacion de la antigua unidad en grupos exclusivos.
En estas nuevas circunstancias, el término «helenoy, utilizado como con-
trasefia en un mundo totalmente helenizado, hace referencia a una causa
asediada por sus oponentes cristianos o gndsticos, los cuales sin embargo
no dejan de formar parte del mundo griego en cuanto a lenguaje y li-
teratura. En este terreno comun, el helenismo se convirtid casi en un si-
nénimo de conservadurismo y cristalizé en una definible doctrina en la
cual toda la tradicion de la Antigiiedad pagana, tan religiosa como filo-
sofica, se vio sistematizada por ultima vez. Sus seguidores y oponentes
estaban repartidos de forma que el campo de batalla se extendia por todo
el mundo civilizado. No obstante, la marea ascendente de la religion ha-
bia absorbido el mismo pensamiento «griego» transformando su propio
caracter: tanto por autodefensa del cristianismo como por necesidad in-
terna la cultura secular helenistica se convirtié en una cultura de caracter
pronunciadamente religioso y pagano. Esto significa que en la época del
surgimiento de la religién mundial, el helenismo mismo se convirtié en
un credo religioso. Asi es como Plotino y aun méas Juliano el Apostata
concibieron su causa helena, es decir, pagana, que en ¢l neoplatonismo
fundé una especie de Iglesia con su propio dogma y discurso apologético.
El helenismo, condenado, habia pasado a ser una causa particular en el
pais del que era nativo. En esta hora crepuscular, el concepto de hele-
nismo se vio ensanchado y empequefiecido al mismo tiempo. Se vio en-
sanchado en la medida en que, en su ultimo atrincheramiento, incluso las
creaciones puramente orientales como la religion de Mitra o la religién
de Atis se contaban entre la tradicién helenistica que debia defenderse; se
vio empequefiecido en la medida en que la causa contemplada en su to-
talidad se convirtid en una causa parcial, que representaba a un grupo ca-
da vez mas minoritario. No obstante, como hemos dicho, la lucha tenia
lugar en un marco griego, es decir, en el marco de una cultura y una len-
gua helena universal. De tal forma esto era asi que la triunfadora y here-
dera de esta lucha, la Iglesia cristiana de Oriente, seria una iglesia predo-
minantemente griega: la obra de Alejandro Magno triunfd incluso en esta
derrota del espiritu clasico.



fases historicas en la cultura griega: 1) anterior a Alejandro, la fase cla-
sica como cultura nacional; 2) posterior a Alejandro, el helenismo como
cultura cosmopolita secular; 3) helenismo tardio como cultura religiosa
pagana; y 4) bizantinismo como cultura griega cristiana. La transicion de
la primera a la segunda fase se explica fundamentalmente como un desa-
rrollo auténomo griego. En la segunda fase (300 a. C.-siglo I a. C.), el es-
piritu griego estaba representado por las grandes escuelas rivales de la fi-
losofia, la Academia, los epiclreos, y sobre todo los estoicos, mientras
que, simultaneamente, la sintesis grecoriental continuaba su avance. La
transicion de ésta a la tercera fase, el giro hacia la religion de civilizacion
antigua en su conjunto y del espiritu griego que ésta comportaba, fue la
obra de fuerzas profundamente antigriegas que, originarias de Oriente,
entraron en la historia como nuevos factores. Entre el liderazgo de la cul-
tura secular helenistica y la posicion defensiva final del tltimo helenismo
tardio que se habia vuelto hacia la religion, se extienden tres siglos de
movimientos espirituales revolucionarios que gjercieron su influencia en
esta transformacidn, y entre los cuales el movimiento gndstico ocupa un
lugar prominente. De estos movimientos nos ocuparemos mas tarde.

a) La parte oriental

Hasta ahora hemos tenido en cuenta el papel del mundo griego en la
combinacion Oriente y Occidente, y al hacerlo hemos arrancado de las
condiciones internas previas que permitieron que la cultura helena se
convirtiera en una civilizacion mundial gracias a las conquistas de
Alejandro. Naturalmente estas condiciones previas tenian que competir
con otras en ¢l lado oriental, las cuales explican el papel de Oriente en la
combinacion: su pasividad aparente o real, su docilidad y su buena
disposicion ante un proceso de asimilacion. El sometimiento politico y
militar no basta para explicar el curso de los acontecimientos, como lo
demuestran a lo largo de la historia otras conquistas de zonas con una
importante cultora, y en las cuales, a menudo, la parte vencedora
sucumbe culturalmente ante la parte vencida. Podriamos preguntarnos
incluso si, en un sentido mas profundo o al menos parcialmente, algo de
esto pudo suceder en el caso del helenismo. De cualquier modo, la
ascendencia del lado griego resulta inequivoca y ésta determind, al
menos, la forma de to-



sometimiento ante la expansion de la cultura griega? ;De qué forma so-
brevivieron las fuerzas nativas orientales y continuaron expresandose ba-
jo las nuevas condiciones del helenismo? Porque naturalmente este gran
Oriente, formado por antiguas y orgullosas civilizaciones, no era simple-
mente una materia inerte a la que la cultura griega iba a moldear. Ambas
cuestiones, la que concierne a la situacidn previa y la de su superviven-
cia, son infinitamente mas dificiles de contestar en ¢l lado oriental que en
el griego. Estas son las razones que lo explican:

En primer lugar, en el tiempo que precede a Alejandro, en contraste
con la riqueza de fuentes griegas, nos encontramos con una gran €scasez
de fuentes orientales, a excepcion de la literatura judia. No obstante, este
factor negativo, tomado como signo de esterilidad literaria, es en si
mismo un testimonio histérico que confirma lo que podemos inferir de
las fuentes griegas sobre el estado contemporaneo de las naciones orien-
tales.

Es mas, este vasto Oriente, unificado en el Imperio persa por la fuer-
7a, estaba lejos de ser una unidad cultural como la del mundo griego. La
Hélade era igual en todas partes; Oriente, distinto en cada regidn. De esta
forma, una respuesta a la cuestion de la situacion cultural previa a la
conquista tendria que dividirse en tantas partes como distintas entidades
culturales la conformaban. Este hecho complica también el problema del
propio helenismo con respecto a su componente oriental. Sin duda, Gus-
tav Droysen, el creador del término «helenismoy, con el cual se hace re-
ferencia a la sintesis postalejandrina y grecoriental, matizo el sentido del
término al sostener que de las distintas individualidades nacionales en-
globadas en este proceso se desarrollaron distintas clases de helenismo.
No obstante, en muchos casos, desconocemos estos factores locales en su
forma original, aunque la homogeneidad general del desarrollo
helenistico posterior sugiere la existencia de unas condiciones globales
similares. De hecho, a excepcidn del caso de Egipto, podemos distinguir
en el Oriente prehelenistico ciertas tendencias universalistas, los
comienzos de un sincretismo espiritual que puede tomarse como
contrapeso del giro cosmopolita del pensamiento griego. Pero de esto
hablaremos mas tarde.

Por ultimo, en el periodo que siguid a Alejandro, la supremacia de la
civilizacion panhelénica significo precisamente que el mismo Oriente, si



gjemplos de autoexpresion como voces de Oriente contempladas en la
totalidad de la literatura helenistica es con frecuencia para nosotros un
asunto de sutil y equivoca distincién: es decir, la situacién creada por el
helenismo es ambigua en si misma. Mas tarde analizaremos el interesan-
te problema metodoldgico asi planteado.

Estas son algunas de las dificultades con las que nos encontramos an-
te cualquier intento de clarificar la situacidn oriental en esa realidad dual
que llamamos «helenismo». En cualquier caso, contamos con una idea
general, si bien basada parcialmente en conjeturas, que indicaremos de
forma resumida segiin convenga a nuestro propdsito. En primer lugar,
unas breves palabras sobre el estado del mundo oriental en visperas de la
conquista griega, que da cuenta del letargo de éste al principio y, mas
tarde, la lentitud de su respuesta.

Oriente en visperas
de las conquistas de Alejandro
Apatia politica y estancamiento cultural

En términos politicos, este estado habia sido determinado por la su-
cesion de imperios despoticos que habian azotado Oriente en los siglos
precedentes. Sus métodos de conquista y de gobierno habian acabado
con la estructura politica de las poblaciones locales, acostumbrandolas a
aceptar pasivamente la imposicion de un nuevo amo con cada cambio de
imperio. El destino del poder central era una cuestion indiscutible para
unos subditos que, simplemente, formaban parte de un botin. Mucho mas
tarde, la vision de Daniel de los cuatro reinos aun refleja esta relacion
pasiva de los pueblos orientales ante la sucesién de distintos poderes po-
liticos. De esta forma, las tres batallas que acabaron con el poder militar
de la monarquia persa otorgaron al vencedor un vasto imperio formado
por innumerables pueblos que habian perdido toda idea de autodetermi-
nacidn y ni siquiera sentian la necesidad de participar en la toma de de-
cisiones. La unica resistencia popular seria con la que se topd Alejandro
fueron las ciudades de Tiro y Gaza, que sélo fueron sometidas tras pro-
longados asedios. Esta excepcidn no fue accidental: la ciudad fenicia -y
seguramente el caso de Gaza es similar- constituia, a pesar de su relacién
de vasallaje al Gran Rey, una organizacién politica soberana, y, en la lar-



La apatia politica convivia con un estancamiento cultural originado
por distintas causas. Tras miles de afios de existencia, en los antiguos
centros de civilizacidén oriental —en ¢l Fufrates y en el Nilo— que
habian sido también centros de poder politico antes de la época persa,
todo movimiento intelectual se habia detenido y sélo quedaba la inercia
de un formidable conjunto de tradiciones. No podemos detenernos aqui
en explicaciones que nos apartarian demasiado de nuestro camino, por
lo cual nos limitaremos a llamar la atencion sobre este hecho,
especialmente relevante en el caso de Egipto. Podemos, sin embargo,
mencionar que la inmovilidad a la que nuestras predilecciones
dindmicas gustan en llamar peyorativamente «petrificacién», pueden
también considerarse como una sefial de la perfeccion alcanzada por un
sistema de vida; consideracion que bien puede ser aplicada al caso de
Egipto.

Por otra parte, la practica asiria y babilonia de expatriar y trasladar
de un lugar a otro pueblos enteros conquistados, o, mas exactamente, a
su clase social y culturalmente dirigente, habia destruido las fuerzas del
crecimiento cultural en muchas de las regiones distantes de estos
centros. Este destino termind en muchos casos con pueblos
culturalmente jovenes que aun no habian desarrollado sus posibilidades.
El poder central pagd por la docilidad imperial asi ganada con la
desecacion de las fuentes potenciales de su propia regeneracion. Nos
encontramos aqui, sin duda, con una de las razones que explican el
torpor de los antiguos centros antes mencionados: al destruir las fuerzas
vitales de caracter regional y nacional en todo el reino, éstos se vieron
rodeados de un auténtico desierto y, en tales condiciones de
aislamiento, la cumbre del poder no fue capaz de beneficiarse de las
influencias revitalizadoras que hubieran podido venir de estratos mas
bajos. Esto podria explicar en parte el estado de paralisis en el que
Oriente parece haber estado inmerso antes de Alegjandro y del cual fue
liberado por la renovadora influencia del espiritu heleno.

Comienzos del sincretismo religioso
Sin embargo, este mismo estado de cosas tendria también algunos
aspectos positivos para el papel que Oriente iba a desempefiar en la era
helenistica. No es sélo que la pasividad predominante o la ausencia de
fuerzas de resistencia consciente facilitasen la asimilacién. E1 mismo



impedian la fusion en una sintesis mas amplia ¢ hizo posible la entrada
de estos elementos en un tronco comun. El desarraigo y el trasvase de
poblaciones enteras tuvo dos efectos especialmente significativos. Por
una parte, favorecio la separacion de contenidos culturales de su tierra
de origen, su abstraccion y adaptacion a formas susceptibles de ser
transmitidas, y, en consecuencia, su conversion en elementos validos
para un intercambio de ideas cosmopolita, tal como requeria el
helenismo. Por otra, favorecid un sincretismo prehelenistico, una
fusion de dioses y cultos de origenes diferentes y a veces
extraordinariamente distantes entre si, que de nuevo anticipa un rasgo
importante del posterior desarrollo helenistico. La historia biblica
ofrece ejemplos de ambos procesos.

La primera descripcién sobre la génesis de un sincretismo
religioso deliberado se encuentra en 2 Re 17:24-41 y hace referencia a
los nuevos habitantes de la Samaria evacuada, establecidos alli por
orden del rey asirio. Se trata de la conocida historia sobre el origen de
la secta samaritana que termina con estas palabras:

Asi temieron a Jehova aquellas gentes y al mismo tiempo sirvieron a sus
idolos; y también sus hijos y sus nietos: segun como hicieron sus padres, asi

hacen hasta hoy.

A escala mundial el sincretismo religioso se convertiria mas tarde
en una caracteristica decisiva del helenismo, el origen lo encontramos
en Oriente mismo.

Comienzos de la abstraccién teolégica
en la religion judia, babilonia y persa
Mas importante incluso es el segundo desarrollo ya mencionado:
la transformacién de la substancia de las culturas locales en ideolo-
gias. Por tomar otro gjemplo clésico de la Biblia, el exilio babilonio
obligo a los judios a desarrollar ese aspecto de su religion cuya vali-
dez trascendia las condiciones particulares palestinas y a oponer el
credo asi obtenido a los distintos principios religiosos del mundo al
cual habian sido arrojados. Esto significd una confrontacion de ideas
con ideas. En el capitulo segundo de Isaias, encontramos esta posicion
plenamente desarrollada: el



principio puro del monoteismo es enunciado como un principio universal,
liberado de las limitaciones especificamente palestinas del culto a Yahvé.
De esta forma, el desarraigo produjo el desarrollo de un proceso que real-
mente habia empezado con los antiguos profetas.

No obstante, lo extraordinario del caso judio o ciertos paralelismos
con estos procesos pueden explicarse también por la desintegracion po-
litica de Oriente o ser inferidos del curso tltimo de los acontecimientos.
Asi, tras la derrota babilonia a manos de los persas, la antigua religién ba-
bilonia dejo de ser un culto estatal ligado a un centro politico y a unas
tareas legisladoras. Como parte de las instituciones de la monarquia, la
religién babilonia habia disfrutado de un status oficial definido, y esta
relacion con un sistema local de poder secular habia apoyado y limitado
su papel a un tiempo. Tanto el apoyo como la limitacién desaparecieron
con la pérdida de su condicion de estado. La forma en que la religién se
liberé de su funcidén politica produjo un desarraigo comparable al
desarraigo territorial de Israel. El destino de sometimiento ¢ impotencia
politica que vivid en el Imperio persa forzo a la religién babilonia a
apoyarse, Unicamente y de ahi en adelante, en su contenido espiritual.
Desconectada de las instituciones del sistema de poder local y disfrutando
del prestigio de su autoridad, volvid a depender de sus cualidades
teoldgicas propias, formuladas como tales si querian mantener su status
frente a otros sistemas religiosos igualmente vigentes y que competian
también por el espiritu de los hombres. De esta forma, el desarraigo
politico condujo a la liberacién de la substancia espiritual. Como tema de
especulacion, el principio generalizado adquiridé una vida propia y
desarrolld sus implicaciones abstractas. Intentaremos desentrafiar aqui la
labor de una ley histérica que nos ayude a comprender muchos de los
procesos mentales de los tltimos tiempos de la Antigiiedad. En el caso de
la religion babilonia, el éxito de este movimiento hacia la abstraccién es
aparente en su forma mads tardia tal como emergié a la luz plena del
helenismo. Como desarrollo unilateral de sus originales rasgos astrales, el
culto antiguo se transformd en una doctrina abstracta, en el sistema
razonado de la astrologia; un sistema que por su contenido intelectual,
presentado ahora con forma griega, se convirtid en una poderosa fuerza
en el mundo helenistico de las ideas.

De manera comparable y para terminar, la antigua religion persa del
mazdeismo se separd también de su origen iranio. Llevada por todos los



Imperio persa algo parecido a una situacion cosmopolita. Con la caida del
Imperio perdié no sélo el apoyo con el que habia contado sino también el
odio de una ley extranjera y, a partir de entonces, compartid con otros
credos, en paises fuera de Persia, los mismos lastres y ventajas de la
didspora. Una vez mas, de la tradicidn nacional menos definida se extrajo
un inequivoco principio metafisico que se desarrolld hasta convertirse en
un sistema de significacion intelectual general: el sistema del dualismo
teologico. En su contenido generalizado, esta doctrina dualista llegaria a
ser uno de los grandes poderes del sincretismo helenistico de las ideas. En
la misma Persia, la reaccion general que condujo a su vez a la fundacion de
los reinos de Partia y de la nueva Persia estaba preparada y se acompafiaba
de una restauracion religiosa que, a su vez, se vio obligada a sistematizar y
a dogmatizar el contenido de la antigua religién popular, un proceso en
cierta forma analogo a la creacion contemporanea del Talmud. Asi, en la
tierra natal y en la didspora, el cambio de condiciones condujo a un
resultado similar: la transformacién de la religién tradicional en un sistema
teologico cuyas caracteristicas se aproximan a las de una doctrina racional.

Podemos pensar que se produjeron procesos similares en todo Oriente,
procesos por los cuales las creencias originalmente nacionales y locales se
adaptaron para convertirse en elementos de un intercambio internacional
de ideas. Estos procesos conducian a la dogmatizacion, en el sentido de
que se extraia un principio del cuerpo de la tradicién y se desarrollaba
hasta transformarse en una doctrina coherente. La influencia griega, que
aportaba estimulos y herramientas 16gicas, hizo madurar este proceso por
doquier; si bien, como hemos intentado demostrar, en Oriente ya habian
iniciado algunos de éstos en visperas del helenismo. Los tres que hemos
mencionado fueron elegidos con una intencion particular: el monoteismo
judio, la astrologia babilonia y el dualismo iranio fueron quiza las tres
fuerzas espirituales mas importantes con las que Oriente contribuyo a la
configuracién del helenismo, y cuya influencia marcé de forma creciente y
determinante su curso posterior.

Hasta aqui cuanto se refiere a las llamadas «condiciones previas».
Quiza debamos hacer una pausa ahora para llamar la atencion sobre el
hecho de que la primera civilizacién cosmopolita conocida para la historia,
pues



abstraccion e intercambio nunca se hubiera producido a tal escala. Aunque
menos obvio, esto vale incluso para el lado griego, donde el declive
politico de la polis, la mas intensa de estas formaciones particulares, supuso
una comparable condicidén previa de caracter negativo. Solo en el caso de
Egipto, que omitimos en nuestro examen, las condiciones fueron totalmente
diferentes. En conjunto, sin embargo, ¢s de Asia —bien semitica o irania—
de donde salieron las fuerzas que actuaron en la sintesis helenistica junto
con la herencia griega: de esta forma podemos limitar nuestro esbozo a las
condiciones asiaticas.

Oriente bajo el helenismo

Después de haber analizado las condiciones previas, debemos consi-
derar brevemente el destino de Oriente bajo el nuevo reparto del helenismo.
Lo primero que observamos es que Oriente guardd silencio durante varios
siglos y fue todo menos invisible a la luz todopoderosa del sol helénico.
Con relacion a los sucesos acaecidos desde el siglo I d. C. en adelante,
podriamos referirnos a este primer estadio de apertura como a un periodo
de latencia del pensamiento oriental. De esta observacidn podria derivarse
una divisidn de la época helenistica en dos periodos diferentes: un periodo
de evidente dominio griego y sumersion oriental, y un periodo de reaccion
de un Oriente que renace y a su vez avanza victorioso, en una especie de
contraataque espiritual, hacia Occidente y re- modela la cultura universal.
Naturalmente, estamos hablando en términos intelectuales y no politicos.
En este sentido, la helenizacidn de Oriente prevalece en el primer periodo,
igual que la orientalizacidn lo hace en ¢l segundo, proceso este ultimo que
culmina en torno al afio 300 d. C. El resultado de ambos procesos es una
sintesis que pervivio hasta la Edad Media.

La sumersion de Oriente

Seremos breves en relacion con el primer periodo. Fue ésta la época de los

reinos seléucida y ptolemaico, caracterizados especialmente por el
florecimiento de Alejandria. El helenismo triunfé en todo Oriente y cons-
tituyé la cultura general cuyos canones de pensamiento y expresion
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adoptaba todo aquel que deseaba participar en la vida intelectual de la
época. Sélo se escuchaba la voz griega: cualquier declaracidén publica se
emitia en este idioma. Con respecto a lo que dijimos sobre la entrada de
los orientales en la vida intelectual griega, el mutismo de Oriente no
puede considerarse una falta de vitalidad intelectual por parte de estos
individuos, méas bien hace referencia al hecho de que éste no hablaba por
si mismo o en su propio nombre. Cualquier persona que tuviera algo que
decir no tenia otra eleccidn que decirlo en griego, no solo en términos de
lenguaje sino también en términos de concepto, de ideas y de forma
literaria, es decir, como parte ostensible de la tradicion griega.

Por otro lado, es seguro que la civilizacion helenistica, extraordina-
riamente abierta y hospitalaria, daba cabida a las creaciones del pensa-
miento oriental una vez que éstas habian asumido la forma griega. Asi, la
unidad formal de esta cultura cubrié de hecho una pluralidad, si bien
siempre, y por asi decir, bajo el sello oficial griego. Para Oriente, esta si-
tuacion engendrd una especie de mimetismo que tuvo profundas conse-
cuencias en su futuro. El pensamiento griego, por su parte, tampoco pu-
do mantenerse incdlume: el reconocimiento de la diferencia entre lo
llamado «griego» antes y después de Alejandro determind que Droysen
introdujera el término «helenistico» para distinguirlo del clasico
«helenoy». «Helenistico» no iba sélo a nombrar la transformacion de la
cultura de la polis en cultura cosmopolita, y las transformaciones
inherentes a este proceso, sino también el cambio de cardcter que se
produjo tras la recepcién de las influencias orientales en este todo
acrecentado.

No obstante, el anonimato de las contribuciones orientales hace que
estas influencias sean dificiles de identificar. Hombres como Zenon, a
quien ya hemos mencionado, no deseaban ser sino helenos, y su asimila-
cion fue tan completa como es posible en estos casos. En términos gene-
rales, la filosofia discurrié por los caminos trazados por las escuelas nati-
vas griegas, si bien, al final del periodo, unos dos siglos después de
Zendn, comenzd también a dar significativas sefiales de cambio en su
hasta entonces autonomo desarrollo. Las sefiales no dejan de ser en un
principio bastante ambiguas. La larga polémica sobre Posidonio de Apa-
mea (ca. 135-50 a. C.) ilustra bien la dificultad para atribuir influencias
con un minimo grado de certeza, o la escasa seguridad con que puede
determinarse qué es genuinamente griego o qué estd tefiido de orienta-
lismo en este periodo. ¢ Es la ferviente religion astral que impregna su fi-



losofia una expresidn del pensamiento oriental o no? Ambas posibilida-
des pueden ser discutidas, y seguramente lo seguiran siendo, aunque lo
que resulta indudable es que, fuera o no griego de nacimiento, Posido-
nio de Apamea consideraba su pensamiento totalmente griego. En este
caso, igual que en la descripcidn general, no podemos exigir mas seguri-
dad que la que la compleja naturaleza de la situacidén permite. Si analiza-
mos el caso teniendo en consideracién el anonimato, el pseudoanonimato
casi podriamos decir, que encubre ¢l elemento oriental, deberemos con-
tentarnos con la impresion general de que las influencias orientales, en su
sentido mas amplio, estuvieron presentes en todo este periodo de domi-
nio del pensamiento griego.

La creciente literatura sobre «la sabiduria de los barbaros» que
aparece en las cartas griegas constituye un caso mas revelador: este tema
no es solo materia de interés para los historiadores sino que asume con el
tiempo un caracter propagandistico. La iniciativa de los autores griegos
en este campo fue retomada en los antiguos centros de Oriente, Babilonia
y Egipto por sacerdotes nativos que comenzaron a escribir relatos de su
historia y de su cultura nacional en lengua griega. El mundo antiguo
contd siempre con una curiosidad respetuosa por parte del publico
griego, si bien la frecuencia cada vez mayor con que ésta se vio
acompanada de una receptividad hacia los contenidos espirituales hizo
que de manera imperceptible los historiadores se sintieran incitados a
convertirse en maestros y en predicadores.

No obstante, la forma mas importante en que Oriente contribuy¢ a la
cultura helenistica de ese momento se produjo no en el campo de la
literatura sino en el del culto: el sincretismo religioso, que iba a convertir-
se en el hecho mas decisivo de la fase posterior, comienza a tomar forma
en este primer periodo de la época helenistica. El significado del término
«sincretismoy puede ampliarse también, como normalmente se hace, para
abarcar los fenomenos seculares, v es asi como la totalidad de la ci-
vilizacién helenistica —una cultura de naturaleza crecientemente
mixta— podria denominarse «sincrética». Estrictamente hablando, sin
embargo, ¢l sincretismo denota un fendémeno religioso que el antiguo
término «teocrasia», es decir, la mezcla de dioses, expresa de forma mas
adecuada. Es éste un fendmeno capital del periodo, del cual, a pesar de
nuestra familiaridad con la mezcla de ideas y de valores culturales, no
contamos con un fendmeno paralelo en la experiencia contemporanea.



los que, en un momento dado, produjeron el salto del primer al segundo
periodo, religioso oriental, del helenismo. La teocrasia tuvo su expresion
en el mundo del mito y en el del culto, y una de sus herramientas 1dgicas
mas importantes fue la alegoria, de la cual la filosofia ya habia hecho uso
en su relacidn con la religién y el mito. De todos los fendmenos a los que
hacemos alusidn en este andlisis del primer periodo del helenismo, es en
el fendmeno religioso donde Oriente se muestra mas activo y mas ¢l mis-
mo. Fl creciente prestigio de los dioses y los cultos orientales en el mun-
do occidental anunciaron el papel que Oriente iba a tener en el segundo
periodo, cuando el liderazgo pasé a sus manos. Mientras la contribucion
griega al todo helenistico fue la de una cultura secular, la de Oriente fue
religiosa.

En suma, podemos afirmar que la primera parte del helenismo, que se
prolonga aproximadamente hasta el tiempo de Cristo, se caracteriza prin-
cipalmente por la secular cultura griega. Por lo que se refiere a Oriente,
es éste un tiempo de preparacidn para su resurgimiento, un tiempo com-
parable a un periodo de incubacién. Por nuestra parte, sélo podemos
conjeturar sobre las profundas transformaciones que debieron producirse
tras su posterior erupcidn en la superficie helenistica. Con la sola excep-
cion de la revuelta macabea, apenas existen intentos de autoafirmacion
oriental en la érbita helenistica en todo el periodo que va de Alejandro a
César. Mas alla de esas fronteras, la fundacién del reino parto vy el resur-
gimiento del mazdeismo encuentran un paralelismo con el caso judio.
Estos acontecimientos apenas perturban la descripcidon general de este
periodo en el cual la Hélade juega el papel de parte asimiladora y Oriente
el de parte asimilada.

Conceptualizacién griega del pensamiento oriental

No obstante, este periodo de latencia tuvo una gran importancia en la
historia de Oriente. El monopolio griego de todas las formas de ex-
presion intelectual tuvo para el espiritu oriental efectos de represion y de
liberacion a un tiempo: represion porque este monopolio lo privaba de su
medio nativo y obligaba a un disimulo de la expresion de sus propios
contenidos; liberacion porque la forma conceptual griega ofrecia al pen-
samiento oriental una posibilidad totalmente nueva de expresar el signi-
ticado de su propia herencia. Hemos visto como, en visperas del helenis-



mo, los principios espirituales que se podrian transmitir habian comenza-
do a separarse de la masa de la tradicion popular; pero este proceso solo
fructificaria con los medios 16gicos facilitados por el espiritu griego. Por-
que Grecia habia inventado el logos, el concepto abstracto, ¢l método de
exposicion tedrica, el sistema razonado: uno de los mas grandes descu-
brimientos de la historia del pensamiento humano. El helenismo facilité a
Oriente este instrumento formal, aplicable a cualquier tipo de contenido,
y Oriente hizo uso de €l en aras de su propia expresion. El efecto de este
beneficio, cuya manifestacion tardaria en llegar, fue inconmensurable.
Hasta entonces, el pensamiento de Oriente habia rehuido lo conceptual y
se habia expresado en imagenes y simbolos, disfrazando mas que
exponiendo logicamente sus objetivos fundamentales en forma de mitos
y de ritos. Esta expresion habia permanecido cofinada en la rigidez de
sus antiquisimos simbolos, y fue liberada de su prision por el vivificante
aliento del pensamiento griego, el cual dio nuevo impulso y herramientas
adecuadas a todas las tendencias de abstraccidén surgidas con anterio-
ridad. En el fondo, el pensamiento oriental continud siendo mitoldgico,
como evidencid su nueva aparicion ante el mundo; en el intermedio, no
obstante, aprendio a dar a sus ideas la forma de teorias y a utilizar no solo
imagenes sensuales sino conceptos racionales a la hora de exponerlas. De
esta manera, la formulacidén definitiva del dualismo, del fatalismo as-
trologico y del monoteismo trascendente llegd gracias a la conceptuali-
zacion griega. Con la categoria de las doctrinas metafisicas estos
sistemas ganaron aceptacidén general y su mensaje pudo dirigirse a la
totalidad. De esta forma, el espiritu griego liberd al pensamiento oriental
de. las ataduras de su propio simbolismo y, gracias a la reflexién del
logos, le permitié descubrirse. Asi, llegado el momento, Oriente lanzaria
su contraofensiva con las armas adquiridas en el arsenal griego.

El «submundo» oriental

Inevitablemente, las bendiciones de un desarrollo de esta clase no
estan exentas de aspectos de otra indole, y los peligros que éste supuso
para la substancia genuina del pensamiento oriental son obvios. Por un
motivo: toda generalizacion y racionalizacidn se paga con la pérdida de
especificidad. Méas concretamente, el predominio griego tentd, como es
logico, a los pensadores orientales a beneficiarse del prestigio de todo lo
griego, y €stos expresaron sus principios no de forma directa sino bajo el



disfraz de principios andlogos entresacados de la tradicion del
pensamiento griego. De esta forma, por gjemplo, el fatalismo astroldgico
y la magia podian vestirse los ropajes de la cosmologia estoica, con sus
doctrinas de la simpatia y la ley cosmica, de igual forma que el dualismo
podia hacerlo con los ropajes del platonismo. Para la mentalidad de la
asimilacién esto supuso sin duda una mejora, pero el mimetismo asi
iniciado tuvo consecuencias en ¢l posterior desarrollo del pensamiento
oriental y plantea peculiares problemas de interpretacidn para el
historiador. El fendmeno que, utilizando un término prestado de la
mineralogia, Oswald Spengler llamé «pseudomorfismo» sera analizado
mas adelante (ver cap. 2.d).

El predominio griego tuvo otro efecto quizd ain mas profundo en la
vida interna de Oriente, un efecto que solo se haria evidente mucho mas
tarde: la divisidn del espiritu oriental en dos corrientes, una que fluia en
la superficie y otra sumergida, una tradicién publica y otra secreta. Por-
que la fuerza del ejemplo griego no sélo tuvo un efecto estimulador sino
también represor. Sus normas selectivas actuaron como un filtro: aquello
que era susceptible de ser helenizado superaba la prueba y salia a la luz,
es decir, se convertia en parte del articulado estrato superior de la cultura
cosmopolita; el resto, lo radicalmente disinto y no asimilable, era ex-
cluido y pasaba a formar parte de la corriente sumergida. Este «resto» no
podia sentirse representado por las creaciones convencionales del mundo
literario, no podia reconocerse en ¢l mensaje general. Para oponer su
mensaje al mensaje dominante tenia que encontrar su propio lenguaje, y
encontrarlo se convirtié en un proceso tan largo como arduo. Las ten-
dencias del espiritu de Oriente mas genuinas y originales, mas del futuro
que del pasado, fueron las que se vieron obligadas a vivir esta existencia
subterranea. Asi, el monopolio espiritual de Grecia fue causa del
crecimiento de un Oriente invisible cuya vida secreta cred una corriente
antagonista bajo la superficie de la civilizacidn publica helenistica. Este
periodo de sumersion debid de producir distintos procesos de profunda
transformacidn, nuevos puntos de partida con grandes repercusiones. Na-
turalmente, nosotros no los conocemos, y toda descripcidén que de ellos
hacemos, basada en conjeturas, careceria de base si no fuera por la re-
pentina erupcidn de un nuevo Oriente al comienzo de la era, una erup-
cion cuya fuerza y alcance podemos deducir a partir de su periodo de in-



El resurgimiento de Oriente

Lo que si podemos atestiguar es una explosion de Oriente, que se produce en
un periodo proximo a los comienzos del cristianismo. Como agua largo tiempo
retenida, su fuerza rompid el dique helenistico y desbordé el mundo antiguo; fluyé
hacia las formas griegas establecidas y las llend de su contenido, creando también
nuevos cauces. La metamorfosis del helenismo en una cultura religiosa oriental se
puso en marcha. El momento del despegue se vio determinado, quiza, por la
coincidencia de dos situaciones complementarias: por una parte, la maduracién del
crecimiento subterraneo de Oriente, que permitia su salida a la luz, y por otra, la
disposicion de Occidente a aceptar una renovacion religiosa; una disposicién que
incluso podriamos denominar «profinda necesidad», basada en el estado espiritual
de ese mundo y por la cual éste respondid intensamente al mensaje de Oriente. Esta
relacion complementaria de actividad y receptividad no deja de parecerse, si bien
en sentido inverso, a la que tres siglos antes habia encontrado Grecia en su avance
hacia Oriente.

El renovado pensamiento oriental

A la hora de analizar estos acontecimientos, es importante sefialar que no
estamos asistiendo a una reaccion del anfiguo Oriente sino a un nuevo fendmeno
que en ese momento crucial entra en la historia. El «Antiguo Oriente» habia
muerto. El nuevo despertar no significaba la resurreccion clasicista de una herencia
honrada durante siglos. Ni siquiera las conceptualizaciones que se habian produ-
cido poco antes en el pensamiento oriental constituian la verdadera causa del movi-
miento. El dualismo, ¢l fatalismo astroldgico y el monoteismo tradicionales se vie-
ron inmersos en ¢l movimiento, si bien bajo un nuevo y particular sesgo que, en su
forma actual, servia a la representacion de un nuevo principio espiritual, algo tam-
bién aplicable al uso de los términos filosoficos griegos. Es necesario hacer hin-
capié en este hecho desde el principio, ya que la idea contraria que producen las
apariencias externas confundié durante mucho tiempo a los historiadores, llevan-
doles a creer que, salvo la parte cristiana, el tejido del pensamiento que estudiaban
estaba confeccionado, simplemente, con los remanentes de tradiciones mas anti-
guas. Estas tradiciones aparecen de hecho en la nueva corriente: simbolos del anti-
guo pensamiento oriental, sin duda la totalidad de su herencia mitoldgica; ideas y
figuras de su saber biblico; elementos doctrinales y terminoldgi-



cos de la filosofia griega, especialmente del platonismo. El sincretismo de la
situacién hizo posible que se pudiera disponer de todos estos elementos y pudieran
combinarse a voluntad, si bien es solo responsable del aspecto exterior del
fendmeno y no de su esencia. Este aspecto exterior resulta confuso por sus
elementos compositivos, mas incluso por las asociaciones de los nombres
antiguos. No obstante, aunque estas asociaciones no son ni mucho menos
irrelevantes, podemos discernir un nuevo centro espiritual en torno al cual
cristalizan los elementos de la tradicion, la unidad tras su multiplicidad; y es ésta,
mas que los medios sincréticos de expresidn, la verdadera entidad a la que nos
enfrentamos. Si reconocemos este centro como una fluerza auténoma, aceptaremos
que, mas que estar constituido por la confluencia de esos elementos, dicho centro
hace uso de ellos, y que, a pesar de su caracter manifiestamente sintético, el todo
asi originado debe ser entendido no como el producto de un eclecticismo no
comprometido sino como un sistema de ideas original y determinado.

No obstante, este sistema se obtiene como tal a partir de la masa de materiales
diferentes y responde a una serie de preguntas adecuadas, es decir, es el resultado
de la interpretaciéon guiada por un conocimiento anticipatorio de la unidad
subyacente. No puede negarse cierta circularidad en la prueba asi obtenida,
tampoco el elemento subjetivo implicado en la anticipacion intuitiva del objetivo
hacia el cual va a dirigirse la interpretacion. Esta es, sin embargo, la naturaleza y el
riesgo de la interpretacion historica, que debe guiarse a partir de una impresion
mnicial del material y sélo se justifica por el resultado, por lo convincente o
plausible de sus proposiciones, y sobre todo por la experiencia progresivamente
confirmativa de piezas que encajan al entrar en contacto con el patrén hipotético.

Principales manifestaciones
del influjo oriental en el mundo helenistico

Debemos ahora enumerar resumidamente los fendmenos en los cuales el influ-
jo oriental se manifiesta en ¢l mundo helenistico, desde los comienzos de la era
cristiana en adelante. En lineas generales, éstos son los siguientes: la expansidn del
judaismo helenistico, y en especial de la filosofia judeoalejandrina; la expansién
de la astrologia babilonia y de la magia, coincidente con el crecimiento general
del fatalismo en el mundo



occidental; la expansion de distintos cultos mistéricos en el mundo helenistico
romano, y su evolucién hacia religiones de los misterios espirituales; el surgimien-
to del cristianismo; el florecimiento de los movimientos gndsticos y de sus grandes
sistemas dentro y fuera del marco cristiano; y la aparicién de las filosofias trascen-
dentales del tltimo periodo de la Antigiiedad, que dan comienzo con el neopitago-
rismo y culminan con la escuela neoplatonica.

Diferentes como son, todos estos fendmenos estan, a grandes rasgos, relaciona-
dos entre si. Sus ensefianzas tienen importantes puntos en comun, ¢ incluso en sus
divergencias comparten un clima de pensamiento comun: la literatura de cada uno
de ellos complementa nuestra comprension de los otros. Mas obvia que el reinado
de la substancia espiritual resulta la recurrencia de patrones de expresion tipicos,
de imagenes y férmulas especificas, que recorre la literatura de todo el grupo. En
Filon de Alejandria encontramos, ademas de los elementos platonicos y estoicos de
los que esta saturado el centro medular judio, el lenguaje de los cultos mistéricos y
la incipiente terminologia de un nuevo misticismo. Las religiones de los misterios
por su parte mantienen una estrecha relacion con el complejo de ideas astral. El
neoplatonismo se muestra enteramente abierto a toda la ciencia popular religiosa
pagana, especialmente a la oriental, y reivindica su antigiiedad, asi como un halo
de espiritualidad. El cristianismo, incluso en sus manifestaciones «ortodoxasy,
tuvo desde el principio (al menos desde san Pablo, sin duda) aspectos sincréticos,
si bien sobrepasados con mucho, en este sentido, por sus vastagos heréticos: los
sistemas gnosticos. Estos sistemas son un compendio de mitologias orientales,
doctrinas astrologicas, teologia irania, elementos de la tradicion judia —biblica,
rabinica u ocultista—, escatologia salvifica cristiana, o términos y conceptos platd-
nicos. El sincretismo obtuvo en este periodo su mayor eficacia; dejé de estar
limitado a cultos especificos y al cuidado de sus sacerdotes, para introducirse en
todo el pensamiento de la época y mostrarse en todos los campos de la expresidén
literaria. Asi, ninguno de los fendmenos que hemos enumerado pueden conside-
rarse aislados del resto.

No obstante, el sincretismo, la combinacidon de ideas ¢ imagenes dadas, es
decir, de las monedas acufiadas por las distintas tradiciones, constituye sélo un
hecho formal que deja abierta la cuestion del contenido mental cuyo aspecto
externo determina. ;Existe un elemento aglutinador
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—nos preguntamos cuando nos enfrentamos a un fenémeno formado por tantos
elementos— vy, de existir, en qué consiste? ;De qué esta hecha la fuerza que
organiza la materia sincrética? Dijimos al principio, como afirmacidn preliminar,
que a pesar de su exterior «sintético» el nuevo espiritu no era un eclecticismo
desorientado. ;Cual era entonces el principio que lo movia y cudl la direccién
tomada?

La unidad subyacente:
representatividad del pensamiento gnéstico

Para alcanzar una respuesta a esta cuestion es preciso fijar la atencion en
ciertas actitudes mentales caracteristicas, que estan presentes con mayor o menor
claridad en todo el grupo, aunque sus componentes sean muy divergentes en cuanto
a su contenido y nivel intelectual. Si es cierto que en estos rasgos comunes
encontramos un principio espiritual que no estaba presente en los elementos dados
de la combinacidn, podemos identificarlo como verdadero agente de la misma.
Ahora bien, en toda la literatura mencionada es posible discernir un principio tan
novedoso, aunque con diversos matices de deterninismo. Dicho principio aparece
por doquier en los movimientos que vienen de Oriente, de forma mas sobresaliente
en ese grupo de movimientos espirituales que se engloban bajo el nombre de
«gnédsticos». Podemos, por tanto, considerar a este ultimo el representante mas
radical e intransigente de un nuevo espiritu y, por medio de la analogia, llamar
consecuentemente a ese principio general, que en representaciones menos
equivocas se extiende mas alla del area de la literatura gndstica propiamente dicha,
«principio gndstico». Sea cual fuere la utilidad de la extension del significado de
este término, es cierto que el estudio de este grupo particular es extraordinaria-
mente interesante no solo en si mismo sino también porque puede aportar, si no la
clave de toda aquella época, al menos una contribucion vital para su comprension.
Personalmente, me inclino con fuerza a observar toda esta serie de fendmenos en
los cuales se manifiesta el influjo oriental, por un lado, como un conjunto de
refracciones de este hipotético principio gndstico, y por otro, de reacciones contra
este mismo principio; idea que ya he desarrollado en otro lugars. Independiente-
mente de hasta qué punto pueda admitirse esta vision, €sta comporta en su propio
significado la precision segin la cual aquello que puede identificarse como un
comun denominador puede también llevar muchas mascaras y admite muchos
grados de



motivos intelectuales, un elemento sélo en parte efectivo y desarrollado en el todo
resultante de forma imperfecta. En cualquier caso, siempre que se hace sentir
resulta un factor novedoso y su revelacion menos adulterada se encuentra en la
literatura gndstica propiamente dicha. Hacia esa literatura nos volvemos ahora,
reservando para mas adelante (Tercera parte) el intento de ubicar su mensaje en el
mas amplio escenario de la cultura contemporanea.



Primera parte
Literatura gnostica:
principales dogmas, lenguaje simboélico






2. El significado de «gnosis»
y el alcance del movimiento gnostico

a) Clima espiritual de la época

Al comienzo de la era cristiana y, progresivamente, a lo largo de los dos
siglos siguientes, el mundo mediterraneo oriental se encontraba en un
momento de profunda agitacion espiritual. La génesis del propio cris-
tianismo y la respuesta a su mensaje evidencian esta agitacion, sin bien no de
forma exclusiva. Con respecto al medio en el que se origina ¢l cristianismo,
los Manuscritos del Mar Muerto, recientemente descubiertos, han supuesto
un firme soporte a la tesis, razonablemente sostenida con anterioridad, segun
la cual Palestina era un hervidero de movimientos es- catoldgicos (es decir,
orientados hacia la salvacién) y el surgimiento de la secta cristiana no fue
mas que un incidente aislado. En el pensamiento de las numerosas sectas
gndsticas que, de la mano de la expansion cristiana, comenzaron a surgir por
doquier, la crisis espiritual de la época encontrd su expresion mas atrevida v,
por asi decir, su representacidén mas extrema. La oscuridad de sus
especulaciones, intencionadamente provocativas en parte, realza mas que
disminuye su representatividad simbdlica del pensamiento de un periodo
agitado. Antes de centrar nuestra investigacidn en el fendomeno particular del
gnosticismo, debemos indicar brevemente los principales rasgos que
caracterizan a este pensamiento contemporaneo en su conjunto.

En primer lugar, todos los fendmenos que mencionamos en conexion con
la «ola oriental» son de una naturaleza decididamente religiosa, y, como
hemos repetido, ésta es la principal caracteristica de la segunda fase de la
cultura helenistica en términos generales. En segundo lugar, todas estas
corrientes estan en cierta medida emparentadas con la salvacion: la religion
general de este periodo es una religidn salvifica. En tercer lugar, todas ellas
ponen de manifiesto una concepcion extremadamente frascendente (es decir,
transmundana) de Dios y, en relacidn con ésta, una idea igualmente
trascendente y ultramundana del objetivo de la salvacion. Por



—Dios y el mundo, espiritu y materia, cuerpo v alma, luz y oscuridad, bien y
mal, vida y muerte—, y, consecuentemente, una extrema polarizacién de la
existencia que afecta no solo al hombre sino al conjunto de la realidad: la
religion general del periodo es una religion salvifica, dualista y trascendente.

b) El término «gnosticismo»

Volviendo al gnosticismo en particular, nos preguntamos sobre el sig-
nificado de este término, sobre el lugar de origen del movimiento gnostico y
sobre la documentacion literaria que nos queda del mismo. La palabra
«gnosticismo», que ha servido como titulo colectivo para multitud de
doctrinas sectarias que hicieron su aparicion dentro y en torno al cris-
tianismo durante los primeros y criticos siglos de su existencia, deriva de
gndsis, el término griego que designa el «conocimientoy». El énfasis puesto
en el conocimiento como medio para obtener la salvacion, incluso como
forma salvadora, y la pretension de que este conocimiento se encuentra en la
doctrina, son rasgos comunes de las numerosas sectas en las que his-
toricamente se expresd el movimiento gnostico. En realidad, sélo los
miembros de un conjunto de grupos poco numerosos se¢ hicieron llamar
gndsticos, «los conocedoresy; si bien ya Ireneo, en el titulo de su trabajo,
utilizd el término «gnosis» (al que habia afiadido «la falsamente llamada»)
para referirse a todas las sectas que compartian con ellos ese énfasis y ciertas
caracteristicas. En ese sentido podemos hablar de escuelas, sectas y cultos
gndsticos; de escritos y enseflanzas gnosticos; de mitos y de especulaciones
gndsticos, e incluso de una religion gndstica.

Siguiendo el gjemplo de los primeros autores que llevaron este nombre
mas alla de la autodenominacion de un niimero escaso de grupos, no estamos
obligados a detenernos donde lo hicieron su conocimiento o su polémico
interés y podemos utilizar el término como un concepto de clase, que
aplicaremos alli donde estén presentes determinadas propiedades. De esta
forma y dependiendo del criterio observado, la extensién del area gndstica
podra resultar mas o menos amplia. Esencialmente, los Padres de la Iglesia
consideraron el gnosticismo como una herejia cristiana y redujeron sus
informes y refutaciones a sistemas que o habian brotado ya del suelo del
cristianismo (como el sistema valentiniano) o habian afiadido y adaptado
de alguna manera la figura de Cristo a su ya heterogé-



nea ensefianza (como el sistema de los frigios naasenos) o, a través del co-
mun trasfondo judio, estaban suficientemente proximos como para ser
considerados elementos competidores y deformadores del mensaje cristiano
(como el sistema de Simén Mago). La investigacién moderna ha ampliado
progresivamente esta vision tradicional arguyendo la existencia de un
gnosticismo judio precristiano v pagano helenistico, y dando a conocer las
fuentes mandeas, el ejemplo mas sorprendente del gnosticismo oriental
fuera de la orbita helenistica, asi como otros nuevos materiales. Por tltimo,
si consideramos no tanto el tema especial del «conocimiento» sino el
espiritu dualista y anticdsmico en general, la religion de Mani debera
clasificarse también como gndstica.

a) El origen del gnosticismo

A continuacién, al preguntarnos donde o a partir de qué tradicidén
histérica se origina el gnosticismo, nos enfrentamos a un antiguo enigma de
la especulacion historica: las teorias mas opuestas han sido formuladas en el
curso del tiempo y atn siguen vivas. Los primeros Padres de la Iglesia y, de
forma independiente, Plotino pusieron especial énfasis en la influencia de
Platon y de la malentendida filosofia helénica en un pensamiento cristiano
que no estaba todavia consolidado. Algunos eruditos modernos han hablado
a su vez de un origen helénico, babilonio, egipcio o iranio, asi como de todas
las combinaciones posibles de éstos entre si y con elementos judios y cris-
tianos. Teniendo en cuenta que, en cuanto a la forma de su representacion, el
gnosticismo es un producto del sincretismo, cada una de estas teorias en-
cuentra un apoyo en las fuentes, si bien ninguna de ellas es satisfactoria con-
siderada aisladamente; tampoco su combinacion, que haria del gnosticismo
un mero mosaico de estos elementos, haciéndole perder su esencia autono-
ma. No obstante, una vez que el significado del término «conocimiento» se
libera de las engafiosas asociaciones sugeridas por la tradicion de la filosofia
clasica, la tesis oriental aventaja a la helénica. Se ha dicho que los recientes
descubrimientos coptos del Alto Egipto (ver mas adelante, apartado e)
apoyan la teoria de la influencia de un judaismo heterodoxo y ocultista, si
bien este juicio debe esperar a la traduccién del vasto cuerpo del material
encontrado’. En cualquier caso, independientemente del orden causa efecto,
debe admitirse cierta conexion entre el gnosticismo y los comienzos de la
Cdbala. La inclinacidn violentamente antijudia de los sistemas gnosticos mas



importantes no es en si misma incompatible con el origen herético judio. No
obstante, independientemente de quiénes fueran los primeros gndsticos o las
principales tradiciones religiosas que participaron en este movimiento y
sufrieron una arbitraria reinterpretacion, el movimiento trascendid fronteras
étnicas y sectarias, y puede decirse que su principio espiritual era nuevo. En
la ascendencia judia del gnosticismo hay tan poco del judaismo ortodoxo
como en la babilonia del babilonio ortodoxo, en la irania del iranio ortodoxo,
y asi sucesivamente. Si vemos el caso como el resultado de la supremacia de
la influencia helénica, éste dependera en gran medida de la importancia
crucial que el concepto de «conocimiento» tiene en este contexto.

d) La naturaleza del «conocimiento» gnéstico

«Conocimiento» es per se un término puramente formal y no especifica
qué debe ser conocido; tampoco especifica la forma psicoldgica o la
significacion subjetiva de poseer conocimiento, o los medios por los que éste
se adquiere. Por lo que respecta a qué es el conocimiento, las asociaciones
mas familiares para el lector formado en el clasicismo de este término
apuntan a objetos racionales, y por tanto a la razdén natural como érgano de
adquisicién y posesién de conocimiento. En el contexto gndstico, sin
embargo, «conocimiento» tiene un significado marcadamente religioso o
sobrenatural y hace referencia a objetos a los que en nuestros dias
llamariamos, mas que objetos de la razon, objetos de fe. Ahora bien, si la
relacién entre fe y conocimiento (pistis y gnosis) se convirtid en uno de los
temas mas importantes de la Iglesia entre los heregjes gndsticos y los
ortodoxos, éste no tiene nada que ver con la moderna relacién entre fe y
razén con la que estamos familiarizados; ya que el «conocimiento» de los
gndsticos —con el cual, para ensalzarlo o rechazarlo, fue contrastada la
simple fe cristiana— no era de naturaleza racional. Gndsis significaba fun-
damentalmente conocimiento de Dios, y de lo que hemos dicho sobre la
trascendencia radical de la deidad se deduce que el «conocimiento de Dios»
es el conocimiento de algo por naturaleza incognoscible y, por tanto, se trata
de una condicidn que no es natural. Sus objetos incluyen todo lo que
pertenece al reino divino del ser, es decir, el orden y la historia de los
mundos superiores, v 1o que se deriva de éste: la salvacion del hombre. Con
objetos de esta clase, el conocimiento como acto mental es muy diferente a la
cognicidn racional de la filosofia. Por una parte, esta



estrechamente ligado a la experiencia de la revelacion, de forma que la
recepcion de la verdad, bien a través de la ciencia popular sagrada y secreta o
a través de la iluminacidn interior, reemplaza al argumento y a la teoria
racionales (aunque esta base extrarracional puede entonces dar pabulo a la
especulacion independiente); por otra, comprometido con los secretos de la
salvacion, el «conocimiento» no es sélo una informacién tedrica sobre
ciertas cosas, sino que, como modificacién de la condicién humana, se
encarga también de crear los medios que culminan en esa salvacidn. Asi, el
«conocimiento» gndstico presenta un aspecto eminentemente practico. El
«objetor» ultimo de la gnosis es Dios: su efecto en el alma transforma al
propio conocedor, haciéndole compartir la existencia divina (lo cual implica
algo mas que su asimilacion en la esencia divina). Asi, en sistemas mas
radicales como el valentiniano, el «conocimiento» no es sélo un instrumento
de salvacién sino la forma misma en la cual la meta de la salvacion —es
decir, la perfeccidén ultima— se posee. En estos casos, se afirma que el
conocimiento y la obtencion de lo conocido por el alma son coincidentes:
pretension de todo verdadero misticismo. Sin duda, ésta es también la
pretension de la theoria griega, si bien en un sentido diferente. En ese caso,
el objeto del conocimiento es universal y la relacion cognitiva es «optica»,
es decir, un equivalente de la relacidn visual con la forma objetiva que no se
ve alterada por la relacidon. El «conocimiento» gndstico se refiere a lo
particular (porque la deidad trascendente es todavia un particular), y la
relacion del conocer es mutua, es decir, conocer es al mismo tiempo «ser
conocido», que implica por parte de lo «conocido» un «darse a conocer»
activamente. En el caso griego, la mente es «informada» de las formas que
contempla y mientras las contempla (las piensa); en el caso gnostico, el
objeto es «transformado» (de «alma» a «espiritu») por la unién con una
realidad considerada sujeto supremo y, estrictamente hablando, nunca
objeto.

Estos comentarios preliminares bastan para delimitar la naturaleza del
«conocimientoy» gndstico y separarlo de la idea de teoria racional, en cuyos
términos la filosofia griega habia desarrollado el concepto. No obstante, las
sugerencias del término «conocimiento» como tal, reforzadas por el hecho
de que el gnosticismo dio origen a verdaderos pensadores que desvelaron los
contenidos del «conocimiento» secreto en forma de elaborados sistemas doc-
trinales y utilizaron conceptos abstractos, a menudo con  antecedentes
filosoficos en su exposicidon, han favorecido una



fuerte tendencia entre los tedlogos ¢ historiadores a explicar el gnosticismo a
partir del impacto producido por el ideal de conocimiento griego en las
nuevas fuerzas religiosas que ocupaban un lugar destacado por aquel
entonces, mas especialmente en la formacidn del pensamiento cristiano. Las
auténticas aspiraciones tedricas reveladas en el nivel mas alto de la
especulacion gnodstica, que parecian confirmar el testimonio de los primeros
Padres de la Iglesia, llevaron a Adolf von Harnack a afirmar que el
gnosticismo representaba «la helenizacidon aguda del cristianismo», mien-
tras que la evolucién mas lenta y moderada de la teologia ortodoxa debia
verse como su «helenizacidén cronicay. La analogia médica no pretendia
comparar la helenizacion con una enfermedad, pero el grado «agudo» que
provoco la reaccion de las fuerzas sanas del organismo de la Iglesia se
entiende como una anticipacién apresurada y, por tanto, destructora del
mismo proceso que, en su forma mas precavida y menos espectacular,
condyjo a la incorporacion de esos aspectos de la herencia griega de los
cuales el pensamiento cristiano podia ciertamente beneficiarse. A pesar de la
enorme perspicacia de esta diagnosis, la definicion de gnosticismo se queda
un poco corta, también los dos términos que intervienen en la férmula:
«helenizacion» y «cristianismo». Por una parte, esta definicion contempla al
gnosticismo solo como un fendmeno cristiano, cuando posteriores estudios
han demostrado su mas amplio espectro; por otra, cede ante el aspecto
helénico de la conceptualizacién gnostica y del mismo concepto de
«gnosis», que de hecho solo consigue ocultar a medias una heterogénea
substancia espiritual. Es la autenticidad, es decir, la naturaleza no derivativa
de esta substancia, la que desafia todo intento de derivacion que vaya mas
alla de la corteza externa de la expresion. Por lo que se refiere a la idea de
«conocimiento», el gran lema del movimiento, debe recalcarse que su
objetivacion en sistemas de pensamiento articulados relacionados con Dios y
con el universo era una realizacién autonoma de esta substancia, no su
sometimiento a un esquema teorico prestado. La combinacion del concepto
practico y salvador del conocimiento, con su satisfaccion tedrica en sistemas
de pensamiento quasi racionales —la racionalizacion de lo sobrenatural—,
era tipica de las formas mas elevadas del gnosticismo y alimentd una clase
de especulacion antes desconocida y que ya nunca abandonaria al pensa-
miento religioso.

No obstante, la media verdad de Harnack refleja un hecho casi tan
esencial al destino de la nueva sabiduria oriental como su substancia ori-



ec o alust n. S1 una su stancia cristalina 1stinta viene a llenar €l ueco
dejado en un estrato geoldgico por cristales que se han desintegrado, se ve
obligada por su molde a adoptar no la forma propia sino la forma de un
cristal y, si no es analizada quimicamente, confundira al observador, que la
tomaré por el cristal original. Este tipo de formacién recibe en mineralogia
el nombre de «pseudomorfismo». Con la inspirada intuicidn que le
distinguid y a pesar de ser un aficionado en este campo, Spengler trazd un
paralelismo entre este hecho y el periodo que analizamos y argumentd que
solo a la luz de este reconocimiento podian entenderse todas las
manifestaciones de dicho periodo. En su opinidn, ¢l pensamiento griego en
fase de desintegracién ocupa en el simil el lugar del antiguo cristal, y el
pensamiento oriental el de la nueva substancia forzada a introducirse en su
molde. Dejando a un lado el panorama historico mas amplio en el que
Spengler hace esta observacion, este simil representa una brillante contri-
bucion a la diagnosis de una situacidn histérica y, utilizado adecuada-
mente, puede ayudar mucho a nuestro estudio.

b) Anailisis de las fuentes
(Cuales son las fuentes, es decir, la literatura a partir de la cual tene-
mos que reconstruir la imagen de este credo olvidado? Fl siguiente andlisis
pretende ser mas representativo que completo. En primer lugar, debemos
dividir las fuentes en originales y secundarias, aunque hasta hace muy
poco tiempo solo eran conocidas las segundas. Estudiaremos primero este

grupo.

Fuentes secundarias o indirectas

1. La lucha contra el gnosticismo, considerado un peligro para la ver-
dadera fe, ocupo gran parte de la literatura de los comienzos del cristia-
nismo, y los escritos dedicados a su refutacion constituyen, por la discu-
sion que plantean, por los sumarios que facilitan sobre las ensefianzas
gnosticas y, a menudo, también por las extensas citas extraidas verbatim de
los escritos gnosticos, la fuente secundaria de informacién mas importante
de que disponemos. Podemos afadir que, hasta ¢l siglo XIX, estos escritos
fueron (aparte del tratado de Plotino) la tnica fuente de informacién
disponible, ya que el triunfo de la Iglesia condujo naturalmente a la
desaparicion de los originales gndsticos. De este grupo, mencionaremos



pifanio en griego, y lertuiano en atin. Otro a re, emente ¢
Alejandria, dejé entre sus escritos una coleccion extremadamente valiosa
de excerpta de los escritos de Teodoto, un miembro de la escuela gnostica
valentiniana, que representa su rama oriental (anatolia). De su rama italica,
Epifanio preservo un documento literario completo: la Carta a Flora de
Ptolomeo. Ante productos tan completos, o casi completos, sobre el tema
que nos ocupa (entre los que deben también contarse los informes de
Hipdlito sobre los naasenos y sobre el Libro de Baruc), nuestra distincion
entre fuentes primarias y secundarias se desdibuja. Debemos sefialar que
todos los originales que han llegado asi hasta nosotros estaban escritos total
o parcialmente (lo Ultimo es lo mas frecuente) en griego. Tomadas en
conjunto, estas fuentes patristicas facilitan informacién sobre gran ntimero
de sectas, todas ellas nominalmente cristianas al menos, aunque en algunos
casos la capa de barniz cristiano sea bastante delgada. Contribucién Unica
del conjunto pagano que concierne a este grupo, es el tratado de Plotino, el
filésofo neoplaténico, Contra los Gndsticos, o contra aquellos que sostienen
que el Creador del Mundo es maligno y que el Mundo es malo (Enn. 1L9).
Dicho tratado estd dirigido contra las ensefianzas de una secta gnostica
cristiana en particular, secta que no puede ser identificada con total certeza
con ninguna de las que se nombran en los catdlogos patristicos si bien
pertenece claramente a una de las agrupaciones principales.

2. A partir del siglo 1L, los escritores antiheréticos tuvieron que com-
prometerse con la refutacidn del maniqueismo. Dichos escritores no con-
sideraron esta nueva religién como parte de la herejia gndstica, que, en su
sentido més estricto, habia rechazado; si bien, siguiendo un criterio mas
amplio de la historia de la religidn, pertenece al mismo circulo de ideas.
De la extensisima literatura cristiana, solo necesitamos nombrar las Acta
Archelai, los trabajos de Tito de Bostra (griego), de san Agustin (latin) y de
Teodoro bar Konai (siriaco). Un autor pagano de formacién filosofica,
Alejandro de Licdpolis (en Egipto), que escribié una generacion después
de Mani, complementa el coro cristiano.

3. Puede decirse que algunas de las religiones de los misterios de 1la An-
tigiiedad tardia pertenecen también al circulo gnédstico, por cuanto crean
alegorias de sus rituales y de sus mitos de culto originales con un espiritu
similar al gnéstico; entre éstas mencionaremos los misterios de Isis,



Mitra y Atis. as uentes ¢ in ormact n, en € caso € estas re 1giones,
son escritos de autores contemporaneos griegos v latinos, en su mayoria
paganos.

4. Existe cierta cantidad de informacion velada que aparece dispersa
por la literatura rabinica, aunque en conjunto, y de forma diferente a lo que
sucede en la practica cristiana, el silencio fue considerado el método mas
efectivo para combatir la herejia.

5. Por ultimo, y a pesar de su tardia aparicion, la rama de la literatura
islamica que aborda las distintas religiones contiene valiosos relatos, en es-
pecial sobre la religion maniquea, aunque también sobre sectas gnosticas
mas oscuras cuyos escritos habian sobrevivido hasta el periodo islamico.

En cuanto a la lengua se refiere, estas fuentes secundarias aparecen ex-
presadas en griego, latin, hebreo, siriaco y arabe.

Fuentes primarias o directas

La mayoria de estas fuentes comenzaron a salir a la luz solo a partir del
siglo XIX y se han visto constantemente enriquecidas desde entonces gra-
cias a afortunados hallazgos arqueologicos. La siguiente lista se ha con-
feccionado sin tener en cuenta el orden de su origen y descubrimiento.

1. De inestimable valor para el conocimiento del gnosticismo fuera de
la orbita cristiana son los libros sagrados de los mandeos, una secta que, si
bien representada por un numero escaso de adeptos, sobrevive en la regidén
del bajo Eufrates (el moderno Irak). Esta secta, tan violentamente
anticristiana como antijudia, incluye, sin embargo, entre sus profetas a
Juan Bautista, figura que sustituye y se opone a Cristo. Este es el tinico
ejemplo de existencia continuada de la religién gnodstica hasta nuestros
dias. El nombre de la secta deriva del arameo manda, «conocimiento», de
forma que «mandeos» significa literalmente «gndsticos». Sus libros sagra-
dos, escritos en dialecto arameo, estan estrechamente relacionados con el
Talmud, y forman el corpus mas extenso —con la excepcidn, quiza, del
siguiente grupo- de los escritos gnosticos originales en nuestro poder.
Estos libros contienen tratados mitoldgicos y doctrinales, enseflanzas ri-
tuales y morales, una liturgia y colecciones de himnos y de salmos, de las
cuales estos tltimos contienen a su vez algunos poemas religiosos pro-
fundamente conmovedores.

2. Un grupo de fuentes en constante crecimiento es el constituido por
los escritos cristianos copfo-gndsticos, en su mayoria de la escuela valenti-



niana o de la familia mas grande de la cual esta escuela es su miembro mas
importante. El1 copto era la lengua vernacula egipcia del ultimo periodo
helenistico, y derivaba de una combinacion del antiguo egipcio y del
griego. La utilizacion de este lenguaje popular como medio literario refleja
el surgimiento de una religién de masas que se enfrenta a la cultura secular
griega de los educados en el helenismo. Hasta hace poco tiempo, el grueso
de los escritos coptos gnosticos en nuestro poder, tales como Pistis Sophia
y los Libros de Jemi, y pertenecientes al periodo de declive de la
especulacion de la Sophia, representaba un nivel bastante bajo y dege-
nerado del pensamiento gnostico. Recientemente, sin embargo, en torno a
1945, el sensacional hallazgo que tuvo lugar en Nag Hammadi (Che-
noboskion), en el Alto Egipto, ha mostrado a la luz la biblioteca completa
de una comunidad gnostica. Fsta biblioteca contiene —en traduccion cop-
ta del griego— escritos hasta ahora desconocidos de lo que podria llamarse
la fase «clasica» de la literatura gndstica: entre ellos, uno de los principales
libros de los valentinianos, el Evangelio de la Verdad —si no escrito por el
mismo Valentin, si por un contemporaneo de la generacion fundadora de la
escuela—, de cuya existencia y titulo, al menos, tenemos constancia por
Ireneo. A excepcion de este fragmento de un codice, que acaba de publi-
carse en su totalidad (1956), y de algunos excerpta de otros fragmentos, el
resto del extenso y nuevo material (trece codices —algunos fragmentarios,
otros casi intactos— que suman cerca de mil papiros y presentan unos
cuarenta y ocho escritos) aiin no se ha dado a conocer. Por otro lado,
después de sesenta aflos en el Museo de Berlin, los fragmentos gndsticos
de uno de los codices coptos de descubrimiento mas antiguo han sido
recientemente publicados por primera vez (1955), fragmentos entre los
cuales destaca por su importancia el Apocrifo de Juan, obra capital de los
barbelognosticos ya utilizada por Ireneo en su informe sobre este sistema
del siglo 1. (Este y otro escrito de la coleccidn, el en cierta forma posterior
Sabiduria de Jesucristo, se encuentran también entre los textos todavia
inéditos de la biblioteca de Nag Hammadi. Las versiones, tres al menos,
del Apdcerifo evidencian la estima de la que este texto gozaba.)

2. También la biblioteca de los papiros manigueos, descubierta en
Egipto en 1930, y todavia en proceso de edicidn, esta escrita en lenguaje
copto. Entre estos codices, que suman unas tres mil quinientas paginas en
muy mal estado de conservacion, y que se remontan al siglo Iv d. C., se ha
en-



contrado hasta el momento uno de los propios libros de Mani, del que solo
se conocia el titulo y que, como todos sus escritos, se crefa irreme-
diablemente perdido: Kephalaia, es decir, «Capitulos»; un (;el?) Libro de
Salmos de la primera comunidad maniquea, y también parte de una co-
leccion de Homilias (sermones) de la primera generacion después de Mani.
Dejando a un lado los Manuscritos del Mar Muerto, este hallazgo
constituye sin duda la mayor aportacién de la arqueologia de nuestra época
al estudio de la historia de la religidén. Igual que el corpus mandeo, el
corpus maniqueo-copto contiene material doctrinal y poético. En este caso,
nos encontramos presumiblemente ante una traduccién del siriaco, aunque
no podemos descartar la interposicion de una traduccion griega.

3. Otro grupo de fuentes originales de la religidn maniquea, esta vez
en su forma oriental, lo constituyen los llamados Fragmentos de Turfan,
escritos en persa y en turco, y encontrados en excavaciones realizadas en el
Oasis de Turfan (Turquestan chino) a principios de este siglo. A estos
fragmentos hay que afiadir dos textos chinos encontrados también en
Turquestan, un rollo que contiene un himno y un tratado conocido por ¢l
nombre de su descubridor y editor, Pelliot. Estos documentos —todavia
sin publicar en su totalidad— dan testimonio del florecimiento de una
religién gndstica en un lugar tan distante como Asia central.

4. Conocido durante mucho mas tiempo para los eruditos occidentales,
es el corpus de los textos griegos atribuidos a Hermes Trismegisto, llamado
con frecuencia Poimandres, si bien, estrictamente hablando, éste es solo el
nombre del primer tratado. El corpus sobreviviente, publicado por primera
vez en el siglo XVI, es el remanente de una literatura helenistica egipcia de
la revelacion llamada «hermética» por la identificacion sincrética del dios
egipcio Tot con el griego Hermes. A estas fuentes del pensamiento
hermético se suma cierto niimero de referencias y de citas de escritores
clasicos tardios, tanto paganos como cristianos. Esta literatura —no en su
conjunto pero si de forma fragmentaria— refleja el espiritu gnostico. Lo
mismo sucede con la muy proxima literatura alquimica y con algunos de
los papiros mdgicos griegos y coptos, entremezclados con ideas gnosticas.
A pesar de algunos signos de influencia judia, el mismo tratado hermético
Poimandres debe ser considerado un documento capital del gnosticismo
pagano independiente.

5. Por ultimo, encontramos material gndstico en algunos de los Apo-
crifos del Nuevo Testamento, como los Hechos de Tomas y las
Odas de



Salomédn; y en ambos casos, en forma de poemas que se cuentan entre las
mejores expresiones del sentimiento y de las creencias gnosticas.

En términos de lenguaje, las fuentes originales son el griego, ¢l copto,
el arameo, el persa, el turco y el chino. (El término «original» no excluye
en este caso las traducciones antiguas, como las turcas, las chinas y la
mayoria de los documentos coptos.)

Este estudio aporta una idea general de la gran extensidn geografica y
lingiiistica de las fuentes gndsticas, asi como de la enorme variedad de los
grupos gnosticos. En consecuencia, sélo podremos hablar de /a doctrina
gndstica como de una abstraccidén. Los principales grupos gndsticos que
hemos mencionado proclamaron un individualismo intelectual, y la ima-
ginacién mitoldgica del movimiento en su conjunto fue de una extraor-
dinaria fertilidad. El inconformismo fue casi un principio del pensamiento
gndstico y estaba estrechamente relacionado con la doctrina del «espiritu»
soberano, visto como fuente del conocimiento directo y de la iluminacion.
Ya Ireneo (Adv. Haer. 1.18.1) observo: «Todos los dias, cada uno de ellos
inventa algo nuevo». Los grandes constructores de sistemas como
Ptolomeo, Basilides o Mani crearon ingeniosas y elaboradas estructuras
especulativas que son, simultineamente, creaciones originales de mentes
individuales y variaciones y elaboraciones de ciertos temas clave
compartidos por todos ellos, que constituyen lo que podriamos llamar el
«mito basico». En un nivel menos intelectual, el mismo contenido basico
aparece en fabulas, exhortaciones, instrucciones practicas (morales y
magicas), himnos y oraciones. Con el objeto de ayudar a ver al lector la
unidad de este campo, antes de entrar en el tratamiento detallado, perfi-
laremos este «mito basicor, aislandolo de la confusa variedad del material
del que disponemos.

f) Extracto de los principales contenidos gnésticos
Teologia

La caracteristica fundamental del pensamiento gndstico es el dualismo
radical que rige la relacidén de Dios con el mundo, y, en consecuencia, del
hombre con el mundo. La deidad es absolutamente transmundana; su na-
turaleza, distinta a la del universo, que ni cred ni gobierna, y del cual es su
total antitesis: al reino divino de la luz, contenido en si mismo y remoto,
el cosmos se opone como reino de la oscuridad. El mundo es la



obra de poderes inferiores que, si bien podrian descender mediatamente de
El, no conocen al verdadero Dios y obstaculizan Su conocimiento en el
cosmos, sobre el cual gobiernan. La génesis de estos poderes inferiores, los
arcontes (gobernadores), y en general la de todos los ordenes de la
existencia fuera de Dios, incluyendo al mundo mismo, es un tema capital de
la especulacion gnostica, del cual daremos varios ejemplos méas adelante. El
mismo Dios trascendente se oculta de todas las criaturas y no puede ser
conocido por medio de conceptos naturales. Su conocimiento requiere una
revelacion y una iluminacion sobrenaturales, pero ni siquiera asi puede ser
expresado salvo por medio de términos negativos.

Cosmologia

El universo, el dominio de los arcontes, es como una vasta prisidén cuya
celda mas profunda fuera la tierra, el escenario en el que se desarrolla la
vida del hombre. En torno a esta celda y por encima de ella, las esferas
cosmicas la circundan dispuestas como cortezas concéntricas. La mayoria
de las veces nos encontramos con las siete esferas de los planetas rodeadas
por una octava, la de las estrellas fijas. Hubo, sin embargo, una tendencia a
multiplicar las estructuras y a ampliar mas y mas este esquema: Basilides
llegd a contar un numero de «cielos» no inferior a 365. El significado
religioso de esta arquitectura cosmica reside en la idea de que todo lo que
media entre el aqui y el mas alla sirve para separar al hombre de Dios, no
solo en términos de distancia espacial, sino a través de una activa fuerza
demoniaca. De esta forma, la vastedad y la multiplicidad del sistema
cosmico expresan el grado de separacidn entre Dios y el hombre.

Las esferas son la sede de los arcontes, en especial de los «Siete», es de-
cir, de los dioses planetarios que toman prestados del pantedn babilonio. Es
significativo que, con frecuencia, éstos reciban ahora algunos nombres que
en el Antiguo Testamento hacen referencia a Dios (Iad, Sabaot, Adonai,
Elohim, El-shaddai), y que, siendo sinénimos del Dios nico y supremo, se
conviertan también, por efecto de esta trasposicion, en nombres de seres
demoniacos inferiores: un ¢jemplo de la revaluacién peyorativa a la que el
gnosticismo sometia las tradiciones antiguas en general y la judia en
particular. Los arcontes gobiernan colectivamente ¢l mundo y cada uno de
ellos, de forma individual, es en su esfera un guardian de la prisidn cdsmica.
El conjunto de sus leyes tirdnicas universales recibe el nombre de
heimarméne, «destino universal», un concepto to-



mado de la astrologia, ahora tefiido del espiritu gnostico anticdsmico. En su
aspecto fisico, estas leyes representan la justicia de la naturaleza; en su
aspecto psiquico, que incluye por ejemplo la institucién y el cumplimiento
de la Ley de Moisés, busca la esclavitud del hombre. Como guardian de su
esfera, cada arconte frena el paso de las almas que buscan ascender después
de la muerte, con el objeto de impedir que escapen del mundo y regresen al
lado de Dios. Los arcontes son también los creadores del mundo, salvo en
los casos en los que este papel ha sido reservado a su lider, que recibe
entonces el nombre de demiurgo (el artifice del mundo del Timeo de Platon),
y se representa a menudo con los rasgos deformados del Dios del Antiguo
Testamento.

Antropologia

El hombre, el principal objeto de esas vastas disposiciones, esta com-
puesto de carne, alma y espiritu; pero, reducido a principios esenciales, su
origen es doble: mundano y extramundano. No sélo el cuerpo, también el
«almay, es un producto de los poderes cosmicos, que moldearon el cuerpo a
imagen del divino Hombre Primordial (o Arquetipico) y lo animaron con sus
propias fuerzas fisicas: éstas son los apetitos y las pasiones del hombre
natural, cada uno de los cuales proviene y se corresponde con una de las
esferas cdsmicas y que, sumados unos y otros, forman el alma astral del
hombre, su «psique». A través de su cuerpo y de su alma, el hombre forma
parte del mundo y esta sujeto a la heimarméne. Encerrado en el alma esta el
espiritu o «pneumay» (llamado también la «chispa»), una porcidén de la
substancia divina desde la cual ha caido en el mundo. A su vez, los arcontes
crearon al hombre con el expreso propdsito de mantenerlo alli cautivo. De
esta forma, igual que en el macrocosmos el hombre esta cercado por las siete
esferas, en el microcosmos humano ¢l pneuma estd encerrado en los siete
«vestidos del alma» que se originan a partir de éstas. En su estado irredento,
el pneuma asi inmerso en el alma y en la carne no es consciente de si mismo,
y vive entumecido, dormido o intoxicado por el veneno del mundo: es en
suma «ignorante». Su despertar y liberacion se producirdn a través del
«conocimientoy.

Escatologia
La naturaleza radical del dualismo determina la de la doctrina de la sal-
vacion. Tan extrafio a «este mundo» como el Dios trascendente, es el yo



re conozea a 1108 ransmundano y a st mismo, ¢s decir, su origen

divino y su situacion presente, y, en consecuencia, la naturaleza del
mundo que determina esta situacién. Como queda expresado en una
famosa férmula valentiniana:

Ahora bien, no es solo la inmersion bautismal lo que salva sino el conocimiento:
quiénes éramos, qué hemos devenido; donde estdbamos, donde hemos sido arrojados;
hacia donde nos apresuramos, de donde somos redimidos; qué es la generacion, qué la

regeneracion. (Exc. Theod. 78.2)

Este conocimiento, no obstante, se mantiene oculto al hombre por la
misma situacion en que el hombre se encuentra, ya que la «ignorancia»
es la esencia de la existencia mundana, asi como fue principio de que el
mundo viniera a la existencia. El Dios trascendente es desconocido en el
mundo vy no puede ser descubierto a partir de éste; por tanto, la reve-
lacién es necesaria. La necesidad de esta revelacion esta fundamentada
en la naturaleza de la situacion cosmica. La revelacidn, por su parte,
altera esta situacion en su aspecto mas decisivo, el de la «ignorancia», v,
de esta manera, forma en si misma parte de la salvacion. Su portador es
un mensajero del mundo de la luz que penetra las barreras de las esferas,
burla a los arcontes, despierta al espiritu de su sopor terrenal y le imparte,
el conocimiento salvador «desde el exterior». La mision de este salvador
trascendente comienza incluso antes de la creacién del mundo (va que la
caida del elemento divino precedié a la creacidn) y corre paralela a su
historia. El conocimiento asi revelado, aunque reciba el sencillo nombre
de «conocimiento de Dios», encierra la totalidad del contenido del mito
gnostico, con todo lo que tiene que enseflar sobre Dios, el hombre y el
mundo; es decir, contiene los elementos de un sistema tedrico. En ¢l lado
practico, sin embargo, constituye mas exactamente un «conocimiento del
camino» —es decir, del camino que debe seguir el alma para salir del
mundo— vy comprende ¢l aprendizaje sacramental y magico necesario
para su futuro ascenso, asi como los nombres secretos y formulas que
franquearan el paso de cada esfera. Equipada con esta gnosis, ¢l alma
asciende después de la muerte, dejando atras y en cada esfera el
«vestido» psiquico



cencia extrafla, llega a Dios mas alla del mundo, y se retine con la subs-
tancia divina. Desde el punto de vista del drama divino total, este proceso
forma parte de la restauracién de la propia totalidad de Dios, que en
tiempos precdsmicos se ha visto menoscabada por la pérdida de frag-
mentos de substancia divina. Fue sélo a través de éstos como la deidad se
vio inmersa en ¢l destino del mundo; y es con el fin de recuperarlos por
lo que el mensajero interviene en la historia cosmica. Con la consuma-
cion de este proceso de reunificacion (segin algunos sistemas), el
cosmos, desprovisto de sus elementos luminosos, llegara a su fin.

Moralidad

En esta vida, los preumdticos, como se¢ llamaban a si mismos los
poseedores de gnosis, estan separados de la gran masa de los hombres. La
iluminacion inmediata no sélo convierte al individuo en soberano de la
esfera del conocimiento (de ahi la ilimitada variedad de las doctrinas
gnosticas), sino que determina la esfera de la accién. En términos
generales, la moralidad pneumatica queda determinada por la hostilidad
hacia el mundo y el desprecio de todos los lazos mundanos. A partir de
este principio, sin embargo, podrian extraerse dos conclusiones contra-
rias, representadas ambas por dos posturas extremas: la del ascetismo y la
del libertingje. De la posesion de la gnosis, la primera deduce la obliga-
cién de evitar la menor contaminacion del mundo y, por lo tanto, de redu-
cir al minimo su contacto con éste; de esta misma posesion, la segunda
extrae el privilegio de la libertad absoluta. Mas tarde, trataremos la com-
plegja teoria del libertinaje7 gnostico. Basten algunos comentarios para
este analisis preliminar. La ley del «Haras» y el «No haras», promulgada
por el Creador, es simplemente una mas de las formas de la tirania
«cosmica». Las sanciones que acompafian a su transgresion pueden
afectar, solamente, al cuerpo y a la psique. De la misma forma en que el
pneumatico no esta sujeto a la heimarméne, esta libre también del yugo de
la ley moral. Para él, todas las cosas estan permitidas, ya que el pneuma
estd «a salvo en su naturaleza» y no puede ni ensuciarse por accidn
alguna ni asustarse por la amenaza del castigo arcéntico. La libertad
pneumatica, no obstante, es un asunto mas complejo que una sencilla
licencia: la violacién intencional de las normas demitrgicas permite al
pneumatico desbaratar los planes de los arcontes y, paraddjicamente,
contribuir a la tarea de salvacién. Este libertinaje an-



itenido en la negacion gnostica del cosmos.

Por lo antedicho, incluso el lector menos familiarizado con el tema se dara
nta de que, al margen de la altura de conceptualizacion alcanzada por separado
" los pensadores en la teoria gndstica, el pensamiento gndstico, como tal,
itiene un indisoluble nucleo mitoldgico. Mucho més lejos de la enrarecida
160sfera del razonamiento filosofico, dicho niicleo se mueve en el medio mas
180 de la imaginerfa y la personificacién. En los siguientes capitulos,
npletaremos el marco de este andlisis general con la substancia de la metafora 'y
nito gndsticos, ¢ introduciremos algunas de las elaboraciones de este contenido
ico en forma de sistemas especulativos de pensamiento.






3. Imagineria gnéstica y lenguaje simboélico

En su primer encuentro con la literatura gnédstica, el lector quedara
sorprendido por ciertos elementos de expresion recurrentes que, por su
cualidad intrinseca, separados incluso del contexto mas amplio, revelan
algo de la experiencia fundamental, del modo de sentir y de la vision
de la realidad claramente caracteristica del pensamiento gndstico. Estas
expresiones van desde palabras aisladas con una carga de sugerencia
simbdlica hasta extensas metaforas; y, mas que por la frecuencia de su
aparicion, son significativas por su elocuencia intrinseca, a menudo
realzada por un sorprendente aspecto novedoso. En este capitulo nos
detendremos en algunas de ellas. Esta linea de aproximacion presenta
la ventaja de confrontarnos con un nivel de expresion mas relevante del
que se deriva de la diferenciacién doctrinal, productora de ramificacio-
nes en los sistemas completos del pensamiento gndstico.

Particularmente rica y vigorosa, en el panorama de acufiacidn origi-
nal que despliega el sello del pensamiento gnostico, es la literatura
mandea. Este rico caudal de expresividad representa, al menos en parte,
el anverso de su pobreza en términos teodricos; y tiene que ver con el
hecho de que, debido a la enorme distancia geografica y social que los
separ6 de la influencia helenistica, los mandeos estuvieron menos
expuestos que otros a la tentacidn de adaptar la expresién de sus ideas
a las convenciones intelectuales y literarias occidentales. En sus
escritos abunda la fantasia mitologica; la solidez de su imagineria
desprovista de toda intencidén conceptualizadora; su variedad ajena a
toda preocupacion de consistencia o de creacidn de un sistema. Aun-
que su falta de disciplina intelectual hace a menudo odiosa la lectura de
sus composiciones mas extensas, tremendamente repetitivas, el colori-
do exento de sofisticacidn de la vision mitica que los recorre supone
una amplia compensacion; y, en la poesia mandea, el alma gndstica
derrama su angustia, su nostalgia y su consuelo en un ilimitado caudal
de poderoso simbolismo. Para los propdsitos de este capitulo, utilizare-
mos profusamente esta fuente de informacidn; si bien no es nuestro
deseo exagerar

R



la importancia de los mandeos en ¢l cuadro general del gnosticismo.

a) El «Extraiio»’

«En el nombre de la primera Vida grande y extrafia de los mundos
de la luz, de lo sublime situado sobre todas las obras»: ésta es la forma
mas frecuente con que dan comienzo las composiciones mandeas,
donde «extrafia», en su sentido de «diferente», es un atributo
constantemente asociado a la «Vida» que, por su naturaleza, es extrafia
a este mundo y, en ciertas condiciones, una «extranjera» en este
mundo. La formula citada habla de la «primera» Vida «situada sobre
todas las obras», y a la que tenemos que afadir «de la creacion», es
decir, sobre el mundo. El concepto de «Vida extraiay es uno de los
simbolos en forma de palabra mas impresionantes con los que nos
encontraremos en el lenguaje gndstico, y constituye a su vez un
simbolo nuevo en la historia del lenguaje humano en general. Este
término tiene otros equivalentes en la literatura gnostica; por ejemplo,
el concepto de «Dios extraiio» de Marcidn, o, simplemente, «el
Extrafio», «el Otro», «el Desconocido», «el Sin Nombrey, «el Ocultoy;
o el «Padre desconocido» que aparece en muchos escritos gnosticos
cristianos. Su homologo filoséfico esta representado por la «trascen-
dencia absoluta» del pensamiento neoplatonico. Pero, incluso al
margen de estos usos teologicos en los que equivale a uno de los
predicados de Dios o del Ser més elevado, la palabra «extrafio» (y sus
equivalentes) tiene su propia significacion simbdlica, como expresion
de una experiencia humana esencial, y este hecho subyace a los
distintos usos de la palabra en contextos mas tedricos. Si consideramos
esta experiencia implicita, la combinacion «la vida extrafia» resultara
particularmente instructiva.

Lo «extrafio» es aquello que nace en otro lugar y no pertenece a
éste. Para aquellos que si pertenecen a este lugar es, por tanto, lo raro,
lo no familiar y lo incomprensible; pero el mundo de éstos es, a su vez,
tan incomprensible para esta naturaleza extrafla que viene a habitar
entre ellos como una tierra extranjera; y, asi, padece el sino del extran-
jero solitario, desprotegido, incomprendido e incapaz de comprender
en una situacién llena de peligros. La angustia y la afloranza del hogar
forman parte de la suerte del extranjero. El extranjero que no conoce
bien los caminos de la tierra extrafia vaga perdido; si aprende estos
caminos, olvida que es un extranjero y se pierde en un sentido dife-



del mundo extraio y apartandose de su propio origen. De esta forma,
se habra convertido en un «hijo de la casa». También esto forma parte
del destino del extrafio. En este extraflamiento de si mismo, el desaso-
siego desaparece, pero este mismo hecho representa la culminacidn de
la tragedia del extranjero. El recuerdo de su propia diferencia, el
reconocimiento de su lugar de exilio por lo que es, constituye el primer
paso atras; la despertada afioranza del hogar, el comienzo del regreso.
Todo esto pertenece al lado «doloroso» de la experiencia del extrafia-
miento. Sin embargo, con relacion a su origen, es al mismo tiempo una
marca de excelencia, una fuente de poder y de vida secreta descono-
cidos para el medio en el que se mueve, y, en ultima instancia,
inconquistable, ya que no es comprensible para las criaturas de este
mundo. Esta superioridad de lo «extraiion, que lo distingue incluso en
este lado, aunque secretamente, constituye la manifestacion de su
gloria en ¢l reino nativo que le es propio, y que se encuentra fuera de
este mundo. En esta posicion, lo «extraiio» es lo remoto, lo inaccesible;
y su condiciéon comporta majestad. Asi, lo «extraflo», en términos
absolutos, es la totalidad trascendente, el «mas alla», y un eminente
atributo de Dios.

Las dos caras de la idea de lo «extrafion, la positiva y la negativa,
«experiencia del extraflamientoy» vista como experiencia superior y
como sufrimiento, como prerrogativa de la lejania y como destino de la
intrincacion, alternan como caracteristicas de un solo y mismo tema: la
«Viday. Como «primera gran Vida», comparte solo el aspecto positivo,
y se encuentra «mas alla», «sobre el mundo», «en los mundos de la
luz», «en los frutos del esplendor, en las cortes de la luz, en la casa de
la perfecciony, etc. Como experiencia dividida en el mundo, comparte
tragicamente la interpenetracién de ambas caras, y la realizacién de
todos los puntos sefialados con anterioridad, en una sucesidn dramatica
que esta gobernada por ¢l tema de la salvacidn, conforma la historia
metafisica de la luz exiliada de la Luz, de la vida exiliada de la Vida e
inmersa en el mundo: la historia de su extrafiamiento y su recupera-
cién, su «camino» descendente al mundo inferior que atraviesa, y de
nuevo ascendente. Segin los distintos estadios de esta historia, el
término «extrafion, o sus equivalentes, puede presentarse bajo multitud
de combinaciones: «mi alma extrafia», «mi corazon afiorante», «la vifia
solitaria», que hacen referencia a la condicién humana, mientras «el
hombre extranjero» y «el extrailo» se refieren al mensajero que viene



llamarse a si mismo por los nombres mencionados en primer lugar,
como veremos cuando nos detengamos en el «redentor redimido». Asi,
por implicacion, el mismo concepto «extrailo» incluye en su significa-
do todos los aspectos que «camino» explica en forma de fases clara-
mente definidas en términos temporales. Al mismo tiempo, dicho con-
cepto expresa la experiencia basica que condujo, en primer lugar, hacia
esta concepcidn del «caminoy» de la existencia: la experiencia funda-
mental del extrafamiento y de la trascendencia. De esta manera, en la
figura de la «Vida extraila» reconocemos un simbolo primario del
gnosticismo.

b)«Mas alla», «Exterior»,
«Este mundo» y «EI otro mundo»

Otros términos ¢ imagenes estan muy intimamente relacionados
con este concepto central. Si la «Vida» es originariamente extrafia, su
hogar se encontrard «fuera» o «mas alld» de este mundo. «Mas allay,
aqui, significa mas alla de todo lo que forma parte del cosmos, el cielo
y sus estrellas inclusive. Y utilizamos el término «inclusive» en su
sentido literal: la idea de un «exterior» absoluto limita al mundo a un
sistema cerrado y circunscrito, que por su vastedad e inclusividad
resulta aterrador para aquellos que estan perdidos en él, si bien es finito
dentro del campo de accién total del ser. Se trata de un sistema de
poder, de una entidad demoniaca cargada de inclinaciones personales y
fuerzas compulsivas. La limitacién que se deriva de la idea del «maés
allay» priva al «mundo» de su demanda de totalidad. Mientras «mundo»
signifique «el Todo», la suma total de la realidad, sélo existird «el»
mundo, y una mayor especificacion careceria de sentido: si el cosmos
dejara de ser el Todo, si estuviera limitado por algo radicalmente
«otro» y, sin embargo, eminentemente real, tendria que ser designado
como «este» mundo. Todas las relaciones de la existencia terrenal del
hombre se producen «en este mundo», o son «de este mundo», lo cual
contrasta con «el otro mundo», la morada de la «Vida». Visto desde el
mas alla, sin embargo, y con los ojos de los habitantes de los mundos
de la Luz y de la Vida, nuestro mundo aparecera como «ese mundo».
El pronombre demostrativo, asociado al término «mundo», adquiere asi
una gran importancia, y la combinacion es de nuevo un simbolo
lingiiistico del gnosticismo fundamental, estrechamente relacionado a
su vez con el concepto primario de «extrailoy.



¢) Mundos y eones

En linea con esta vision de las cosas, el «mundo» pasa a ser
utilizado en plural. La expresidén «los mundos» denota la larga cadena
de tales dominios de poder de caracter cerrado, de divisiones en un
sistema cosmico mas extenso, a través de los cuales la Vida debe pasar
en su camino y a los cuales es igualmente «extrafia». Solo la pérdida de
su condicién de totalidad, al verse particularizada y demonizada a un
tiempo, hizo que el concepto «mundoy» admitiera la pluralidad. Asimis-
mo, podriamos decir que «mundo» denota mas un colectivo que una
unidad, mas una familia demoniaca que un individuo tnico. La
pluralidad denota también el aspecto laberintico del mundo: en los
mundos el alma pierde su camino y vaga errante; busca una salida para
salir de un mundo y se encuentra en otro no menos mundo. Esta
multiplicacion de sistemas demoniacos, a los cuales la vida irredenta
estd condenada, constituye uno de los temas de las numerosas ensefian-
zas gnosticas. Los «mundos» de los mandeos se corresponden con los
«eones» del gnosticismo helenistico. Normalmente hay siete o doce
(que se corresponden a su vez con el niimero de planetas o de signos
del zodiaco), si bien en algunos sistemas la pluralidad prolifera hasta
alcanzar vertiginosas y aterradoras dimensiones, 365 «cielos» o los
innumerables «espacios», «misterios» (aqui utilizados en su sentido to-
pologico), v «eones» de Pistis Sophia. La «Vida» debe pasar a través de
todos ellos (representantes de la multitud de grados que nos separan de
la luz) para encontrar la salida.

;Te das cuenta, hijo mio, de cuantos cuerpos hemos de atravesar, de cuantas
hordas de démones, conexiones <cdsmicas™> y circuitos estelares, a fin de alcanzar a

aquel que es uno solo y Gnico? (C.H. IV.8)

Debe entenderse, incluso donde no esta expresamente formulado,
que ¢l papel de las fuerzas en juego es hostil y obstructor: unidas a la
extensidn espacial, simbolizan a un mismo tiempo el poder antidivino
y aprisionador de este mundo. «El camino que tenemos que seguir €s
largo ¢ ilimitado» (G 433)9; «jCuan grandes son las fronteras de estos
mundos de la oscuridad!» (G 155);

Ora no halla [el Alma]

camino para escapar de sus males, infeliz,



V SUS errores 1a uevan ai [aperinio...
Intenta escapar del amargo caos

y no sabe cémo atravesarlo. (Salmo naaseno,
Hipolito, Refut. v.10.2)

Al margen de cualquier personificacion, la totalidad del espacio en el
que la vida se halla tiene un caracter espiritual malévolo, y los mismos
«démones» o demonios son tanto reinos espaciales como personas; ven-
cerlos equivale a pasar a través de ellos, y abrirse camino a través de sus
fronteras, a destruir su poder y a ganar la liberacidn que se desprende de
la magia de su esfera. De esta forma, incluso en su papel redentor, la Vida
de los escritos mandeos dice de si misma que «vagd a través de los
mundos»: 0, como el Salmo naaseno pone en boca de Jests: «pasaré a tra-
vés de todos los eones, revelaré todos los misterios.

Este es el aspecto espacial de la idea. No menos demonizada se pre-
senta la dimensidn temporal de la existencia césmica de la vida, también
representada como un orden de poderes casi personales (los «eones», por
ejemplo). Su condicion, como en el caso del espacio del mundo, refleja la
experiencia basica del extrafiamiento y el exilio. Aqui, también, nos
encontramos con la pluralidad observada en el primer caso: series com-
pletas de épocas se extienden entre el alma y su meta, y su simple nimero
expresa el poder que el cosmos, como principio, tiene sobre sus cautivos;
y, aqui, de nuevo, la escapatoria sélo es posible si se atraviesan todas. De
esta forma, el camino de la salvacion se conduce a través del orden
temporal de las «generaciones»: a través de cadenas de innumerables
generaciones la Vida trascendente se introduce en el mundo, habita en ¢l
y soporta su duracion en apariencia infinita. Sélo a través de este largo y
laborioso camino, con una memoria perdida y reconquistada, podra
completar su destino. Esto explica la impresionante formula «mundos y
generaciones» que constantemente aparece en los escritos mandeos:
«Vagué a través de mundos y de generaciones», dice el redentor. Para el
alma irredenta (que puede ser la del mismo redentor), esta perspectiva
temporal es una fuente de angustia. El terror producido por la vastedad de
los espacios cosmicos es equiparable al que se deriva del tiempo que
habra de ser soportado: «Tanto tiempo he padecido y morado en el
mundo» (G 458).

Este doble aspecto del terror cdsmico, el espacial y el temporal, que-



da bien expresado en el complejo significado del concepto helenistico,
adaptado al gnosticismo, de «edn». Concepto puramente temporal en su
origen (duracion de la vida, duracidn del tiempo cosmico, y, de ahi, eter-
nidad), fue sometido a una personificacidn por parte de la religidén hele-
nistica pregndstica —seguramente, una adaptacion del dios persa
Zervan— y se convirtid en objeto de culto; un culto que, incluso
entonces, tenia asociaciones de caracter temible. Este concepto toma en el
gnosticismo un giro mitolégico y se transforma en un nombre categdrico
que sirve para denominar seres divinos, semidivinos o demoniacos. En
ultima instancia, «los eones» representan —con implicaciones tanto
espaciales como temporales— el poder demoniaco del universo o, como
en Pistis Sophia, del vasto reino de la oscuridad. La personificacién
extrema de éstos puede en ocasiones desdibujar el original aspecto
temporal, pero la frecuente equiparacién de «eones» con «mundos» hace
que este aspecto se mantenga vivo como parte de un significado que el
devenir de la imaginacidn mitica ha versatilizado'’.

El sentimiento inspirado por el aspecto temporal del exilio cosmico
encuentra una expresidén conmovedora en palabras como éstas:

En ese mundo [de la oscuridad] moté durante miles y miles de afios, sin que
nadie supiera que alli me encontraba... Afio tras aflo, generacion tras generacion,

alli estuve, sin que ellos supietan de mi morar en su mundo. (G 153 )

o (de un texto maniqueo turco):

Oh Padre nuestro misericordioso, innumerables miles de afios han pasado
desde que de ti fuimos separados. Tu adorado, vivo y brillante rostro anhelamos

contemplar... (Tiirk. Mani. caps. I-111, 1912, pag. 10)

La inconmensurable duracidén cdsmica implica separacion de Dios,
igual que la imponente magnitud de espacios cdsmicos, y la cualidad de-
moniaca de ambos consiste en mantener esta separacion.

d) La habitacion césmica y la estancia del extranjero
Del mundo en su conjunto, a pesar de lo vasto que pueda parecer a sus
habitantes, tenemos la imagen visual de una celda cerrada —lo que



Marcion despectivamente llamo haec cellula creatoris— a la cual la vida
puede entrar o de la cual puede salir. «Venir de fuera» y «salir» son frases
comunes de la literatura gnéstica. Asi, la Vida o la Luz «ha venido a este
mundo», «ha vigjado hasta aqui»; «parte hacia el mundo», puede encon-
trarse «en el borde exterior de los mundos» y, de ahi, «desde fuera», «lla-
mar» al mundo. Més tarde analizaremos la significacion religiosa de estas
expresiones: por el momento, nos limitaremos a la topologia simbodlica y
ala elocuencia directa de la imagineria.

La estancia «en el mundo» recibe ¢l nombre de «moraday, siendo el
mismo mundo una «morada» o «casa»; y, en contraste con las moradas
brillantes, encontramos la morada «oscura» o «baja», «la casa mortal». La
idea de «morada» presenta dos aspectos: por una parte, implica un estado
temporal, una cuestion contingente y por tanto revocable; una morada
puede ser cambiada por otra, puede quedar deshabitada, e, incluso,
abandonarse a la ruina; por otra parte, implica la dependencia de la vida
con relacidén a su entorno: el lugar donde mora supone una diferencia
decisiva para el morador y determina por entero su condicidn. Este sélo
podra, por tanto, cambiar una morada por otra, y la existencia extramunda
na recibird también el nombre de «morada», esta vez residencia de la Luz
y residencia de la Vida, las cuales, si bien infinitas, cuentan con su propio
orden de regiones acotadas. Cuando la Vida se establece en el mundo, la
relacion temporal que se crea puede convertirla en «hija de la casa» y ha-
cer necesario el siguiente recordatorio: «T10 no eras de aqui y tus raices no
eran de este mundo» (G 379). Si el énfasis se coloca en la naturaleza
temporal y transitoria de la estancia mundana, asi como en la condicidén
de extranjeria, el mundo recibe también el nombre de «posada», en la cual
uno se «alberga»; v «permanecer en la posada» es una férmula que
equivale a «estar en el mundo» o «en el cuerpo». Las criaturas de este
mundo son los «compafieros que moran en la posada», aunque su posi-
cién en ésta no es la de invitados: «Como yo era uno y mi sola compailia,
era un extrafio para los compafieros que moraban conmigo» («Himno de
la Perla», de los Hechos de Tomas).

Las mismas expresiones pueden asimismo hacer referencia al cuerpo,
que principalmente serd la «casa» de la vida y el instrumento del poder
del mundo sobre la Vida que en €l se encierra. Mas en particular «tienday
y «vestido» hacen referencia al cuerpo como a una forma terrenal pasajera
que encierra al alma; no obstante, también éstos pueden hacer alusion al



mundo. Un vestido se lleva puesto, se quita y se cambia; el vestido
terrenal por el de la luz.

Arrancada de su fuente de origen, la Vida languidece en el vestido
corporal:

Yo soy un Mana'~ de la gran Vida. ;Quién me ha obligado a vivir en el Ti-

bil"*? ¢Quién me ha convertido en cuerpo mutilado? (G 454)

Un Mana soy de la gran Vida. ;Quién me ha echado al sufrimiento de los
mundos? ;Quién me ha traido a la maligna oscuridad? Tanto tiempo he padecido y
morado en el mundo, tanto tiempo he morado entre las labores de mis manos. (G
457-s.)

Lamento y adversidad sufro en el vestido corporal que me han obligado a lle-
var y en el que he mudado. Quitarmelo y ponérmelo una y otra vez determinan mi

lucha'* y no me permiten contemplar la Vida en su shejina’ls. (G 461)

De esta situacion surge la pregunta dirigida a la gran Vida: «;Por qué
has creado este mundo? ;Por qué has separado a las tribus [de la Vida] de
tu centro?» (G 437). La respuesta a tales preguntas difiere de un sistema a
otro: las preguntas mismas resultan mas basicas que las de cualquier doc-
trina particular y son reflgjo inmediato de la condicién humana subya-
cente.

¢) «Luz» y«Oscuridad», «Vida» y «Muerte»

Debemos afiadir algunas palabras sobre la antitesis de la luz y la oscu-
ridad, una caracteristica tan presente en este andlisis. Toda la literatura
gndstica estad repleta de su simbolismo, pero, por motivos que discutire-
mos mas tarde, su utilizacién mas enfitica e importante en términos doc-
trinales se encuentra en lo que llamaremos la tendencia irania del gnosti-
cismo, elemento también del pensamiento mandeo. La mayoria de los
ejemplos que veremos a continuacion provienen de esta area, y suponen
por tanto la versidn irania del dualismo gndstico. No obstante, indepen-
dientemente del contexto tedrico, el simbolismo refleja una actitud gnds-
tica universal. La primera Vida extraiia es el «Rey de la Luz», cuyo mun-
do es «un mundo de esplendor v de luz sin oscuridad», «un mundo de
mansedumbre sin rebelidén, un mundo de rectitud sin turbulencias, un
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devorador... lleno de falsedad y engafio. ...Un mundo de constantes
turbulencias, un mundo de oscuridad sin luz, un mundo de muerte sin
vida eterna, un mundo en ¢l cual las cosas buenas perecen y los planes se
reducen a la nada» (G 14). Como se refleja en el Fikrist, una fuente de
origen arabe, Mani adoptd, por encima de cualquier otra, la versidn irania
del dualismo, y comienza su doctrina de los origenes de la siguiente
forma: «Habia dos seres en el comienzo del mundo; el primero era la Luz,
el segundo la Oscuridad». Segun esta suposicidn, ¢l mundo existente,
«este» mundo, es una mezcla de luz y de oscuridad, si bien con cierta
preponderancia de la oscuridad: su principal substancia es la oscuridad; su
segundo y «extrafio» componente, la luz. Por ello, la dualidad de la oscu-
ridad y de la Iuz coincide con la de «este mundo» y «el otro mundo», ya
que la oscuridad ha encarnado la totalidad de su esencia y su poder en es-
te mundo, que ahora, por tanto, es e/ mundo de la oscuridad™. Ta ecua-
cién mundo (cosmos) = oscuridad es de hecho independiente de la particu-
lar teoria de los origenes que acabamos de ejemplificar y mas basica
también; por otra parte, como expresion de la condicidn dada, admite muy
distintos tipos de derivaciones, como veremos mas adelante. La ecuacion
como tal es simbdlicamente valida para el gnosticismo en general. En el
Corpus Hermeticum encontramos la siguiente exhortacion: «Alejaos de la
luz sombria» (C.H. 1.28), donde la combinacidn paraddjica recalca que la
llamada Iuz de este mundo es en realidad la oscuridad. «Pues el cosmos
constituye la plenitud del mal, del mismo modo que dios la plenitud del
bien» (C.H. V1.4), e igual que la «oscuridad» y el «maly, la «muerte» es
un simbolo del mundo como tal. «Al que engendra la Madre es conducido
a la muerte y al mundo; al que Cristo regenera es transferido a la vida, a la
Ogddada» [es decir, fuera del poder de la Hebdémada o séptima esfera]
(Exc. Theod. 80.1). De esta forma, entendemos la sentencia hermética
citada por Macrobio (In somn. Scip. 1.11), segln la cual el alma «que
experimenta tantas muertes como esferas cruza, desciende a lo que en la
tierra recibe el nombre de viday.



f) «Mezcla», «Dispersion», el «Uno»
y los «Muchos»

Volviendo una vez mas a la concepcion irania, la idea de dos entida-
des originales y opuestas conduce a la metafora de la «mezcla» en el ori-
gen y la composicion de este mundo. La mezcla es, no obstante, desigual,
y el término denota esencialmente la tragedia de las partes de Luz sepa-
radas de su cuerpo principal e inmersas en el elemento extrafio.

Yo soy yo, el hijo de los mansos [es decir, los seres de la Luz]. Mezclado es-
toy y conozceo el lamento. Sadcame del abrazo de la muerte. (Fragmento de Turfan
M7)

Trajeron agua viva y la vertieron en el agua turbia”; trajeron luz brillante y la
proyectaron en la densa oscuridad. Trajeron viento refrescante y lo lanzaron sobre
el viento bochornoso. Trajeron fuego vivificante y lo echaron sobre el fuego devo-
rador. Trajeron el alma, el puro Mana, y la echaron en el cuerpo carente de valor.
(J 56)

La mezcla se expresa aqui por medio de los cinco elementos basicos
del esquema maniqueo, que obviamente subyace a este texto mandeo:

Has tomado el tesoro de la Vida y lo has arrojado sobre la tierra carente de
valor. Has tomado la palabra de la Vida y la has echado sobre la palabra de la
mortalidad. (G 362)

Al entrar en el agua turbia, el agua viva se lamentd y lloré... Al mezclar el

agua viva con la turbia, la oscuridad entr6 en la luz. (J 216)
Incluso el mensajero esta sometido al destino de la mezcla:

Entonces, ¢l fuego vivificante que habia en ¢l se transformé... Su esplendor se
vio menoscabado y deslucido... {Ved de qué forma el esplendor del hombre

extranjero se ve disminuido! (G 98-s.)

En el maniqueismo, la doctrina de la mezcla, con su contrafigura de la
pureza, forma la base de todo el sistema cosmoldgico v soterioldgico,
como se vera en el siguiente capitulo.



Estrechamente ligada a la idea de la «mezcla», estd la de la «disper-
sion». Si algunos fragmentos de la Luz o de la primera Vida han sido
separados de ésta y mezclados con la oscuridad, una unidad original se
habra quebrado dando origen a la pluralidad: los fragmentos de la fractura
son las chispas que se encuentran dispersas por toda la creacidn. «;Quién
tomo el cantar de la alabanza, lo rompid y esparcio sus pedazos por todas
partes?» (J 13). La misma creacidn de Eva y el esquema de reproduccion
iniciado por dicha creacidn colaboran en la progresiva dispersion de las
particulas de la Iuz que los poderes de la oscuridad han logrado asimilar,
y que por este medio consiguen retener con mayor seguridad. En
consecuencia, la salvacion comporta un proceso de recoleccidn de aquello
que ha sido dispersado, y tiende sus esfuerzos a la restauracion de la
unidad original.

Yo soy tuy ti eres yo, y donde tu estas yo estoy, y en todas las cosas me hallo
disperso. Y donde quiera que recojas, me recogeras a mi; y al recogerme te reco-

, .o 18
geras a tt mismo .

Este recogerse a si mismo se considera un proceso pari passu con el
progreso del «conocimiento», y la conclusion del mismo, como una con-
dicion necesaria para la liberacidn tltima del mundo:

El que alcanza esta gnosis y se recoge a si mismo, separandose del cosmos...

. , . . 19
deja de estar aqui retenido y se eleva por encima de los arcontes ;

y al proclamar esta misma hazaa, el alma ascendente responde al desafio
de los guardianes celestes:

He llegado a conocerme a mi mismo, y me he recogido de todas partes...20

Resulta facil ver a partir de estas citas que el concepto de unidad y
unificacidn, al igual que el de pluralidad, diversidad y dispersion, presenta
un aspecto tan interno como metafisico, es decir, se refiere tanto al yo
individual como al ser universal. El hecho de que estos dos aspectos,
complementarios desde el comienzo, alcancen una coincidencia total y
eterna es una sefial de las formas maés elevadas o filosoficas de la gnosis;
sefial también de que la creciente comprension del aspecto interno puri-
fica el aspecto metafisico de los significados mitoldgicos mas toscos que



tuvo que mangjar en un principio. Para los valentinianos, cuyo simbolis-
mo espiritualizado marca un importante paso en el proceso de desmitifi-
car, «unificacion» es la definicidn misma de lo que el «conocimiento del
Padre» supondra para «cada uno»:

Por medio de la Unidad cada cual se reunird de nuevo consigo mismo. Por
medio del conocimiento se purificara a si mismo de la diversidad y buscara la
Unidad, asimilando (devorando) la Materia en su interior como una llama, la Os-
curidad por la Luz y la Muerte por la Vida. (EvV 25:10-19)

Debe tenerse en cuenta que, en ¢l sistema valentiniano, el mismo lo-
gro esta adscrito a la gnosis en el plano del ser universal, donde la «res-
tauracion de la Unidad» y la «asimilacion de la Materia» significan nada
menos que la disolucion del mundo inferior —es decir, naturaleza sensi-
ble como tal— no por medio de una fuerza externa sino y exclusivamente
por un acontecimiento interno de la mente: «conocimiento» en una escala
trascendental. Mas tarde (cap. 8), analizaremos el principio especulativo
por el cual los valentinianos establecieron esta eficacia objetiva y
ontologica de lo que a primera vista parece un acto meramente privado y
subjetivo; asi como la forma en que su doctrina equiparaba la unificacion
individual con la reunion del universo con Dios.

Tanto el aspecto universal (metafisico) como el individual (mistico)
de la idea de la unidad y sus opuestos se convertirian en temas recurrentes
de la especulacion posterior, a medida que ésta avanzaba alejandose ain
mas de la mitologia. Origenes, cuya proximidad al pensamiento gndstico
queda patente en su sistema (puntualmente anatemizado por la Iglesia),
contempld todo el movimiento de la realidad como categorias determi-
nadas por la pérdida y la recuperacion de la Unidad metafisica’ . No obs-
tante, fue Plotino quien, en su especulacidn, formuld conclusiones mis-
ticas completas a partir de la metafisica de «la Unidad versus la
Pluralidad». Dispersion y recogimiento, categorias ontologicas de la
realidad total, son al mismo tiempo patrones de accidn de la experiencia
potencial de cada alma, y unificacién interna es union con el Uno. Asi
emerge ¢l esquema neoplaténico de la ascensién interna, de los Muchos al
Uno; un esquema que, en los primeros peldafios de la escalera, es ético,
después tedrico, y termina siendo mistico.



Esfuérzate por ascender a ti mismo, recogiendo todos los miembros de tu
cuerpo dispersos en la multiplicidad y separados de aquella unidad que una vez
abundara en la grandeza de su poder. Reune y unifica las ideas internas e intenta
articular las confusas, llevar a la luz las que viven en la oscuridad. (Porfirio, Ad
Mare. X)

Probablemente a través de los escritos de Porfirio llega esta concep-
cién neoplaténica de la unificaciéon como principio de vida personal a
Agustin, gracias a cuyo pensamiento profundamente subjetivo abandona
por entero su aspecto metafisico y se torna moral.

Ya que por la injusticia de la impiedad nos hemos separado, hemos disentido y
nos hemos alejado del supremo y tnico Dios verdadero, y nos hemos dispersado
en los muchos, nos hemos roto por efecto de los muchos y nos hemos convertido
en pedazos de los muchos: era necesario que... los muchos se hubieran unido y
clamado por la llegada de Uno (Cristo)... y que nosotros, desembarazados de los
muchos, hubiéramos venido a Uno... y, justificados por la justicia de Uno,
hubiéramos devenido Uno. (T7in. IV. 11)

Por medio de la continencia somos recogidos en el Uno, del cual nos ha-
biamos desviado yendo hacia los muchos. (Conf. X.14; cf. Ord. 1.3)

La «dispersidny» recibe finalmente lo que en nuestros dias llamariamos
un significado existencialista: el de la «distraccidn» del alma, afectada por
la multitud de preocupaciones y sefiuelos del mundo, que actian a través
de los sentidos del cuerpo; es decir, se convierte en un concepto psico-
logico y ético en el esquema de la salvacion individual.

g) «Caida», «Hundimiento», «Captura»

Existen distintas expresiones que sirven para nombrar la forma en que
la vida ha llegado a encontrarse en su presente y dificil situacion. La ma-
yoria de éstas se refieren al hecho como a un proceso pasivo, otras lo do-
tan de un papel mas activo. «La tribu de las almas’ fue transportada hasta
aqui desde la casa de la Vida» (G 24); «el tesoro de la Vida que fue
recogido aqui» (G 96), o «que fue traido hasta aqui». Mas drastica es la
imagen de la caida: el alma o espiritu, una parte de la primera Vida o de la
Luz, cayo al mundo o al interior del cuerpo. Este es uno de los simbolos



fundamentales del gnosticismo: en la mayoria de los sistemas gnosticos,
una caida precosmica de parte del principio divino subyace a la génesis
del mundo y de la existencia humana. «La Luz cay6 en la oscuridad» hace
referencia a una fase temprana del mismo drama divino, del cual, a su
vez, «la Luz brillo en la oscuridad» haria referencia a una fase posterior.
Como se origind esta caida y sus distintas fases son objeto de especula-
ciones enormemente dispares. Salvo en el maniqueismo y en algunos
modelos iranios relacionados con éste, donde la totalidad del proceso es
miciado por los poderes de la oscuridad, existe un factor voluntario en el
movimiento descendente de la divinidad: una «inclinacion» culpable del
Alma (como entidad mitica) hacia los reinos inferiores, dotada de diversas
motivaciones como la curiosidad, la vanidad o el deseo sensual, y que
seria el equivalente gndstico del pecado original. La caida es precosmica
y, entre sus consecuencias, se encontrarian el mundo mismo, asi como la
condicidn y destino de las almas individuales en el mundo.

Una vez vuelta hacia la materia, el Alma se enamoré de ésta y, ardiendo por el
deseo de experimentar los placeres del cuerpo, no quiso ya separarse de éste. Asi
nacié el mundo. Desde ese momento el Alma se olvidé de si misma, olvidd su

. 23
morada original, su verdadero centro, su ser eterno” .

Una vez separada del reino divino y atrapada en el medio extrafio, el
movimiento del Alma continta su emprendido camino descendente, mo-
vimiento descrito como un «hundimiento»: «;Cuéanto tiempo durard mi
hundimiento en todos los mundos?» (/ 196). Con frecuencia, no obstante,
un elemento de violencia viene a sumarse a la descripcion de la caida,
igual que sucede en las metaforas de la cautividad que analizaremos con
mas detenimiento cuando estudiemos el sistema maniqueo. Algunos
gjemplos mandeos bastaran por el momento: «;Quién me ha puesto en
cautividad, alejandome de mi sitio y de mi morada? ;De la casa de mis
padres, quién me sacd?» (G 323). «;Por qué me llevaste lejos de mi mo-
rada, me pusiste en cautividad y me echaste al interior del cuerpo apes-
toso?™» (G 388)24.

El término «echar» o «arrojar», que aparece en la tltima cita, requiere
algunos comentarios. Su uso, como hemos visto antes, no esta limitado a
la metafora de la cautividad; es una imagen por derecho propio y su apli-
cacion es muy extensa: la vida ha sido echada (arrojada) al interior del



mundo y al interior del cuerpo. Hemos encontrado esta expresion asociada
al simbolismo de la «mezcla», donde su uso esta relacionado con el ori-
gen del cosmos y del hombre: «Ptahil” arrojé la forma que la Segunda
[Vida] habia formado en el mundo de la oscuridad. Fue responsable de
creaciones y formo tribus fuera de la Vida» (G 242). Este pasaje hace
referencia a la actividad cosmogdnica del demiurgo: en la antropologia la
imagen se repite y adquiere su principal significacién. «Ptahil tomd un
Mana oculto que la casa de la Vida le habia entregado; lo trajo consigo y
se lo arroj6 a Adan y a Eva» (ibid.). Esta expresion, incesantemente repe-
tida, sirve para nombrar el proceso de animacién del hombre, llevado a
cabo por un creador no autorizado. El hecho de que el demiurgo sienta
remordimientos explica que éste no fuera un acontecimiento planeado en
el esquema de la Vida, sino un acto violento realizado contra ésta y contra
el orden divino. «;Quién se ha burlado de mi, quién me ha convertido en
un loco y me ha obligado a echar el alma en el cuerpo?» (G 393)26. Inclu-
so en la formula valentiniana, citada anteriormente (ver pag. 75), aunque
pertenezca a una rama del gnosticismo mas inclinada a explicar la
prehistoria del Alma por motivaciones internas que por una fuerza ex-
terna, nos encontramos con la expresion «dénde hemos sido arrojados».
La nota discordante que este término concreto introduce en la serie de
verbos neutros y abstractos que lo preceden en la férmula (modos del ver-
bo «ser» y «llegar a ser») no es casual. El mismo impacto de la imagen
tiene un valor simbodlico en el relato que el gnosticismo hace de la exis-
tencia humana. Seria muy interesante comparar el uso gndstico del
término con el de Martin Heidegger en un reciente analisis filosofico
sobre la existencia’ . Todo lo que deseamos decir aqui es que, en ambos
casos, «haber sido arrojados» no es una mera descripcion del pasado sino
un atributo que califica la situacién existencial dada y que viene determi-
nada por ese pasado. De la experiencia gndstica de la presente situacion
de la vida parte esta imagen dramatica de su génesis proyectada hacia el
pasado, imagen que forma parte de la expresion mitoldgica de esta
experiencia. «;Quién me ha echado al sufrimiento de los mundos? ;Quién
me ha traido a la maligna oscuridad?» (G 457), pregunta la Vida; e implo-
ra: «Sacanos de la oscuridad de este mundo al que hemos sido arrojados»
(G 254). A la pregunta, la Gran Vida responde: «No es por voluntad de la
Gran Vida por lo que alli te encuentras» (G 329): «La Vida no ha cons-
truido la casa en la que moras» (G 379): «Este mundo no fue creado se-
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respuestas negativas significan en términos de una mitologia positiva. El
mito gndstico esta precisamente relacionado con la traduccién de la brutal
objetividad experimentada por la vision gnostica de la existencia, expre-
sada de forma directa en esas preguntas y en sus respuestas negativas, a
términos de un esquema explicativo que hace derivar la situacidén actual
de sus origenes y al mismo tiempo mantiene la promesa de su superacién.

La Vida asi «arrojada» al mundo expresa su condicién y su sentir a
través de un grupo de metaforas que analizaremos a continuacion. En su
mayoria, estas metaforas de fuentes gndsticas se refieren no al «hombrey,
considerado en su sentido ordinario, sino a un ser simbolico mitologico,
una figura divina que, en su morar en el mundo, juega un papel peculiar y
tragico, siendo a un tiempo victima y salvador. No obstante, a pesar de
que esta figura, segun el significado del sistema, es el prototipo del hom-
bre, cuyo destino sufre intensamente en su propia persona (aunque lla-
mada Hombre con frecuencia, la figura puede ser también femenina), te-
nemos razones para juzgar este relato de sus sufrimientos, contado en
primera persona, como proyecciones de la experiencia de aquellos que le
hacen hablar de esta forma, incluso si tales declaraciones hacen referencia
a acontecimientos precosmicos. En el siguiente apartado, por tanto, abor-
daremos la existencia del hombre en el mundo sin establecer diferencias,
es decir, independientemente de la fase o del personaje del drama mitico a
los que la declaracidn pueda hacer referencia.

h) Desamparo, temor, afioranza del hogar

Todas las implicaciones emocionales reveladas en nuestro analisis ini-
cial por el concepto de «extraiio», encuentran una expresidn explicita en
el mito y en la poesia gndsticos. Las narraciones y los himnos mandeos,
las fantasias valentinianas sobre las aventuras de la Sophia errante, las lar-
gas lamentaciones de Pistis Sophia, estan llenos de expresiones sobre el
estado temeroso y nostalgico del alma desamparada en ¢l mundo. Hemos
seleccionado, a continuacidn, algunos ejemplos.

Manda d’Hayye hablo a Anosh™. No temas, no desfallezcas, y no digas: Me
han dejado solo en este mundo de malvados. Porque pronto llegaré a ti... [Anosh,
abandonado en el mundo, medita sobre el mundo creado, especialmente sobre los

planetas y sus distintos dones e influencias: se siente abrumado por el miedo y por



la desolacion de la soledad:] Los malvados conspiran contra mi... Se dicen unos a
otros: En nuestro mundo la llamada de la Vida no sera escuchada, éste [el mundo]
sera nuestro... Dia tras dia intento escapar de ellos, solo como estoy en este
mundo. Levanté mis ojos a Manda d’Hayye, quien me dijo: Pronto llegaré a ti...
Todos los dias levanto mis ojos hacia el camino por el cual mis hermanos
caminan, hacia el sendero por el cual Manda d’Hayye llegara... Manda d’Hayye
vino, me llamé y me dijo: Pequefio Enosh, jpor qué tienes miedo? ;Por qué
temblabas?... Porque el temor de este mundo te abrumaba, he venido a alumbrarte.

No tengas miedo de los poderes malignos de este mundo. (G 261-ss.)
Anhelando su liberacion, el Alma abandonada dice:

iOh, como me regocijaré entonces, yo que ahora vivo afligida y sufro temor
en la morada de los malignos! {Oh, como se regocijard mi corazén, lejos de los
trabajos que he realizado en este mundo! ;Cuanto tiempo tendré que vagar y

cuanto tiempo durard mi hundimiento en todos los mundos? (J 196)

El desamparo de la Vida del mas alld cuando reside en el mundo en-
cuentra una expresion conmovedora:

Una vifia soy, una vifia solitaria, que se levanta en el mundo. No hay para mi
vifiador, un ser que me custodie, que me ayude y me instruya sobre todas las
cosas. (G 346)

El sentimiento de haber sido olvidada en la tierra extraiia por los mo-
radores del otro mundo se repite incesantemente:

Los Siete me oprimieron y los Doce se convirtieron en mis perseguidores. El

Primero [la Vida] me ha olvidado, y el Segundo no se preocupa de mi. (J 62)

La forma interrogativa, que tanto abunda en la literatura mandea, re-
fleja con peculiar fuerza la vacilacidn y el sentimiento de impotencia que
se apoderan de la Vida perdida en el mundo extrafio. Algunos pasajes de
los siguientes extractos ya han sido citados con anterioridad:

Pienso en como esto ha sucedido. ;{Quién me ha puesto en cautividad, ale-

jandome de mi sitio y de mi morada? ;De la casa de mis padres, quién me saco?



(Quién me trajo junto a los culpables, junto a los hijos de la estéril morada?

(Quién me trajo junto a los rebeldes, que hacen la guetra dia tras dia? (G 323-328)

Yo soy un Mana de la gran Vida. Soy un Mana de la Vida poderosa. ;Quién
me ha obligado a vivir en el Tibil? ;Quién me ha convertido en cuerpo mutilado?
..Mis ojos, abiertos en la morada de la luz, ahora pertenecen al muiion. Mi
corazon, que aflora la Vida, vino hasta aqui y se convirti6 en parte del mufion. Este
es el sendero del muiién, los Siete no me dejaran seguir mi propio sendero. jDe
qué forma debo obedecer, de qué forma debo soportar, de qué forma debo aquietar
mi mente! jDe qué forma debo escuchar noticias de los Siete y de los Doce
misterios, de qué forma debo penar! ;De qué forma la Palabra de mi manso Padre

debe morar entre las criaturas de la oscuridad! (G 454-s.)

Estos extractos bastaran como ejemplos de la literatura mandea. En
ellos percibimos el tono de lamentacion que es caracteristico de las fuen-
tes orientales.

Ya hemos citado en este capitulo (apartado ¢) fragmentos del «Salmo
del Alma» naaseno. De todas las fuentes griegas, este texto es el que des-
cribe con mayor dramatismo la dificil situacidon del Alma en el laberinto
del mundo hostil. El texto esta profundamente corrompido, v cualquier
traduccidn que de él se haga serd siempre aproximada; sin embargo, su
contenido general es bastante claro. El Alma, un tercer principio de algliin
modo situado entre los dos primeros del Espiritu v el Caos, ha sido
asimilada por este ultimo. Embutida en la indigna forma que se ha visto
obligada a adoptar, el Alma lucha y trabaja. Presa de la Muerte, ora tiene
un poder regio y contempla la luz, ora se hunde en la miseria y se lamenta.
Lamentada™ se regocija; lamentandose es condenada; condenada muere
para renacer eternamente. De esta forma vaga por el laberinto de los
malignos sin encontrar la salida. Por su causa Jests pide al Padre que le
envie al mundo, con los sellos que le permiten pasar a través de los eo-
nes y desvelar sus Misterios (Hipdlito, Refur. V.10.2).

Por ultimo, citaremos algunas de las lamentaciones de Pistis Sophia,
capitulo 32:

iOh Luz de Luces, en la que he tenido fe desde el principio, presta oido a mi
a1r1repentimient0!30 Libérame, oh Luz, porque han entrado en mi malos pen-

samientos... Parti y me encontré en la oscuridad, que se encuentra abajo, en el



caos, y me vi sin poder para salir de ella y volver a mi sitio, porque estaba afligida
por las Emanaciones del Authades [el Arrogante]... Y grité pidiendo ayuda, pero
mi voz no salio de la oscuridad, y miré hacia lo alto para que la Luz en la que
habia tenido fe viniera en mi ayuda... Y me encontraba en aquel lugar, lamentan-
dome y buscando la Luz que habia visto en las alturas. Y los guardianes de las
puertas de los Eones me buscaron, y todos los que se encuentran en el interior de
su Misterio se burlaron de mi... Ahora, oh Luz de Luces, me encuentro afligida en
la oscuridad del caos... Librame de la materia de esta oscuridad, que no viva su-
mergida en ella... Mi fuerza mir6 hacia lo alto desde el centro del caos y desde el
centro de la oscuridad, y esperé a mi esposo, esperé que viniera y luchara por mi, y

no vino.

i) Torpor, suefio, embriaguez

Puede decirse que las categorias emocionales que se mencionan en la
ultima seccion son reflejo de experiencias humanas generales, las cuales
pueden surgir y expresarse en cualquier parte, aunque raras veces de for-
ma tan enfatica. Existe otra serie de metaforas que hace referencia a la
condicién humana en el mundo, mas puramente gndstica y muy frecuente
en la diversidad de estos textos, al margen de limites lingiiisticos. La
existencia terrenal se caracteriza, como vimos, por los sentimientos de
desamparo, temor y afloranza, y también se describe como «torpory,
«suefloy, «embriaguezy» y «olvidox; es decir, asume (a excepcion de la
«embriaguez») todas las caracteristicas que en otro tiempo se relacionaron
con el estado de los muertos en el infierno. Descubriremos que, en el
pensamiento gndstico, el mundo adopta el papel del infierno tradicional, y
que es en si mismo el reino de los muertos, es decir, de aquellos que
deben resucitar de nuevo a la vida. En algunos aspectos, esta serie de me-
taforas contradice la anterior: la inconsciencia excluye al temor. El relato
pormenorizado de los mitos no pasa por alto esta idea: es solo el despertar
del estado de inconsciencia («ignoranciax»), provocado desde el exterior,
el que revela al hombre su situacién, hasta ahora oculta para él, y le
produce un brusco temor y desesperacion. No obstante, estos sentimientos
deben de haber estado activos en el precedente estado de ignorancia al
que la vida tiende a aferrarse, resistiéndose al despertar.

Cdémo se produjo el estado de inconsciencia y en qué términos con-
cretos se describe? El hecho de haber sido «arrojada» responderia de un
torpor producido en el Alma por la caida; pero el medio extraio, el



mundo como entidad demoniaca, tiene una activa responsabilidad en este
estado. En la cosmogonia maniquea, segin el relato de Teodoro bar
Konai, leemos:

Habiendo sido devorados por los Hijos de la Oscuridad, los cinco Dioses Lu-
minosos [los hijos del Primer Hombre, y la substancia de todas las almas dispersas
después en el mundo] se vieron privados del entendimiento, y por medio del
veneno de los Hijos de la Oscuridad se volvieron como el hombre que ha sido

. . L3
mordido por un perro rabioso o por una serpiente .

De esta forma, la inconsciencia es una verdadera infeccion producida
por el veneno de la oscuridad. Nos enfrentamos aqui, como sucediera en
el grupo de las metaforas del suefio, no con un detalle mitoldgico, un
mero episodio narrativo, sino con un rasgo fundamental de la existencia
en el mundo con la cual se relaciona la empresa redentora de la deidad
extramundana en su totalidad. El «mundo» por su parte hace complicados
esfuerzos por crear y mantener en este estado a sus victimas, asi como por
contrarrestar el proceso del despertar: su poder, su existencia incluso, esta
en peligro.

Y mezclaron [bebida] confundiéndome con su astucia, y me dieron a probar
su carne; y me olvidé de que era hijo de rey y servi a su rey. Olvidé la Perla a
causa de la cual mis padres me habian enviado. La pesadez de su alimento me hizo

caer en un profundo suefio. («Himno de la Perla», de los Hechos de Tomas)

La imagen del «suefio» es quiza la mas frecuente y de mayor aplica-
cién. El Alma dormita en la Materia. Adan, «cabeza» de raza y simbolo
de la humanidad, yace en un suefio profundo, un suefio muy distinto al del
Adéan biblico: los hombres, en general, «duermen» en el mundo. La
metafora expresa que el hombre se abandona al mundo de forma absoluta.
Ciertas figuras del lenguaje subrayan este aspecto espiritual y moral. Los
hombres no estan simplemente dormidos sino que «aman» este suefio
(«;Por qué amas el suefio y tropiezas con los que tropiezan?», G 181); se
han abandonado al suefio y a la embriaguez (C.H. 1.27). Darse cuenta de
que el suefo es el gran peligro de la existencia en el mundo no basta para
mantenerse despierto, si bien incita a la oracion:



Seguin tus palabras, gran Vida, una voz vendria a mi todos los dias para des-
pertarme, para que no tropezara. Si me llamas, las palabras del mal no me atra-

paran y me veré libre de los eones. (G 485)

La metafora del suefio puede servir igualmente para reducir las sensa-
ciones de la «vida de aqui» a meros suefios e ilusiones, aunque seran pe-
sadillas imposibles de controlar; en dicha metafora los similes del
«sueflo» se unen a los de la «equivocacion» y el «temor»:

(Qué es entonces lo que El desea que el hombre piense? Esto: «Soy como las
sombras y los fantasmas de la Nochey. Cuando la luz del alba aparece, este hom-
bre comprende que el temor que se habia apoderado de él no era nada... Mientras
la Ignorancia les infundia terror y confusion, y los hacia tambalearse, rotos y
divididos, eran perseguidos por muchas ilusiones y ficciones vacias, como si es-
tuvieran profundamente dormidos y fueran presa de suefios perturbadores. Bien
huyen a alguna parte, o se ven impelidos a perseguir a otros sin lograrlo, o se ven
envueltos en altercados, dando golpes o recibiendo golpes, o caen de grandes al-
turas... [ete., etc.]: hasta el momento en que, los que pasan por todas estas cosas, se
despiertan. Entonces, los que han experimentado todas estas confusiones, de
repente no ven nada. Porque éstas no son nada, una fantasmagoria y nada mas.
(EvV 28:24-29:32)

Ya que el mensaje gnostico se concibe a si mismo como contramovi-
miento del designio del mundo, como llamada que intenta romper su he-
chizo, la metafora del suefo, o sus equivalentes, es un componente cons-
tante del conjunto de peticiones que el gnosticismo hace al hombre y que
se presentan como llamadas al «despertar». Por tanto, cuando analicemos
la «llamada», nos encontraremos con estas metaforas una y otra vez.

Las metaforas sobre la embriaguez requieren un comentario especial.
La «embriaguez» del mundo es un fendmeno peculiar y caracteristico del
aspecto espiritual de lo que los gnosticos entendian por el término «mun-
do». Esta embriaguez viene provocada por la «doctrina de la ignorancia»
(c.H. VIL 1), que el mundo ofrece profusamente al hombre. La metafora
deja claro que la ignorancia no es un estado neutral, la mera ausencia del
conocimiento, sino la condicidén contraria a la del conocimiento: la ig-
norancia actiia para prevenir el conocimiento. La ignorancia de la embria-
guez es la ignorancia que el alma tiene de si misma, de su origen y



de su situacion en el mundo extrafio. Es precisamente la conciencia del
extrafamiento lo que la embriaguez intenta suprimir: el hombre que,
arrojado a un torbellino, se ha olvidado de su verdadero ser, se convierte
asi en uno de los nifios de este mundo. Este es el declarado propdsito de
los poderes del mundo al ofrecer su vino y al celebrar un banquete. La
embriaguez de la ignorancia se opone a la «sobriedad» del conocimiento,
una férmula religiosa que a veces se intensifica por medio de la paradoja
de la «embriaguez sobria» . Asi, en las Odas de Salomodn, leemos:

De la fuente del Sefior, agua abundante vino a hablar a mis labios. Del agua de
la vida eterna bebi y me embriagué; mi embriaguez, sin embargo, no era la

embriaguez de la ignorancia, y me alejé de la vanidad. (Oda X1.6-8)

Quien asi posee conocimiento... [es como] una persona que, habiendo-
se embriagado, se torna sobria, y, habiéndose recobrado a si misma,
reafirma lo que esencialmente le es propio. (EvV 22:13-20)

El banquete orgiastico preparado por el mundo para seducir al hom-
bre, 0, mas frecuentemente, de la Vida extrafia del mas alla, es descrito en
largas escenas y de forma recurrente en los escritos mandeos. El siguiente
gjemplo se extiende en el original a lo largo de muchas paginas, por lo
que se presenta aqui de forma muy resumida. El lector poco familiarizado
con la mitologia mandea debe saber que Ruha es la madre demoniaca de
los Planetas y, como espiritu maligno de este mundo, el principal
adversario de los hijos de la luz”.

Ruha y los Planetas comenzaron a elaborar planes y dijeron: «Haremos prisio-
nero a Adan; lo atraparemos y lo haremos permanecer con nosotros en el Tibil.
Cuando coma y beba, haremos prisionero al mundo. Tenderemos nuestros brazos
en el mundo y en el mundo fundaremos una comunidad. Atraparemos a Adan con
cuernos y con flautas, de forma que no pueda separarse de nosotros... Seduciremos
a la tribu de la vida y la aislaremos con nosotros en ¢l mundo [G 113-s.]. Levan-
taos, preparémonos para una celebracion: levantaos, preparemos un banquete de
bebida. Practiquemos los misterios del amor y seduzcamos al mundo entero... La
llamada de la Vida silenciaremos, introduciremos la lucha en la casa, una lucha
que no tendra fin. Mataremos al Extranjero. Convertiremos a Adan en seguidor

nuestro, y veremos entonces quién es su libertador... Malde-
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mundo. Toda la casa serd nuestra... ;Qué ha hecho el Extranjero en la casa para
creer que forma parte de ella?». Tomaron el agua viva y vertieron [agua] turbia en
ella. Tomaron la cabeza de la tribu y en ella practicaron el misterio del amor y de
la lujuria, por el cual todos los mundos viven enardecidos. Practicaron en él la
seduccidn, por la cual todos los mundos viven seducidos. Practicaron en él el
misterio de la embriaguez, por el cual todos los mundos viven embriagados... Los
mundos viven embriagados por ello y vuelven sus rostros al Mar de Suf™. (G
120-ss.)

Sélo un breve comentario a esta poderosa escena. La principal arma
con que el mundo cuenta para su gran tarea de seduccion es el «amor».
Nos encontramos aqui con un tema muy extendido en el pensamiento
gnostico: la descontfianza del amor sexual y del placer sensual en general.
El amor [en la traduccion citada, deseo] es contemplado como el ejemplo
mas evidente de la forma en que el mundo mantiene en su prision al
hombre: «<quien> se halle dotado de intelecto que reconozca que es in-
mortal, que el deseo es la causa de la muerte» (C.H. 1.18); «Aquel que
amo el cuerpo que procede del error del deseo continta errando en la
obscuridad, sufriendo en sus sentidos los efectos de la muerte» (ibid. 19).
Algo mas que el amor sexual esta implicito en este papel de eros como
principio de mortalidad (para Platén, era el principio de la lucha por la
inmortalidad). La codicia de las cosas de este mundo en general puede
adoptar muchas formas; a través de todas ellas el alma se algja de su ver-
dadera meta y vive bajo el hechizo de su morada extraiia.

No améis al mundo, ni las cosas que estan en el mundo. Si alguno
ama al mundo, el amor del Padre no estd en él. Porque todo lo que esta en
el mundo, la luyjuria de la carne, la lujuria de los ojos y la vanagloria de la
vida, no provienen del Padre sino del mundo. (1 Jn 2:15-16)

Las tres inclinaciones aqui mencionadas, «la lujuria de la carne», «la
lujuria de los ojos» y «la vanagloria de la viday, serviran a Agustin para
nombrar las principales categorias de la «tentacion» general del mundo
(ver Conf. X.41-ss.). El «misterio del amor» en el texto mandeo es una
version mitoldgica de la misma idea.



j) El ruido del mundo
La escena mandea sobre la conspiracién del mundo suscita un nuevo
comentario. El banquete orgiastico, ideado para arrojar al hombre a este
torbellino de la embriaguez, tiene ademas de este efecto un aspecto afa-
dido: el ruido que produce tiene por objeto aplacar la «llamada de la Vida»
y hacer que el hombre sea sordo a la voz del Hombre extrafio.

No podran oir las palabras del Hombre extrailo que aqui ha venido... Ya que
somos los creadores de Adan, éste obedecera nuestras 6rdenes y las de nuestro
padre Ptahil. (G 244)

Hagamos que oiga un gran estruendo para que olvide las voces celestiales. (J
62)

No obstante, como cabria esperar de la locura esencial de los poderes
terrenales, el estrépito produce también un efecto muy diferente y, en Ul-
tima instancia, autodestructor:

Cuando su ruido cay6 en el oido de Adan, éste se despertd de su sueflo y le-
vantd los ojos hacia el lugar de la luz. Adan llamé a sus ayudantes, llamo a los
mansos y fieles Uthras. Hablé a Hibil-Uthra [aqui en sustitucién de Manda
d’Hayyel], el hombre que le habia hecho oir su voz: «;Qué ha sucedido en la casa,
que el sonido del estrépito se levanta hasta el cielo?». Mientras Adan hablaba de
esta manera, una lagrima se formé en su ojo... Me acerqué a ¢él, le tomé de la mano

derecha e hice que su corazon descansara de nuevo. (G 126)

Asi, el arma del mundo se vuelve contra si: ideada para ensordecer y
confundir, atemoriza a Adan y hace que éste mire hacia el extranjero, que
aguce los oidos ante su voz.

k) La «llamada del exterior»

«Un Uthra llama desde el exterior e instruye a Adan, el hombre» (G
387, J 225); «En la puerta de los mundos estd Kushta (la Verdad) y lanza
una pregunta al mundo» (J 4); «Es la llamada de Manda d’Hayye... Este se
encuentra en el borde exterior de los mundos y llama a su elegido» (G
397). El transmundano atraviesa el cerco del mundo y se hace oir en su
interior como una llamada. Se trata de una llamada idéntica a la ultra-



mundana: «Una llamada viene e instruye sobre todas las llamadas» (G 90);
es la «llamada de la Vida» o «de la gran Vida», que equivale a la entrada
de la luz en la oscuridad: «Ellos [los Uthras] haran que la llamada de la
Vida se oiga y que se ilumine la casa mortal» (G 91). La llamada se dirige
al mundo: «Envié una llamada al mundo» (G 58); en su estrépito es
discernible como algo profundamente diferente: «El llamé con voz celes-
tial y su voz se oy6 en el torbellino de los mundos» (/ 58).

El simbolo de la llamada, como forma bajo la cual el transmundano
hace su aparicién en el mundo, es tan fundamental para el gnosticismo
oriental que las religiones mandea y maniquea podrian recibir incluso el
nombre de «religiones de la llamada» . El lector recordard la estrecha
conexion que en el Nuevo Testamento existe entre el acto de oir y la fe.
Encontramos muchos ejemplos de ello en los escritos mandeos: la fe es la
respuesta a la llamada que viene del més alld y que no puede verse, solo
oirse. El simbolismo maniqueo llegd a objetivar «Llamada» y «Respues-
ta» en forma de figuras divinas independientes (ver pag. 115). En el
«Himno de la Perla», la «carta» que los seres celestiales envian a su
pariente exiliado en el mundo se transforma en voz al llegar a éste:

Como un mensajero fue la carta que el Rey habia sellado con su mano de-
recha... Se levant6 en forma de aguila... y volo hasta posarse junto a mi convertida
en palabras de un mensaje. Con el sonido de su voz me desperté y me levanté de
mi suefio... y dirigi mis pasos hacia el lugar de la luz de nuestro hogar. La carta
que me habia despertado encontré ante mi en mi camino e igual que me habia

despertado con su voz...

En el caso valentiniano, la llamada es, de manera especifica, la lla-
mada por el «nombre», es decir, el nombre mistico y espiritual de la
persona, desde la eternidad «inscrito» con Dios en el «libro de los vi-
vosy

Aquellos cuyos nombres El conocia de antemano fueron llamados al final, de
forma que el que sabe es aquel cuyo nombre ha sido pronunciado por el Padre.
Porque aquel cuyo nombre no ha sido pronunciado es ignorante. En verdad,
{como podria una persona oir si su nombre no ha sido pronunciado? Porque aquel

que vive en la ignorancia hasta el final es una criatura del «Olvido» y con



éste serd destruido. Si no fuera asi, {por qué estos miserables no han recibido un

nombre?, {por qué no oyen la llamada? (EvV 21:25-22:2)

Por ultimo, 1a llamada puede ser también la llamadla apocaliptica que
anuncia el fin del mundo:

El sonido de una llamada recorrié el mundo entero; el esplendor abandond
todas las ciudades. Manda d’Hayye se reveld a todos los hijos de los hombres y

los redimid, llevandolos de la oscuridad a la luz. (G 182)

1) El «Hombre extraiio»

La llamada es pronunciada por uno que ha sido enviado al mundo con
este propdsito y en cuya persona, una vez mas, la Vida trascendente ha-
ce suyo el destino del extrafio: él es el Mensajero o el Enviado (en rela-
ci6n con el mundo, el Hombre extrafio). Ruha dice a los planetas:

El hombre no nos pertenece, y su lenguaje no es vuestro lenguaje. No tiene

ninguna conexion con vosotros... Su lenguaje viene de fuera. (G 258)

El nombre «el extraiio» indica las distintas formas en las que éste es
recibido aqui abajo: la exultante bienvenida de quienes, también se
sienten «extrafios» y «exiliados» («Adan sintié amor por el Hombre
extrafio, cuyo lenguaje es extrafio, diferente al del mundo», G 244); la
enorme sorpresa de los poderes cdsmicos que no comprenden lo que
sucede en medio de ellos («;Qué ha hecho el Extranjero en la casa para
creer que forma parte de ella?», G 122); y, por ultimo, la hostilidad con la
que los hijos de la casa se unen contra el intruso («Mataremos al
Extranjero... Maldeciremos a su grupo... y no tendra parte en el mundo.
Toda la casa sera nuestra», G 121—s.). El efecto inmediato de su
aparicion aqui abajo se describe con fuerza en el Evangelio de la Verdad:

Cuando apareci6 la Palabra —Palabra que esta en los corazones de los que la
pronuncian— y se vio que no era solo un sonido sino que también tenia, cuerpo,
una gran confusién reind en los vasos, porque unos habian sido vaciados y otros
llenados; a unos se les dio y a otros se les quitd; unos fueron santificados, mientras
otros se rompian en pedazos. Los espacios todos fueron sacudidos y en ellos  se

cred la confusion, porque no eran estables, porque no tenian equilibrio.



El «Error» se agitd, sin saber qué hacer. Se sintié afligido, y se lamentd, y sintid
pesadumbre porque no sabia nada. Cuando la Gnosis, que es la perdicion del
«Error» y de todas sus Emanaciones, se le acerco, el «Error» se vacio, y no quedd
nada de él. (EvV 26:4-27)

Asli, para recobrar lo que es suyo, la Vida, encarnada en uno de sus
miembros no caidos, decide una vez mas descender al calabozo del mun-
do, «vestirse con la afliccion de los mundosy, y asumir la suerte del exi-
lio, lgjos del reino de la luz. Frente al primer y tragico descenso de la di-
vinidad, responsable de la situacion que ahora debe ser redimida, este acto
podria recibir el nombre de «segundo descenso de la divinidad». Aunque
la Vida, ahora enredada en el mundo, se introdujo por primera vez en éste
por medio de una «caida», de un «hundimiento», por «haber sido arro-
jadax, por «haber sido hecha cautiva», su entrada esta vez es de naturale-
za muy distinta: enviado por la gran Vida e investido por su autoridad, el
Hombre extrafio no «cae» sino que «se dirige» hacia el mundo.

Una llamada viene ¢ instruye sobre todas las llamadas. Un lenguaje viene e
instruye sobre todos los lenguajes. Un Hijo adorado viene, formado en el seno del
esplendor... Su imagen estd a salvo en su lugar. Viene con la iluminacién de la
vida, con la orden que su Padre transmite. Viene envuelto en el vestido del fuego

vivificador y se dirige hacia tu mundo [el de Ruha]. (G 90)

Yo soy Yokabar-Kushta, el que ha sido enviado de la casa de mi Padre, y ha
venido hasta aqui. Hasta aqui he venido con oculto esplendor y luz sin final. (G
313)

Este «el que ha sido enviado» y este «venido hasta aqui» deben ser
entendidos, literalmente, en su significado espacial: existe una direccion,
un camino que va del exterior al recinto cerrado del mundo; un transito en
el que deben ser atravesadas todas sus cortezas concéntricas, es decir, las
numerosas esferas, eones o mundos, con ¢l fin de alcanzar ¢l espacio cen-
tral, en el que el hombre vive prisionero.

Por esto, Padre, enviame.
Descenderé en posesion
de los sellos, pasaré a

través de todos los eones,



revelaré todos los misterios,
mostraré las formas de los dioses,
v lo escondido del santo camino

anunciaré, revelando qué es la gnosis. («Salmo del Almay» naaseno)

Este paso a través del sistema cosmico, esta fuerza que irrumpe y se
abre camino, constituye una victoria sobre los poderes del ultimo.

En el nombre del que vino, en el nombre del que viene, y en el nombre del que
serd enviado. En el nombre del Hombre extraiio que se abri6 paso a través de los

mundos, que vino, que partié el firmamento y que se revel6 a si mismo. (G 197)

Nos encontramos aqui con la razén que explica por qué la mera lla-
mada del despertar, proveniente del exterior, no basta: los hombres no
solo deben ser despertados y llamados a emprender el regreso; para que
sus almas escapen del mundo, deberd producirse una grieta en el «muro
de hierro» del firmamento, un muro que frena tanto el camino hacia el
exterior como el camino hacia el interior. Sélo el acto verdadero de la
deidad que se introduce en el sistema puede producir esa fractura: «Rom-
pio sus torres de vigia y abrid una grieta en su fortaleza» (7 69). «Tras ha-
ber penetrado en los espacios vacios del terror, se colocd a Si mismo a la
cabeza de los que se hallaban desgarrados por el Olvido» (EvV 20:34-38).
Asi, al descender, el Mensajero prepara el camino para que las almas pue-
dan ascender. No obstante, dependiendo del grado de espiritualizacidén de
los distintos sistemas, el énfasis puede abandonar gradualmente la funcion
mitologica por otra mas puramente religiosa, implicita en la llamada
como tal y en la enseflanza que debe transmitir, y, de ahi, por una res-
puesta individual a la llamada que seria la contribucion humana a la
salvacion. Esa es la funcidn de Jesus en el Evangelio de la Verdad valen-
tiniano:

A través de El El iluminé a los que vivian en la oscuridad a causa del «Ol-
vido». Los iluminé y les mostr6 un sendero, y ese sendero es la Verdad que El les
ensefi6. Esta es la razon por la cual el «Error» se enfurecio contra El, Lo persiguid,
Lo atacé y Lo aniquilé. (EvV 13:16-24)



Casualmente, nos encontramos aqui con la interpretaciéon que los
gndsticos «cristianos» en general hacen de la pasion de Cristo: los pode-
res de la creacidn inferior (el principio cosmico: el «Error», normalmente
personificado en la figura de los arcontes), amenazados en su dominio y
en su propia existencia, se vuelven contra la misién de éste; a menudo,
también, el sufrimiento y la muerte que éstos pueden infligirle no son en
absoluto reales” .

El analisis ultimo de este pasaje nos demuestra que el que viene es
idéntico a aquel hacia el cual se dirige: la Vida del Salvador es la vida que
debe ser salvada. El «extrafio», que viene de fuera, llega a aquel que es un
«extraiio» en el mundo, y, de forma sorprendente, los términos descrip-
tivos pueden servir, alternativamente, para ambos. Tanto en lo que se re-
fiere a sufrimiento como a triunfo, es con frecuencia imposible distinguir
cual de los dos esta hablando, o a cudl de ellos hace referencia una deter-
minada frase. El prisionero en el mundo recibe también el nombre de «el
hombre extrafio» (cf. J 67-ss., donde el nombre se aplica al hombre que
debe ser salvado), una cualidad que «gana», por asi decir, al producirse su
encuentro con el Extrafio que ha sido enviado de fuera:

Soy un hombre extrafio... Contemplé la Vida y la Vida me contempl6. Mis
provisiones para el viaje vienen del Hombre Extrafio enviado y plantado por la

Vida. Ante los rectos a quienes este Hombre Extrafio ha amado me presentaré. (G

273)

La idea de un papel doble, activo y pasivo, ejecutado por una sola en-
tidad, se sugiere aqui intensamente. El Extrafio que desciende se redime a
si mismo, es decir, a la parte de si mismo (el Alma) que una vez se perdid
en ¢l mundo, y por la cual debe convertirse en un extrafio en la tierra de la
oscuridad v, finalmente, en un «salvador salvado». «La Vida soporté la
Vida, la Vida se encontrd a si misma» (Mandaische Liturgien, 111).

Esta busqueda, este encuentro y este recobrarse a si mismo es un largo
proceso que esta sujeto a la forma espacio-temporal de la existencia
cdsmica. «Anduve, errante, los mundos y las generaciones, hasta que lle-
gué a la puerta de Jerusalén» (J 243). Esto conduce a la idea de que la ve-
nida del salvador al mundo no se produce una sola vez, sino que, desde el
principio de los tiempos, y bajo formas distintas, éste vaga a través de la
historia, exiliado él mismo en el mundo, y revelandose siempre de ma-



nera distinta; hasta que, una vez ha recobrado todos sus fragmentos, que-
da liberado de su mision cdsmica (la version mas completa de la doctrina
se encuentra en las Homilias pseudoclementinas. Ver cita de Homil
111.20, en la pag. 250). Dejando aparte las distintas encarnaciones huma-
nas, su presencia es constante bajo la forma de la llamada de otro mundo
que resuena en ¢l mundo y que representa el elemento «extrafio» que ha-
bita en ¢l centro de éste. En el espacio que separa sus distintas manifesta-
ciones, el salvador camina, invisible, a través del tiempo.

Del lugar de la luz he sido enviado,

por ti, brillante morada.

Vengo para palpar los corazones,

para medir y poner a prueba todas las mentes,
para ver en qué corazon habito,

en qué mente reposo.

Si alguien piensa en mi, en él yo pienso:

de quien pronuncia mi nombre, el suyo yo pronuncio.
De quien reza mi oracion en el mundo de abajo,
su oracion yo rezo en el lugar de la luz...

Vine y encontré

corazones creyentes y verdaderos.

En el tiempo en que no moraba entre ellos,

mi nombre estaba en sus labios.

Los tomé y los guié hacia el mundo de la luz... (G 389-s.)

m) El contenido de la llamada

;Qué es lo que la llamada ha venido a comunicar a los hombres? El
contenido de la llamada viene determinado por su objetivo, el de «des-
pertar», y el simple pronunciamiento de esta palabra, que casi siempre se
encuentra al comienzo de la frase, puede, en ocasiones, ser el mensaje
mismo. «Yo soy la llamada al despertar del suefio en el edn de la
noche», asi comienza un extracto de Hipolito sobre un texto de los
peratas (Refur. V.14.1). Aqui, la llamada como tal equivale a su propio
contenido, ya que se limita a comunicar el efecto de su voz: el despertar
del suefio. Este despertar sera considerado la esencia de la misidn del
mensajero, tanto por el mismo mensajero como por los que le envian.



Yo soy una palabra, un hijo de palabras, venido aqui en el nombre de Jawar.
La gran Vida me llam6, me exhortd y me instruyd, a mi, Anosh [Hombre], el gran
Uthra, Hijo de poderosos... Me envi6 para velar por esta era, para despertar de su
suefio y levantar a los que duermen. Me dijo: «Ve y recoge a tu séquito disperso
por el Tibil... Escoge y saca del mundo a los elegidos... Instruye a las almas, para
que no perezcan y mueran, para que no sigan encerradas en la densa oscuridad...
Cuando llegues a la tierra del Tibil, los malignos no sabran de ti... No temas ni
sientas desmayo, y no digas estoy aqui solo. Cuando el miedo se apodere de ti,

todos estaremos a tu lado...». (G 295)

Sobre los guardianes hicieron resonar una llamada sublime, para despertar y
levantar a los que dormian. Debian despertar a las almas que del lugar de la luz
habian caido. Debian despertarlas e incorporarlas, hacer que elevaran su rostro
hacia el lugar de la luz. (G 308)

El primer efecto de la llamada se describe siempre, por tanto, como un
«despertar». Esto es 1o que encontramos en las versiones gnésticas de la
historia de Adan (ver siguiente apartado). A menudo, la exhortacion,
puramente formal, «Despierta de tu suefio» (0 «de tu embriaguez», o con
menor frecuencia, «de tu muerte»), elaborada con términos metaforicos y
con distintas expresiones, constituye el unico contenido de la llamada
gndstica a la salvacion. No obstante, este contenido implicito, formal e
imperativo, incluye el marco tedrico en el cual las ideas de sueflo,
embriaguez y despertar asumen su significado especifico; y, como regla,
la llamada explicita este marco como parte de su propio contenido, es
decir, relaciona la orden del despertar con los siguientes elementos
doctrinales: el recordatorio del origen celestial y de la historia trascen-
dente del hombre; la promesa de la redencion, de la cual también forma
parte el relato que el redentor hace de su propia mision y de su descenso a
este mundo; y, por ultimo, la instruccion practica sobre la forma en que se
debe vivir en el mundo, en conformidad con el «conocimiento» recién
conquistado y como preparacion para la eventual ascension. El nucleo
formado por estos tres elementos constituye el mito gndstico, en el cual la
llamada al despertar es una especie de abreviatura de la doctrina gndstica
en general. La gnosis transmitida por el mensaje y condensada en éste, en
forma de una serie de términos simbolicos, constituye el mito cosmogodni-
co y soterioldgico total, un mito en cuya narracion el acontecimiento
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una fase: el punto de inflexion a partir del cual el movimiento completo se
invierte. Este «conocimiento» sumario del todo tedrico encuentra su
complemento practico en el conocimiento del «camino» que conduce a la
liberacién de la cautividad en el mundo. En las numerosas versiones
literarias sobre la llamada, uno u otro de estos aspectos —¢l recordatorio
del origen, la promesa de la salvacidn, la instruccion moral— tendra una
mayor preponderancia o serd expresado de forma exclusiva.

A continuacién, citaremos algunas de estas llamadas al despertar de la
literatura gnostica, comenzando con algunos ejemplos de la literatura ma-
niquea. En la estricta estructura del drama universal maniqueo la primera
de estas llamadas se produce antes del comienzo de nuestro mundo y se
dirige al Hombre Primordial, que vace, inconsciente, en las profundi-
dades, después de haber sido vencido y devorado en la primera contienda
precdsmica de la luz y la oscuridad. La siguiente escena proviene del
relato siriaco de Teodoro bar Konai.

Entonces, el Espiritu Vivo llamo con voz fuerte; y la voz del Espiritu
Vivo se convirtid en una espada afilada y puso al descubierto la forma del
Hombre Primordial. Y asi le hablo:

La paz sea contigo, recto entre los inicuos,
luminoso en medio de la oscuridad,
Dios que habita entre las bestias de la ira,

. 38
que ignoran su  grandeza.

Tras lo cual, el Hombre Primordial le contesto y dijo:

jVen y otorga paz al que esta muerto!

jVen, oh tesoro de la serenidad y de la paz!
y aun le dijo:

(Como se hallan nuestros Padres,

los Hijos de la Luz, en su ciudad?

Y la Llamada le dijo: Se encuentran bien. Y la Llamada y la Respues-
ta se unieron y ascendieron hasta reunirse con la Madre de la Vida y con
el Espiritu



Vivo. El Espiritu Vivo se visti6 con la Llamada y la Madre de la Vida se visti6

con la Respuesta, su adorada hij a”.

La llamada, aqui, se presenta como un simple saludo. No obstante, in-
cluye el recordatorio del origen divino del que es saludado, es decir, un
nuevo despertar al conocimiento de si mismo, perdido por el veneno de la
oscuridad, y, al mismo tiempo, la promesa de su salvacién: la forma en
que se dirige a él «Recto entre los inicuosy, etc., representa el recordato-
rio, el saludo «lLa paz sea contigo», la promesa. La conmovedora pregun-
ta en la que el Hombre Primordial se interesa por el estado de los hijos de
la luz en su ciudad debe entenderse en relacidn con el hecho de que ¢l
habia sido enviado a su destino para protegerlos. Tras despertar de su
sueflo, desea saber si el sacrificio ha servido a su propdsito.

Otra version de esta escena nos llega de la mano del fragmento de
Turfan M 7:

jSal de la embriaguez en la que duermes,
despierta y contémplame!
Buenas nuevas para ti del mundo del gozo

del que he sido enviado para salvarte.
Y ¢l contestd al que vive sin sufrimiento:

Yo soy yo, el hijo de los mansos.
Mezclado estoy y conozco el lamento.

Sdacame del abrazo de la muerte.
[El mensajero dice:]

jPoder y prosperidad de la Vida
traigo para ti de tu casa!
Sigueme, hijo de la mansedumbre, pon

40
sobre tu cabeza la covona de la luz .

Separada del contexto mitologico, encontramos la llamada, esta vez
dirigida al alma en general, en otro texto de Turfan, el llamado «Misa
Breve de los Muertos».



Alma mia, oh la mas espléndida de las Almas... ;Adonde has ido? Vuelve a
mi. Despierta, alma del esplendor, del suefio de la embriaguez en el que has cai-
do... sigueme hasta el lugar de la tierra eminente donde morabas en el comien-
ZO...41
De aqui pasamos a la literatura mandea, en la cual las versiones de la
llamada al despertar son muy numerosas y se dirigen o bien a Adan (li-
geramente distinto al Hombre Primordial) o al nimero indefinido de
creyentes que se reparten por el mundo. El simbolismo relacionado con
Adén se analizard més adelante; por el momento, nos limitaremos a decir
que el motivo biblico de su suefio en el Jardin se transforma aqui en un
simbolo de la condicién humana en el mundo. El siguiente pasaje muestra
un exacto paralelismo con las versiones maniqueas.

Crearon al mensajero y lo enviaron a la cabeza de las generaciones. El llamo
con voz celestial al torbellino de las palabras. Con la llamada del mensajero, Adan,
que alli yacia, se desperto... y se dirigi6 al encuentro del mensajero: «Ven en paz,
mensajero, enviado de la Vida, que vienes de la casa del Padre. jCuan firmemente
plantada en su lugar esta la querida y justa Vida! |Y como estd aqui sentada mi
oscura forma que se lamental». Entonces, el mensajero respondio6: «..Todos te
recordaban con amor y... me enviaron a ti. Aqui me tienes, Adan, yo te instruiré y
te libraré de este mundo. Presta atencion, escucha y aprende, y elévate, victorioso,
al lugar de la luz». (J57)

La instruccion que aqui se menciona aparece con frecuencia en la lla-
mada, como explicacidn de la orden «No duermasy». Dicha instruccion se
prolonga a veces en forma de largas homilias morales que monopolizan el
contenido de la llamada, y que, por su extension, terminan convirtiendo el
punto de partida en una simple ficcidn literaria.

Un Uthra llama desde fuera e instruye a Adan, el hombre. Dice a
Adéan: «No descanses, no duermas, y no olvides lo que tu Sefior te ha
ensefiado. No seas un hijo de la casa, no seas llamado pecador en el Tibil.
No ames las guirnaldas de agradable aroma, no obtengas placer de una
bella myjer... No ames la lujuria ni las sombras engafiosas... Al salir y al
entrar, asegurate de que no olvidas a tu Sefor [etc., etc.].. Adan,
contempla el mundo, una cosa que carece por completo de substancia... en
la que no debes depositar confianza alguna. Las escalas estan preparadas,
y de miles ellos eligen una... Las guirnaldas perfumadas se marchitan, y la



belleza de la mujer se desvanece como si nunca hubiera existido... Todos
. . .. 42
los trabajos mueren, llegan a su fin y parecen no haber existido nunca» .

Algunas veces, la llamada al despertar estd intimamente relacionada
con la exhortacidn a salir del mundo: es al mismo tiempo el mensaje de la
muerte, y contintia con la ascensién del alma, como se ve en el siguiente
gjemplo:

El salvador se acercd, se quedo en pie junto a la almohada de Adan y
le despertd de su suefio. «Levanta, levanta, Adan, despréndete de tu
apestoso cuerpo, de tu vestido de barro, de tus grilletes, de tu atadura...
porque tu tiempo ha llegado, tu medida esta llena, para partir de este
mundo...» (G 430)

Algunas veces, el contenido de la llamada se concentra en un mensaje
admonitorio, por el cual el hombre debe ser vigilante de si mismo.

Envié una llamada al mundo: Que cada hombre sea vigilante de si
mismo. Quien sea vigilante de si mismo sera salvado del fuego devorador.
(G 38)

La formula habitual del despertar pasa también al Nuevo Testamento,
donde aparece, en Ef 5:14, como una cita anonima:

Por lo cual dice: Despiértate, ti que duermes, y levantate de los
muertos, y Cristo te alumbrara.

Para terminar, citaremos del Poimandres la version helenistica de la
llamada del despertar, separada aqui del mito y utilizada como un instru-
mento estilistico de exhortacion ética y religiosa.

Gentes, hombres nacidos de la tierra, que os habéis abandonado a la
embriaguez y al sueflo, a la ignorancia de dios, manteneos abstemios y
acabad ya con vuestras borracheras, pues estais hechizados por un suefio
irracional... jPor qué os habéis rendido a la muerte, hombres nacidos de la
tierra, si tenéis todo el derecho a compartir la inmortalidad? Vosotros, que
habéis viajado junto al error y que habéis hallado en la ignorancia vuestra
compafiera, pensadlo bien: alejaos de la luz sombria [es decir, del
cosmos]; dejad atras la corrupcidn y compartid la inmortalidad”. (CH.
127-)



n) La respuesta a la llamada

Cémo responde el que recibe la llamada al contenido de ésta? El pri-
mer efecto de la llamada es, por supuesto, el despertar del profundo suefio
del mundo. Después, sin embargo, la reaccion de quien asi ha sido desper-
tado ante la situacion revelada por la llamada y ante las demandas que le
son impuestas puede ser de distinta indole, y verse seguida de significa-
tivos didlogos entre el que llama y el que es objeto de la llamada. En la
cosmogonia maniquea, segun Teorodo bar Konai, por ejemplo, la primera
reaccidon de Adan al despertar y conocer la situacién en la que se halla es
un arranque de terror:

Jests el Luminoso se acerco al inocente Adan. Le despertd del suefio de la
muerte, para que se librara de los muchos demonios. Y como un hombre que es
justo y encuentra a un hombre poseido por un demonio poderoso y lo calma por
medio de su poder, asi sucedid con Adan, porque ese Amigo lo encontrd
sumergido en el mas profundo de los suefios, lo despertd, lo agitd, lo zarandeo6 para
que despertara, echo de su lado al Demonio seductor y apartd de él al poderoso
arconte [aqui femenino] esclavizandolo. Y Adan se examindé a si mismo y
descubrié quién era. Jesus le mostrd a los Padres que estan en lo alto y a su propio
Yo' reproducido en todas las cosas, en los colmillos de las panteras y de los
elefantes, devorado por los que devoran, consumido por los que consumen, comido
por los perros, mezclado y atado a todo lo que existe, aprisionado en el hedor de la
oscuridad. Lo levant y le hizo comer del arbol de la vida. Entonces Adan grito y
se lamentd: elevd su voz terriblemente, como el rugir de un ledn, desgarrd [su
ropa], se golped el pecho, y dijo: «;Ay, maldito sea el que dio forma a mi cuerpo,

el que puso grilletes a mi alma, los rebeldes que me esclavizaron!».

Un tono similar, aunque mas apagado, encontramos en el apartado
precedente como primera respuesta a la llamada (en el fragmento de Tur-
fan M 7 y en el pasaje J 57 mandeo).

Mas primitiva y humana es la reaccion de Adan en el texto mandeo G
430-s., cuyo comienzo citamos en la pagina anterior. Alli, como vimos, la
llamada del despertar coincide con el mensaje de la muerte. La continua-
cién de este pasaje muestra a un alma ligada a la tierra, aterrada ante la
perspectiva de tener que partir y aferrandose desesperadamente a las cosas
del mundo:



Cuando Adan escucho esto, se lamentd de su destino y lloro. [Adan defiende
su indispensable presencia en el mundo:] «jPadre! Si me voy contigo, ;quién hard
de guardian en este vasto Tibil?... ;Quién ayuntara los bueyes al arado y quién
guiara la semilla hasta la tierra?... ;Quién vestira al que esta desnudo... quién
detendra la lucha en el poblado?». [El mensajero de la Vida:] «No te lamentes,
Adan, por este lugar en el que moras, porque este lugar estd devastado... Los traba-
jos seran abandonados por completo y no volveran a emprenderse...». [Entonces,
Adan ruega para que su esposa, Eva, sus hijos y sus hijas puedan acompaiiarle en
su camino. El mensajero le dice que en la casa de la Vida no existen ni el cuerpo
ni la familia. A continuacion, le instruye sobre el camino:] «El camino que tene-
mos que recorrer es largo e infinito... junto a él se sientan mayorales, guardianes y
cobradores de portazgo... Las escalas estan preparadas, y entre miles eligen un
alma buena y que haya sido iluminada». Tras lo cual, Adan se separd de su cuerpo
[se da la vuelta una vez mas y se lamenta por su cuerpo], y, después, comenzo su
viaje a través del éter. [Incluso en este punto el didlogo contintia; de nuevo, Adan
se lamenta por su cuerpo; una vez mas, pide que Eva le acompaiie, aunque ya sabe
que tiene «que partir solo, que terminar su lucha solo». Finalmente escucha estas
palabras:] «Calmate y guarda silencio, Adan, y la paz de los buenos sera contigo.
Ve y elévate hasta tu lugar, y Eva, tu esposa, se elevara después de ti. Entonces

todas las generaciones llegaran a su fin y todas las criaturas pereceran».

De esta forma, la llamada individual esta relacionada con la escatolo-
gia general del regreso de todas las almas.

A los diferentes significados del lamento con el que el alma desperta-
da responde primero a la llamada, debemos anadir su queja, la acusacidén
incluso levantada contra la gran Vida misma, que debe responder por la
condicidén contra natura que acaba de ser revelada al alma. Asi, en la ver-
sién de la llamada que aparece en G 387-s. (ver nota 42), leemos:

Al oir esto, Adan se lament6 y 1llor6 su suerte. Y dijo al Uthra de la Vida: «Si
sabias esto, {por qué me llevaste lejos de mi morada, me pusiste en cautividad y
me echaste al interior del cuerpo apestoso...?». Tras lo cual, ¢l le respondio:
«Guarda silencio, Adan, t, cabeza de toda la tribu. Sobre el mundo que tiene que
ser no tenemos poder. Levanta, levanta, adora a la Grande [la gran Vida] y
sométete, que la Vida pueda ser tu salvadora. Que la Vida sea tu salvadora y que

asciendas y contemples el lugar de la luz».



Por ultimo, ¢l alma pide a la gran Vida que responda por la existencia
del mundo como tal y por su propio exilio en éste: es decir, pregunta el
gran «;Por qué?» que, lejos de ser apaciguado por el despertar y por el
recordatorio de su origen, se ve poderosamente agitado por éstos y se
convierte en una de las grandes preocupaciones de la gnosis que se acaba
de iniciar. Esta pregunta recibe incluso el nombre de «pleito sobre el
mundo», que Adan debe presentar a la primera Vida.

«Asciende, Adan, y presenta tu pleito a la primera gran Vida, tu pleito sobre el
mundo en el que moras. Di a la gran Vida: “;Por qué has creado este mundo? ;Por
qué has separado a las tribus de tu centro? ;Por qué has sembrado la lucha en el

Tibil? ;Por qué me quieres ahora, a miy a toda mi tribu?’.» (G 437)

La respuesta a este tipo de pregunta constituye el tema mas importante
de las distintas especulaciones gnosticas con respecto a los origenes. So-
bre algunos de estos modelos volveremos cuando analicemos los diferen-
tes sistemas.

No obstante, en la mayoria de los casos, la respuesta a la llamada no
tiene una naturaleza problemaética, y suele derivar en una aceptacién ale-
gre y agradecida. «El Evangelio de la Verdad es alegre para quienes han
recibido del Padre de la Verdad la gracia de conocer Su existencia» (pala-
bras con las que da comienzo el Evangelio de la Verdad).

Si una persona esta en posesion de la Gnosis, es un ser de las alturas. Si es lla-
mado: escucha, contesta y se vuelve hacia Quien le llama, para ascender de nuevo
a El. Y conoce la forma en que es llamada. Estando en posesion de la Gnosis,
cumple con la voluntad de Aquel que le ha llamado. Desea hacer lo que agrada a
Este, y recibe reposo. El nombre de [;cada?] uno viene a él. Aquel que posee la

Gnosis, conoce ¢l lugar del que vino y el lugar al que se dirige45. (EvV 22:3-15)

jFelicidad para el hombre que se ha redescubierto a si mismo y ha despertado!
(EvV 30:13-s.)

En este contexto, encontramos a menudo la secuencia escuchar/creer,
tan familiar desde el Nuevo Testamento:



Nos encontramos aqui con la triada fe, conocimiento y esperanza, co-
mo respuesta a la recepcién de la llamada. La mencion al amor aparece en
el mismo contexto: «Adan sintid amor por el Hombre extrailo, cuyo
lenguaje es extrafio, diferente al del mundo» (G 244). «Todos aman la
Verdad, porque la Verdad es la Boca del Padre; Su Lengua es el Espiritu
Santo..» (EvV 26:33-36). El lector cristiano se siente por supuesto
familiarizado con la triada de san Pablo —fe, esperanza y caridad (1 Cor
13:13)— que, no sin razon y quiza de forma intencionada, omite el
conocimiento y ensalza el amor, considerado el sentimiento mas
importante.

La poesia mandea expresa con enorme belleza la aceptacidn agradeci-
da y llena de fe del mensaje, v la conversidn del corazén y el
renacimiento a la vida que siguen a ésta. Sirvan algunos ejemplos para
apoyar este comentario.

El dia en que te contemplamos,

el dia en que escuchamos tu palabra,

nuestros corazones se llenaron de paz.

Creimos en ti, oh Bondadoso,

contemplamos tu luz y no te olvidaremos.

En todos los dias no te olvidaremos,

ni una sola hora dejards de estar en nuestros corazones.
Porque nuestros corazones no conocerdn la ceguera,

estas almas no seran retenidas. (G 60)

Del lugar de la luz parti,

de tu lado, brillante morada...

Un Uthra me acompaiio desde la casa.

El Uthra de la casa de la gran Vida que me acompario
sostenia una vara de agua viva en su mano.

La vara que sostenia en su mano estaba

llena de hojas excelentes.

Me ofrecio de sus hojas,

vy oraciones y ritos brotaron enteros de esta vara.

De nuevo me ofrecio de sus hojas,



v mi enfermo corazon hallo alivio

v mi alma extrafia hallo consuelo.

Una tercera vez me ofrecio de estas hojas,

v obligo a los ojos de mi cara a mirar a lo alto
para que pudiera contemplar a mi Padre y le conociera.
A mi Padre contemplé y conoct,

v le dirigi tres ruegos.

Le pedi la mansedumbre que no se rebela.

Le pedi un corazon fuerte

para soportar lo grande y lo pequeiio.

Le pedi suaves senderos

para ascender y contemplar el lugar de la luz. (G 377-s.)

El dia en que comencé a amar la Vida,

el dia en que mi corazon empezo a amar la Verdad,
dejé de confiar en todas las cosas del mundo.

En padre y en madre

no confio en el mundo.

En hermanos y hermanas

no confio en el mundo...

En lo que ha sido hecho y creado

no confio en el mundo.

En todo el mundo y en sus obras

no confio en el mundo.

Solo mi alma busco,

y es ésta mds preciosa que mundos y generaciones.
Fui y encontré mi alma,

Jqué valen para mi todos los mundos?...

Fuiy encontré la Verdad

que se levanta en el extremo de los mundos... (G 390-s.)

0) La alegoria gnéstica
Este analisis de la imagineria y del lenguaje simbolico gnostico seria
incompleto sin algunos comentarios sobre ¢l uso peculiar de la alegoria en
los escritos gnosticos. La alegoria, quiza una invencion de los fildsofos, se
utilizaba profusamente en la literatura griega como un medio para hacer
concordar los cuentos y las figuras de la ciencia popular mitica



con el pensamiento ilustrado. Al tratar entidades y episodios concretos del
mito clasico como expresiones simbolicas de ideas abstractas, los venera-
bles elementos de la tradicidn y de las creencias populares podian ser ob-
jeto de una conceptualizacion tan grande que la forma de discernimiento
intelectual més avanzada y la sabiduria del pasado parecieron unirse en un
consenso general. Asi, Zeus encontrd su equivalente en la «razdn» cosmi-
ca de los estoicos, y otros dioses del Olimpo en manifestaciones particula-
res del principio universal. Debido a su arbitrariedad, el método podia
deducir el verdadero significado de la antigua ciencia popular y, en su
traduccidén conceptual, presentarla despojada de su manto simbdlico; al
mismo tiempo, otorgaba a las ideas contemporaneas el prestigio de la
venerable antigiiedad. De esta forma, la tendencia era armonizadora, vy, a
pesar del enorme atrevimiento de sus interpretaciones en los casos indi-
viduales, conservadora, esencialmente respetuosa con la tradicion: se
creia que una herencia de conocimiento homogénea sobre las cosas mas
elevadas comprendia lo mas nuevo y lo mas vigjo, y enseflaba las mismas
cosas bajo formas diferentes. En consecuencia, al margen de la libertad
con la que fuese tratado, el mito nunca se cuestionaba, como tampoco se
cuestionaban sus valores. En el siglo I d. C., es decir, cuando el movi-
miento gndstico tomaba impulso, Filon de Alejandria, en su esfuerzo por
establecer una congruencia entre su credo judio y su filosofia platénica,
puso la alegoria —hasta entonces y principalmente un instrumento de
adaptacidn del mito a la filosofia— al servicio de la religion. El sistema
de la alegoria biblica desarrollado en su escuela fue legado como modelo
a los primeros Padres de la Iglesia. El objetivo de esta practica es, de
nuevo, la integracion y la sintesis.

Aunque la alegoria gndstica sea con frecuencia de este tipo conven-
cional, en sus casos mas significativos revela una naturaleza muy diferen-
te. En lugar de adoptar el sistema de valores del mito tradicional, la alego-
ria comprueba el «conocimiento» mas profundo invirtiendo los papeles
del bien y del mal, de lo sublime y lo bajo, de lo bendito y lo maldito, que
se encuentran en ¢l original, no intenta demostrar un acuerdo sino sor-
prender por medio de una subversion flagrante del significado de los ele-
mentos de la tradicidn mas firmemente establecidos y, con preferencia,
mas reverenciados. El tono rebelde de este tipo de alegoria no debe esca-
par a nuestra atencidn, siendo una de las expresiones del cardcter revolu-
cionario que el gnosticismo representa en la cultura clasica tardia. De
los tres ejemplos que



discutiremos, dos estan relacionados con temas del Antiguo Testamento,
material preferido de los gnosticos para llevar a cabo sus perversiones del
significado, y el tercero con un motivo tomado de la mitologia griega.

Eva y la serpiente
Nos hemos encontrado ya (pags. 103, 119) con la interpretacién gnds-
tica del suefio de Adan en el Edén, que implica una concepcidén muy or-
todoxa del autor de este suefio y del jardin en el que tiene lugar. El Apo-
crifo de Juan, recientemente publicado, desentrafia esta extensa revision
del Génesis en lo que aparenta ser una revelacion del Sefior a Juan, el dis-
cipulo. Respecto al jardin:

El primer arconte (Yaldabaot) trajo a Adan (creado por los arcontes) y 1o ubico
en el paraiso que dijo ser una «delician * para ¢l: es decir, intentd engafiatle.
Porque su delicia (la de los arcontes) es amarga y su belleza es injusta. Su delicia
es engafio y su arbol era hostilidad. Su fruto es veneno contra el cual no hay cura,
y su promesa es la muerte de él (de Adan). Y, sin embargo, su arbol fue plantado
como «arbol de la vida»: desvelaré para ti el misterio de su «viday... es su Falso
Espiritu47 el que ellos originaron para apartarle48, para evitar que conociera su
perfeccion. (55:18-56:17 Till)

Respecto al suefio:

No «le hizo dormiry, como dijo Moisés, sino que cubri6 su percepcion con un
velo y emboto6 sus sentidos... mientras se decia a si mismo a través del profeta (Is
6:10): «Entorpeceré los oidos de sus corazones, de forma que no entiendan ni
puedan ver». (58:16-59:5)

La vision gnostica de la serpiente v del papel que juega al inducir a
Eva a que coma del arbol se expresa también por medio de un mismo
juego de oposiciones. La narracion biblica ejercié una fuerte atraccion
sobre los gndsticos por mas de un motivo, entre los cuales es importante
destacar la mencion que ésta hace del «conocimiento». Teniendo en
cuenta que es la serpiente la que convence a Adan y a Eva de que prueben
el fruto del conocimiento y, por tanto, de que desobedezcan a su Creador,
todo un grupo de sistemas represento el principio «pneumatico» como una
forma de frustrar los designios del Demiurgo, convirtiendo asi a laser-



piente en un simbolo de los poderes de la redencién, de igual forma que el
Dios biblico se habia degradado hasta verse convertido en un simbolo de
la opresidn cosmica. Méas de una secta gnostica derivé su nombre del culto
a la serpiente («ofitas», del griego dphis; «naasenos», del hebreo nahas;
recibiendo el grupo en su conjunto el nombre de «ofitico»). Esta posicion
de la serpiente esta basada en una atrevida alegorizacion del texto biblico.
Esta es la versidén encontrada en el sumario ofitico de Ireneo (1.30.7):
intentando contrarrestar la actividad demiurgica de su hijo apostatico
Yaldabaot, la Madre transmundana, Sophia Prunikéds, envia a la serpiente
a «seducir a Adan y a Eva, y a hacer que incumplan la orden de Yalda-
baot». El plan tiene éxito, ambos comen del arbol «del cual Dios [es decir,
el Demiurgo] les habia prohibido comer. Sin embargo, una vez hubieron
comido, conocieron el poder que viene de fuera y se alejaron de sus crea-
dores». Se trata del primer éxito del principio trascendente frente al prin-
cipio del mundo, el cual estd interesado en impedir que el hombre adquie-
ra conocimiento y se convierta en el huésped intramundano de la Luz: el
acto de la serpiente determina el comienzo de la gnosis en la tierra, la
cual, por medio de su origen, se convierte en una forma de oposicion al
mundo y a su Dios, vy, sin duda, en una forma de rebelion.

Con profunda coherencia, los peratas no titubean a la hora de ver al
Jesus histérico como a una encarnacion de la «serpiente universal», s
decir, de la serpiente del paraiso entendida como un principio (ver mas
adelante). En el Apdcrifo de Juan barbelognostico (no ofitico), esta iden-
tificacion, que resulta casi inevitable en el curso de su argumento, apenas
si consigue ser esquivada por medio de un juego de diferenciacién entre
el «arbol de la vida» y el «arbol del conocimiento del bien y del mal»:
sin duda, Cristo obliga al hombre a comer de este tltimo, contraviniendo
la orden del arconte, mientras la serpiente, que representa al primer arbol
y se identifica con Yaldabaot, conserva su tradicional papel de corruptora
(papel que adopta de forma no demasiado convincente, como respuesta a
la pregunta lanzada por un discipulo perplejo: «Cristo, ;jno fue la ser-
piente quien ensefid a Eva?»). Asi, habiendo evitado la fusion de las figu-
ras, parte de la funcion de la serpiente pasa a Cristo. Por otro lado, los
valentinianos, a pesar de no involucrar a Jestis en la escena del Paraiso,
trazaron un paralelismo alegdrico entre éste y el fiuto del arbol: al estar
adherido a un «mader0>>49, se «convirtid en un Fruto del Conocimiento
del Padre, el cual, sin embargo, no envié a la perdicion a aquellos que co-
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crear un contraste entre el acontecimiento nuevo y el antiguo (a la manera
de san Pablo) o rectificar el relato del Génesis es algo que no deter-
minaremos en este ejemplo; si bien ése seria el caso mas frecuente y na-
tural de la practica gnostica (cf. el repetido y brusco «no como Moisés
dijo» del Apdcrifo de Juan).

En tiempos de Mani (siglo I11), la interpretacidn gnostica de la historia
del Paraiso y la relacion de Jesus con la misma, se habia establecido de tal
forma que éste podia colocar a Jesus en el lugar de la serpiente sin ne-
cesidad de mencionarla: «[a Adan] lo levantd y le hizo comer del arbol de
la vida» (ver pag. 119). Lo que una vez habia constituido una alegoria
conscientemente atrevida se habia convertido en un mito independiente
que podia ser utilizado sin referirse al modelo original (quiza, incluso, sin
recordar el modelo original); y probablemente sea en esta etapa cuando se
olvide la génesis revolucionaria del motivo. Todo esto sirve para explicar
c¢démo, a diferencia de la alegoria de los estoicos o de la literatura sin-
crética en general, la alegoria gndstica genera en si misma una nueva mi-
tologia y es el vehiculo revolucionario en el que se apoya su emergencia
frente a una tradicidn arraigada; siendo su pretension subvertir esta ultima,
el principio de esta alegoria sera por tanto la paradoja y la incongruencia.

Cain y el Creador
El siguiente gjemplo también pertenece al circulo ofitico, y ha sido
tomado del relato sobre los peratas de Hipdlito (Refut. V.16.9-S.):

La serpiente universal —prosigue— es precisamente ¢l sabio oraculo
de Eva. Este es el misterio del Edén; éste es el rio que fluye del Paraiso;
éste es el signo con el que fue marcado Cain. Cain es aquel cuya ofrenda
no fue aceptada por el Dios de este mundo, quien, en cambio, recibid el
sangriento sacrificio de Abel; pues el duefio de este mundo se deleita en la
sangre.

Esta serpiente es la que en los ultimos dias, en tiempo de Herodes, ha
aparecido bajo forma de hombre...

La figura de Cain —prototipo del desterrado, del condenado por Dios
a ser «un fugitivo y un vagabundo» en la tierra—, elevada a simbolo
pneumatico y a una posiciéon honorable en la via que conduce a Cristo,
cons-



tituye por supuesto un desafio intencionado a valoraciones arraigadas.
Este optar por el «otro» lado, por lo que tradicionalmente se considera
infame, constituye un método herético, algo mucho mas serio que un
mero y sentimental tomar partido por el mas débil, no digamos de una
simple indulgencia de libertad especulativa. Es evidente que la alegoria,
un medio habitualmente tan respetable de armonizacién, es aqui un
alarde del inconformismo. En tales casos, deberiamos quiza hablar no de
alegoria sino de una forma de polémica, es decir, no de una exégesis del
texto original sino de su tendenciosa reescritura. No cabe duda de que,
en tales casos, los gnosticos no pretendian extraer el significado correcto
del original, si por «correcto» se entiende el significado pretendido por
su autor, viendo que, directa o indirectamente, este autor era su gran ad-
versario, el dios creador sumido en la oscuridad. Lo que los gndsticos
defendian, sin decirlo, era mas bien que el autor, ciego, habia incorpora-
do involuntariamente parte de la verdad a su parcial version de las cosas,
y que esta verdad puede extraerse al invertir el significado pretendido.

La figura de Cain, cuyo nombre fue utilizado por una secta gnostica
(los cainitas, ver Ireneo, 1.31.2), es solo el ejemplo mas prominente del
funcionamiento de este método. En la construccion de una serie completa
de estos pares de opuestos, que se extiende a través del tiempo, se opone
conscientemente a la visidn oficial una visiéon rebelde de la historia en su
conjunto. La alianza con Cain crece y abarca a todas las figuras biblicas
que han sido «rechazadas»: el pasaje citado con anterioridad continia
con una especie de exaltacidn de Fsau, quien «no recibio la bendicidén
ciega, sino que se hizo rico fuera, sin aceptar nada del ciego» (loc. cit. 9);
y Marcidn, cuyo odio al dios creador del Antiguo Testamento lo llevo a
las conclusiones mas radicales sobre todos los temas, predico que Cristo
descendid al infierno solo para redimir a Cain y Coré, a Datan y Abiram,
a Esau, v a todas las naciones que no aceptaban al Dios de los judios,
mientras Abel, Enoc, Noé, Abraham, etc., fueron abandonados alli por
haber servido al creador y a su ley, v no haber prestado atencién al
verdadero Dios (cf. nota 91).

Prometeo y Zeus
La razon por la cual aportamos este tercer ejemplo es para demostrar
que nos encontramos aqui ante un principio general de la alegoria gnos-
tica, y no ante una actitud particular frente al Antiguo Testamento. Es



cierto que la degradacién blasfema del Altisimo de antiguas religiones a
un poder demoniaco y la consecuente revision de la posicidn de sus ami-
20s v enemigos encontraron su material de trabajo preferido en la tradi-
cion judia: en ese caso, solo el prestigio del original sagrado, la gravedad
de lo que proclamaba o la devocion de sus creyentes aportaban a la in-
version gnostica ese aroma de provocacion v escandalo que constituia
uno de los efectos pretendidos del nuevo mensaje. En el caso de la lite-
ratura olimpica, los gnésticos podian jugar con mucha mayor libertad sin
herir sentimientos piadosos. Los dioses del Olimpo eran tratados con me-
nos seriedad, incluso por sus creyentes convencionales, y en su conjunto
los gnosticos no les prestaron demasiada atencion: no obstante, la posi-
cidn de Zeus, dios supremo del panteon, era lo suficientemente reveren-
ciada como para convertir su degradacion en un asunto serio, y es asi co-
mo, ocasionalmente, es objeto del mismo tratamiento que hemos visto
aplicado al Dios de la Creacion biblica. En su tratado Omega (par. 3-s.,
pag. 229, lineas 16-ss., Berthelot), el alquimista Zdésimo divide la huma-
nidad entre los que se encuentran «por debajo» o «por encima» de la hei-
marméne, y llama a estos tltimos «la tribu de los filosofosy : éstos, dice,
se encuentran «por encima de la heimarméne porque ni estan alegres por
su felicidad, ya que dominan sus placeres, ni se dejan abatir por sus
desdichas..., ni siquiera aceptan los buenos regalos que ésta ofrece». De
los otros, dice que «siguen la procesion de la heimarméne» y que son «en
todos los respectos sus acolitos». Zosimo continda con una alegoria: es
poresta razdén por lo que Prometeo, en Hesiodo, aconseja a Epi-
meteo (Erga 1.86-s.) «“no aceptar nunca un regalo del olimpico Zeus, y
rechazarlo”: asi ensefa a su hermano, por medio de la filosofia, a recha-
zar los regalos de Zeus, es decir, de la heimarméne». Es la identificacién
de Zeus con la heimarméne lo que convierte la cita de Hesiodo en una
alegoria gndstica. Esta identificacidn implica una identificacion paralela
de Prometeo, su retador y victima, con el modelo de hombre «espiritual»
cuya lealtad no esta relacionada con el dios de este mundo sino con el
trascendente del mas alla. Asi, de forma paraddjica, la posicion de Zeus,
como principio maximo del cosmos, viene de la tradicidn pero con valo-
res invertidos: debido a que el oponente de Prometeo es este soberano
cosmico, el intérprete toma partido por el rebelde y convierte a este
ultimo en la encarnacién de un principio superior al universo entero. La
victima de la antigua mitologia se transforma en el portador evangélico
de la nueva.



Una vez mas, la alegoria sacude conscientemente la piedad de toda una
cultura religiosa profundamente arraigada en el mundo helenistico. Debe
tenerse en cuenta que identificar al Jupiter summus exsuperantissimus de
la religidn imperial con la heimarméne no es exactamente un juicio errd-
neo, ya que la necesidad del destino cédsmico constituia un aspecto legiti-
mo de su poder divino. El asunto es que la revaluacion gndstica del cos-
mos como tal (en la que la heimarméne se habia convertido en un simbo-
lo repulsivo) arrastrd consigo su grado més alto de divinidad, y es preci-
samente su poder cosmico el que hace ahora de Zeus un objeto de des-
precio. Si nosotros mismos quisiéramos hablar en términos mitoldgicos,
podriamos decir que Zeus sufre ahora el destino al que €l mismo conde-
nara a sus predecesores y que la revuelta de los titanes contra su propia
soberania logra una victoria tardia.

Apéndice.
Glosario de términos mandeos

Agua turbia Agua turbulenta, literalmente «agua del Abismo [0
Caos]»: la materia original del mundo de la oscuridad con la cual se
mezclo el agua viva.

Agua viva Agua en movimiento, de origen sublime y que fluye en
arroyos. Los mandeos llamaron a todos éstos «jordanes» (posiblemente
una indicacidn sobre el origen geografico de la comunidad mandea). Esta
expresion solo puede ser utilizada ritualmente, es decir, en los frecuentes
bautismos que forman parte esencial del culto mandeo. Por esta razon,
los mandeos solo pueden establecerse cerca de rios. Probablemente, la
expresion «agua viva» haya sido tomada del Antiguo Testamento (ver
Gn 26:19 v Lv 14:5, 50). Sus opuestos serian el agua ponzofiosa y las
aguas turbulentas del mar (ver Agua turbia).

Anosh (o Enosh) «Hombre», uno de los uthras, eterno pero exiliado
temporalmente en el mundo de la oscuridad.

Firmemente arraigado Casi idéntico a «bendecido», predicado
principalmente de los uthras de rango mas elevado y sin tacha.

Kushta Verdad, veracidad, la verdadera fe; también fe y sinceridad
en las relaciones entre los creyentes y el Ser Supremo, y entre los
creyentes entre si. «Transmitir Kushta» significa intercambiar el apreton
de manos de la hermandad. Algunas veces personificado.

Mana Ser espiritual de pura divinidad, también el espiritu divino que
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es la suprema divinidad. Su significado original quiza sea «vasija», «ja-
ITO».

Manda «Conocimiento»: equivalente a la gndsis griega.

Manda d’Hayye «Conocimiento de la vida»: la gnosis personificada
en figura capital del salvador divino de la religion mandea, enviada por la
Vida de los mundos de la luz al mundo inferior. La combinacion es uti-
lizada exclusivamente como nombre propio.

Mar de Suf El Mar Rojo que los hijos de Israel tuvieron que cruzar
en el éxodo de Egipto: en la especulacion gndstica, igual que en la judeo-
alejandrina, este nombre esta alegdricamente relacionado con el éxodo del
alma que abandona el cuerpo o el mundo, de forma que el Mar Rojo vino
a ser un simbolo de las aguas que dividian este mundo y el otro. Por
medio de una sencilla transicidn vocal, de suf (rojo) a sof (final), el Mar
de Suf podia ser interpretado como «mar del finaly, es decir, de la muerte.

Mundos A/maya, puede significar «seresy; algunas veces también, y a
pesar de la forma plural, el singular «mundo». En la mayoria de los casos
no es posible saber cual de los distintos significados es aplicable al caso
concreto.

Ptahil Uno de los uthras; como ejecutor de los designios cosmogdni-
cos de un grupo de uthras, estrechamente relacionado con la formacién de
este mundo: es, por tanto, ¢l Demiurgo mandeo. Ptah-il estd formado por
el nombre del dios artesano egipcio Prah y el semitico -il («dios»). El
hecho de que el nombre del Demiurgo fuera tomado del pantedn egipcio
esta sin duda relacionado con el papel simbodlico de Egipto como
representante del mundo material (ver Mar de Suf cf. pag. 150-s.).

Ruha «Espiritu», también Ruha d’Qudsha, «Espiritu Santo» (1), la
principal demonia de los mandeos, madre de los sicte Planetas y de na-
turaleza profundamente maligna. Mas detalles en la nota 33.

Shejina «Morada», a saber, de los seres de la luz (por ejemplo, de la
Vida, de uthras individuales): término principalmente utilizado por los
mandeos en su sentido literal, con la connotacion de gloria, como leve
aura que rodea a estos seres en forma de morada; no obstante, algunas ve-
ces, también es utilizado en el sentido personificado que habia adquirido
en la especulacidn judia (cf. shejinds de Mani, equivalentes a los «eones»,
los poderes personificados que rodean a la suprema divinidad).

Tibil El fevel del Antiguo Testamento, la «tierra», la terra firma,
utiliza-
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es decir, a los mandeos.

Uthra Nombre que designa a los seres divinos que se encuentran bajo
el Gran Mana y la Primera Vida, comparables a los angeles y arcangeles
del saber popular judio y cristiano. Este nombre sustituye al angel se-
mitico, mal'ach, que aparece en todo el Antiguo Testamento: siempre que
el antiguo término hace su aparicidn en los escritos mandeos, denota la
presencia del genio de la brujeria o de espiritus malignos. El sentido literal
de uthra es «riqueza», «abundancia», lo cual indica que estos seres son
emanaciones de la totalidad divina. Los uthras fueron generados en el
mundo de la luz en érdenes gradualmente descendentes, y en su totalidad,
con sus shejinds respectivas, conforman ese mundo. No obstante, algunos
de ellos son falibles (ver Firmemente arraigado).



Segunda parte

Sistemas de pensamiento

gnostico






Después de examinar los elementos semanticos -mas interesados en establecer
una base comun que en marcar las diferencias doctrinales del pensamiento
gnostico—, volvemos ahora nuestra mirada hacia las principales unidades
teoricas de la visidn gndstica, es decir, hacia los sistemas de especulacidn gndstica
elaborados conscientemente. De este vasto niumero solo podemos ofrecer aqui una
seleccidon representativa de los modelos mas importantes; cuestiones de espacio
nos obligan también a sacrificar parte de la riqueza de los detalles mitologicos.

Los principios basicos de la vision gndstica de las cosas son responsables de
la especulacién gnéstica. Como hemos visto, esta visidn comprendia cierta con-
cepeion del mundo, del extrafiamiento del hombre en el mundo y de la naturaleza
transmundana de la deidad. Estos principios constituian, por asi decir, la vision de
la realidad del aqui y el ahora. No obstante, aquello que es, especialmente si es
algo de naturaleza tan perturbadora, debe haber tenido una historia por la cual ha
llegado a ser como es, una historia que explica su condicién «artificial». La tarea
de la especulacién, por tanto, es responder, mediante un relato historico, del pre-
sente estado de cosas, conectarlo con los comienzos y, de ahi, resolver su enigma;
en otras palabras, llevar la vision de la realidad a la Iuz de la gnosis. El desarrollo
de esta tarea es invariablemente mifoldgico; no obstante, el mito resultante, al
margen de su plan general, es en muchos casos un trabajo de libre invencién
llevado a cabo por autores individuales, y, a pesar de los numerosos préstamos
que toma de la tradicidn popular, no un producto del folclore’. Su simbolismo
profundamente deliberado y en las manos de los constructores de sistemas mas
importantes se convierte en un instrumento para la comunicacion de sofisticadas
ideas utilizado con gran destreza. Fl caracter mitologico de estas especulaciones
no debe, sin embargo, ser menospreciado. La naturaleza dramatica y la significa-
cidn psicoldgica de las verdades que debian transmitirse exigian un medio como
éste, en el cual la personificacion es la forma legitima de la expresion. En el
siguiente estudio comenzaremos con gjemplos de teoria gndstica relativamente
sencillos y avanzaremos hacia casos mas complejos.






4, Simén Mago

Los Padres de la Iglesia convirtieron a Simén Mago en el padre de todas las
herejias. Simén fue contemporaneo de los apdstoles y samaritano, y Samaria
era un lugar especialmente rebelde en materia de religion que los ortodoxos
veian con recelo. Cuando el apostol Felipe llegd a Samaria para predicar el
Evangelio, se encontré con el movimiento de Simon en pleno apogeo, y con un
Simdn que se jactaba de ser «el Poder de Dios que es llamado el grande» (Hch
8:10) y que contaba con la aprobacion de la gente. Esto significa que Simoén
predicaba, no como apdstol, sino como mesias. La historia de su posterior
conversion, aunque no necesariamente la de su bautismo, debe de ser erronea
(si es cierto que el Simdn de los Hechos vy el heresiarca de los Padres son una
misma y sola persona, lo cual ha sido puesto seriamente en duda), ya que en
ninguno de los informes heresiologicos sobre las enseflanzas simonianas de los
siglos II'y III existe indicacidn alguna de que la posicion de Jesus fuera admitida
por la secta, salvo como encarnacion precursora del mismo Simon. En términos
generales —incluso si tomamos los Hechos como una historia relacionada con
una persona diferente, y fijamos la existencia del profeta gnéstico del mismo
nombre una o dos genera-ciones mas tarde— el simonianismo fue desde el
principio y continud siendo de manera estricta un mensaje rival de origen
obviamente independiente; es decir, Simon no fue un disidente cristiano, y si
los Padres de la Iglesia le adjudicaron el papel de hergje principal, al hacerlo,
admitieron implicitamente que el gnosticis-mo no era un fendmeno surgido en
el seno del cristianismo. Por otra parte, el escritor pagano Celso nos informa de
que los términos en los cuales se dice que Simoén hablaba de si mismo eran
corrientes entre los pseudomesias que todavia plagaban Fenicia y Palestina en
su tiempo, aproximadamente a mediados del siglo II. El mismo escucho a unos
cuantos y recoge asi uno de aquellos sermones tipicosszz

Yo soy Dios (o un hijo de Dios, o un Espiritu divino). Y he venido. La des-



truccion del mundo ya ha comenzado. Y vosotros, oh hombres, pereceréis por
vuestras iniquidades. Mas deseo salvaros. Y me veis regresar con poder
celestial. {Bendito el que me ha adorado en este tiempo! Pero arrojaré fuego
eterno sobre todo lo demas, sobre campos y sobre ciudades. Y los hombres que
no sepan reconocer las calamidades que se aprontan a caer sobre ellos, en vano
se arrepentiran y se lamentaran. Pero aquellos que hayan sido convencidos por
mi gozaran de mi eterno cuidado™.

Un hecho singular del viaje de Simén por la tierra era que lo acompaiiaba
una mujer llamada Helena, de quien se decia que la habia encontrado en un
burdel en Tiro y que, segun él, era la tltima y mas baja encarnacidn del
«Pensamiento» caido de Dios, redimido por él y medio de redencién para todo
el que creyera en ambos. La siguiente exposicion explicara el significado doc-
trinal de esta pieza teatral; el caracter pintoresco y el descaro de la demostra-
cién deberian saborearse por si mismos .

La elaborada doctrina simoniana, fuera obra personal de Simén o de su
escuela, ha sido conservada por cierto numero de escritores posteriores a
Simén. El grupo comienza con Justino Martir (originario también de la region
de Samaria) e incluye a Ireneo, Hipolito, Tertuliano y Epifanio. Una fuente de
gran valor la constituyen los escritos titulados Reconocimientos y Homilias,
supuestamente obra de Clemente de Roma y por tanto llamados «clementinos»
o «pseudoclementinosy». Ofreceremos aqui una sintesis de todos estos textos,
indicando sélo de forma ocasional su fuente de origen particular.

«Existe una Potencia, que se divide hacia lo alto y hacia abajo, que se
engendra a si misma, que crece por si misma, que se busca, que se encuentra,
que es su propia madre, su propio padre..., su propia hija, su propio hijo..., Uno,
raiz del Todo.» Este Uno, desdoblado, «es el que permanece, ha permanecido y
permanecera: permanece firme en lo alto, sobre la Potencia ingénita; permane-
cio firme aqui abajo, engendrado en imagen en el fluir de las aguas [es decir, en
el mundo de la materia]; permanecera en lo alto con la Potencia infinita y
bienaventurada cuando su imagen alcance la perfeccion» (Hipdlito, Refut.
VI.17.1-3). ;Como se produce esta autodivision superior e inferior? En otras
palabras, ;como el Ser original se crea a si mismo la necesidad de su posterior
autorrestauracion? Caracteristica de la siguiente especulacion es la asuncidn de
que ningtin mundo original de la oscuridad o de la materia se opone al ser
primor-



dial, y que el dualismo de la realidad existente deriva de un proceso interno que
se desarrolla en el interior de la divinidad misma. Este es un rasgo distintivo de
la gnosis siria y alejandrina, y su principal diferencia en relacion con el modelo
iranio de especulacién gnostica, que parte de un dualismo de principios
preexistentes. El relato mas sutil de la autodivisidn de la unidad divina que se
adscribe a Simon se encuentra relativamente tarde, en Hipolito, quien lo copid
de un tratado supuestamente simoniano titulado Za Gran Exposicion. Un tanto
simplificado, el texto dice asi: La unica raiz es Silencio insondable, preexisten-
te poder ilimitado, de existencia en la unicidad. Se agita a si misma y asume un
aspecto determinado convirtiéndose en Pensar (Noiis, es decir, Intelecto), del
cual nace la Inteleccidn (Epinoia) concebida en la unicidad. Intelecto e
Inteleccidén dejan de ser uno y se convierten en dos: en su Inteleccion el
Primero «se aparecid a si mismo a partir de si mismo y, por tanto, se convirtid
en Segundo». Asi, por medio del acto de la reflexion, el poder de la Raiz, in-
determinado y solo descrito negativamente, se transforma en un principio
positivo comprometido con el objeto de su pensar, incluso cuando ese objeto es
¢l mismo. Contimia siendo Uno por cuanto contiene en si mismo a la Intelec-
cién, no obstante se encuentra ya dividido, no en su integridad original. Ahora
bien, el resultado final, aqui y en otras especulaciones de este tipo, depende del
hecho de que las palabras griegas epinoia y énnoia, igual que la mas frecuente
sophia (sabiduria) de otros sistemas, son femeninas, igual que sucede con sus
equivalentes en hebreo y arameo. La Inteleccion engendrada por el Uno origi-
nal es en relacidn con éste un principio femenino; y en respuesta a su capacidad
para concebir el Intelecto (Noiis) asume el papel masculino. Su nombre se con-
vierte en «Padre» cuando su Inteleccion lo llama asi, es decir, se dirige a él y lo
llama en su funcién generativa. De esta forma, lo originalmente dividido se
produce cuando el Noiis «se educe a si mismo de si mismo y se manifiesta a si
mismo su propia inteleccion»”. La Epinoia manifestada contempla al Padre y
lo esconde como a la Potencia original en ¢l interior de si misma, de ese modo
la Potencia original es introducida en la Inteleccion, formando una
combinacién androgina: la Potencia (o Intelecto) es el elemento superior y la
Epinoia el inferior. Aunque asociados en una unidad, son al mismo tiempo
opuestos, y en su dualidad hacen patente la distancia entre ambos. El principio
superior, la gran Potencia, es el Intelecto del Todo de esta combinacion, lo
gobierna todo y es mas-



culino; el principio inferior, la gran Inteleccion, es la responsable de toda creacién
yes femenino .

De aqui en adelante —volvemos ahora a las fuentes mas auténticas— la figura
femenina, hipostasiada y personificada, de Epinoia (alternativamente, Ennoia),
que ha absorbido en si misma el poder generativo del Padre, constituye el tema de
la ulterior historia divina, puesta en marcha por el primer acto de la reflexion. Esta
es una historia de creacion o de creaciones, y ¢l rasgo especificamente gndstico
del proceso es el hecho de que se trata de un proceso de progresivo deterioro
(alienacion) en el cual Epinoia, la portadora de los poderes creativos separada de
su fuente, pierde el control sobre sus propias creaciones y se convierte en victima
creciente de la arrogante fuerza de éstas. Los textos mas antiguos sobre Simoén
hacen referencia exclusiva a la caida, al sufrimiento, a la degradacion y a la
eventual redencidn de esta hipdstasis femenina de lo divino. Sin que en su fuente
haya aparentemente nada parecido a la deduccién conceptual de La Gran
Exposicion, los textos introducen la entidad femenina aduciendo simplemente que
ésta es «el Primer Pensamiento (Ennoia) de su Intelecto, madre del universo, por
medio de la cual al principio habia pensado hacer a los angeles y a los arcangeles.
Este Pensamiento, surgiendo de Bl” y sabiendo lo que queria su Padre, descendid
a las cosas de abajo v engendrd angeles y potestades, por los cuales fue creado
este mundo. Una vez engendrados, retuvieron a Ennoia por envidia, ya que no
querian que se les tuviera por progenie de algun otro. Efectivamente, desconocian
totalmente la existencia de Simdn, quedando retenida por las potestades y los
angeles que habia emitido, quienes le hicieron sufrir toda clase de vejamenes para
que no se remontase hacia su Padre; hasta tal punto que la encerraron en un
cuerpo humano y estuvo siglos enteros transmigrando de un cuerpo de mujer a
otro, como en un continuo trasvase. De este modo se encontraba en aquella
Helena que fue causa de la guerra de Troya, vy asi se explica que Estesicoro, por
difamarla en sus versos, quedara ciego, y que, cuando se arrepintié y escribié en
su alabanza las Palinodias, recobrara la vista. Transmigrando de cuerpo en cuerpo,
sufriendo siempre vejacion por esta causa, vino a parar de prostituta en un burdel,
y ésta es “la oveja perdida”»SS. Por ella Dios descendié en la persona de Simoén; y
uno de los principales predicados del evangelio de este ultimo consistia
precisamente en declarar que la prostituta de Tiro que viajaba con €l era la Ennoia
caida del altisimo Dios, es decir, de €l mismo, y que la salvacidn del mundo



estaba ligada a la redencién de ella llevada a cabo por él. Debemos afnadir aqui
que en el relato citado por Irenco (ef al.) cada «El» o «Suy» referido al Padre divino
era, en las palabras de Simon, un «yow, etc.; es decir, €l se declaraba a si mismo
Dios del principio absoluto, «El que permanece», y relataba como acciones pro-
pias cémo engendrd a Ennoia, la creacion de los angeles a través de ella, e
incluso, indirectamente, la creacion no autorizada del mundo por ellos.

Por esto vino Simoén, primero con ¢l fin de recogerla y librarla de sus cadenas,
y también con el fin de otorgar la salvacion a los hombres por medio de la
conciencia de si mismos. Dado que los angeles gobernaban mal el mundo, ya que
cada uno deseaba para si el primer lugar, vino para enderezar este estado de cosas,
y descendié trasmudado de aspecto y hecho semejante a los principados vy a las
potestades y a los angeles, hasta aparecer como hombre entre los hombres, aun sin
ser ¢l mismo hombre. Y se creyd que habia sufrido pasién en Judea, cuando de
hecho no la sufrié.

(La relacion de Jests queda definida de forma mas especifica en la frase de
Simén, segun la cual éste, el poder mas elevado, aparecidé en Judea como Hijo, en
Samaria como Padre y en otras naciones como Espiritu Santo.) La transformacién
del salvador en su descenso a través de las esferas es un motivo muy extendido en
la escatologia gndstica, y, segin Epifanio, Simon la describe de esta manera:

En cada cielo adopté una forma diferente, seglin la forma de los seres de cada
ciclo, de modo que pudiera permanecer oculto a los adngeles gobernantes y
descender a la Ennoia, también llamada Prunikos” y Espiritu Santo, por medio de
los cuales creé a los angeles, que a su vez crearon el mundo y al hombre. (Haer.
XX1.2.4)

El relato de Ireneo contintia asi:

Los profetas pronunciaron sus profecias inspirados por los angeles que hicie-
ron el mundo; por lo que aquellos que depositaron sus esperanzas en €l y en su
Helena no tienen que prestarles atencion por mas tiempo y pueden hacer libre-
mente lo que gusten. Porque los hombres fueron salvados por su gracia, no por
rectas acciones. Porque las obras no son buenas [0 malas] en su naturaleza sino



por decreto externo: los angeles que hicieron el mundo las designaron asi para
llevar a los hombres, por tales preceptos, a la esclavitud. Por lo que prometié que
el mundo deberia disolverse y que los suyos serian liberados del dominio de los
que habian hecho el mundo. (Ireneo, Adv. Haer. 1.23.2-3).

La Helena de Simon fue también llamada Seléne (Luna), nombre que sugiere
la derivacion mitoldgica de la figura a partir de la antigua diosa luna”’. El niimero
treinta de los discipulos, mencionado también en los Reconocimientos, sugiere
asimismo un origen lunar. Como veremos, este rasgo ha persistido en la
especulacion del pleroma de los valentinianos, donde Sophia y su consorte
ocupan los dos ultimos puestos entre treinta eones. La transferencia del motivo
lunar al simbolismo de la salvacidn se apoya en los movimientos crecientes y
decrecientes de la luna, que en la antigua mitologia natural se representaban a
veces como rapto y recuperacion. En la espiritualizacion gndstica, la «Noche» es
simplemente el nombre esotérico de la figura: su verdadero nombre es Epinoia,
Ennoia, Sophia, y Espiritu Santo. Su representacidén, como prostituta, pretende
mostrar la profundidad de la caida del principio divino que se ve envuelto en la
creacion.

Las discusiones de los pseudoclementinos destacan el aspecto antijudio de las
ensefanzas simonianas. Segin esta fuente, Simdn disfrutaba de «un Poder de la
luz inconmensurable ¢ inefable, cuya magnitud debe ser incomprensible, cuyo
Poder es desconocido incluso para el creador del mundo, para el dador de leyes,
Moisés, o para vuestro maestro, Jesis» (Rec. 11.49). En este polémico contexto,
Simén distingue a los angeles mas importantes que crearon y se repartieron el
mundo, identificando a su jefe con el Dios de los judios: de las setenta y dos
naciones de la tierra, fue el pueblo de los judios el que le tocd en suerte (loc. cit.
39)61. Algunas veces, pasando por alto la figura de Ennoia, sostiene simplemente
que este demiurgo fue originalmente enviado por el buen Dios para crear el
mundo; dicho demiurgo, no obstante, se establecid aqui como deidad indepen-
diente, es decir, se creyo el Mas Alto y mantuvo cautivas en su creacién a las
almas que pertenecen al Dios supremo (loc. cit. 57). El hecho de que lo que se ha
dicho en otra parte sobre el rapto de Ennoia se relacione aqui con la pluralidad de
las almas demuestra que Ennoia es el Alma universal que encontramos, por
gjemplo, en el Salmo de los naasenos: su encarnacion en la Helena tiria es, de
hecho, una peculiar adicidén de Simoén.



En relacion con el caracter del dios mundo, Simon —como Marcidn haria mas
tarde con particular vehemencia— demuestra su inferioridad basandose en el
hecho de su creacién y, en contraste con la «bondad» del Dios trascendente,
define su naturaleza por su cualidad de «justicia», interpretada en sentido
peyorativo, como solia hacerse en la época. (Este contraste sera estudiado con
mayor profundidad en relacion con Marcion.) Ya hemos visto que el caracter
antindmico que se deriva de esta interpretacion del dios mundo y de su ley
conduce directamente a la teoria del libertinaje, algo que encontraremos en otras
sectas gnodsticas en forma de doctrina plenamente desarrollada.

Escuchemos, por ultimo, las palabras que sobre la novedad de sus enseflanzas
Simén dirige a Pedro: «T11, como alguien continuamente estupefacto, cierras de
algin modo tus oidos, no sea que se contaminen por la blasfemia y, sin saber qué
contestar, remontas el vuelo; y la gente irreflexiva asiente a lo que dices y te
aprueba, como a alguien que predica cosas familiares: pero a mi me execraran,
como a alguien que profesa cosas nuevas y nunca antes oidas» (loc. cit. 37). Este
discurso suena demasiado real para haber sido inventado por un oponente como ¢l
autor de las clementinas: disputas de este tipo debieron de tener lugar realmente,
st no entre los mismos Simdn y Pedro, si entre sus seguidores de la primera y la
segunda generacién, siendo adscritas méas tarde a los protagonistas originales.
;Qué era esa cosa «nueva y nunca antes oida»? En un ultimo analisis, no otra cosa
que la profesién de fe en un poder trascendente mas alla del creador del mundo,
que al mismo tiempo puede aparecer en el mundo, incluso en sus formas mas
bajas y, de conocerse a si mismo, despreciarse. En resumen, lo nunca antes oido
es la rebelidn contra el mundo y su dios en nombre de una libertad espiritual
absoluta.

Simén viajé de un lado a otro como profeta, hacedor de milagros y mago,
acompafado aparentemente de un gran despliegue de efectos teatrales. Siendo
cristianas las fuentes que sobrevivieron a Simoén no dejaron, como es 1dgico, un
retrato demasiado amable de su persona ni de sus hechos. Segun éstas, Simon
realizd actuaciones en la corte de Roma y encontrd alli un triste final al intentar
volar”. Resulta interesante, aunque en un contexto muy alejado del nuestro, que
en medios latinos Simén utilizara el sobrenombre de Faustus («el favorecido»);
este detalle y el hecho de que se hiciera acompanar por Helena —quien, segun
Simén, era Helena de Troya resucitada— demuestran claramente que estamos
ante



una de las fuentes de la leyenda de Fausto de principios del Renacimiento. Sin
duda, pocos admiradores de las obras de Marlowe y de Goethe sospechan que su
héroe es el descendiente de una secta gnostica, y que la bella Helena invocada por
su arte fue una vez el Pensamiento caido de Dios a través de cuya ascension la
humanidad iba a ser salvada”.



4. El «Himno de 1a Perla»

En la doctrina simoniana hemos presentado un modelo de lo que lla-
maremos la gnosis siroegipcia. Continuaremos con un ¢jemplo introductorio
del segundo tipo mas importante de especulacion gndstica, y que, por
razones que seran explicadas mas adelante, llamaremos irania. Estrictamente
hablando, ¢l texto elegido como primera representacion de este modelo no es
una composicion sistematica sino poética, que viste la parte central de la
doctrina irania con los ropajes de una fabula, utiliza en apariencia actores
humanos y, al concentrarse en la parte escatologica del drama divino, omite
su parte cosmogonica original. Vital y sutilmente ingenuo, se trata, no
obstante, de un documento sobre ¢l sentimiento y el pensamiento gnosticos
tan sumamente cautivador que no existe una forma mejor de presentar este
modelo. El aspecto mas tedrico y cosmogonico de la doctrina se explicara
mas adelante por medio de las ensefianzas de Mani. Después del calculado
descaro de Simén Mago, la conmovedora ternura del siguiente poema
aparece como un sorprendente contraste.

El llamado «Himno de la Perla» se encuentra en los apocrifos Hechos
del apostol Tomas, una composicion gndstica que ha sobrevivido no sin
algunos retoques ortodoxos de cierta relevancia: el texto del Himno, sin
embargo, esta completamente libre de este tipo de correccion. El «Himno de
la Perla» es el titulo dado a este texto por traductores modernos: en los
Hechos aparece con el encabezamiento «Cancidn del Apdstol Judas Tomas
en tierra de los indios»”. Teniendo en cuenta la intencion didactica y la
forma narrativa del poema, el término «himno» no resulta quiza demasiado
apropiado; el poema se encuentra con el resto de los Hechos que han
sobrevivido en version siriaca o griega, siendo la siriaca la version original
(o descendiente inmediata de la original, sin duda siriaca). En nuestra
versién, basada principalmente en el texto siriaco, no prestaremos atencidn a
la division métrica y trataremos el texto como una prosa narrativa.
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a) El texto

Cuando era nifio y moraba en el reino de la casa de mi Padre y me
solazaba en la riqueza y el esplendor de mis educadores, mis padres me
ordenaron que abandonara Oriente, nuestro hogar, y me entregaron
provisiones para hacer el viaj e”. De las riquezas de nuestra casa tesoro me
ataron un peso: grande era, y sin embargo ligero, de forma que pudiera
llevarlo solo...*" Me quitaron ¢l vestido de gloria que por amor me habian
hecho, vy mi manto purptreo, tejido para que se adaptase exactamente a mi
ﬁgura67, ¢ hicieron un pacto conmigo, y lo escribieron en mi corazdn para
que no lo olvidara: «Cuando desciendas a Egipto y traigas la Perla Unica que
yvace en medio del mar, que esta custodiada por la serpiente sibilante,
volveras a ponerte tu vestido de gloria y tu manto encima de éste y con tu
hermano, el que nos sigue en rango, seras heredero de nuestro reinoy.

Dejé Oriente y emprendi mi camino descendente, acompaiiado por dos
enviados reales, ya que el camino era peligroso y duro y yo era joven para un
vigje como aquél; dejé atrds las fronteras de Maishan, las plazas de los
mercaderes de Oriente, y llegué a la tierra de Babel y crucé los muros de
Sarblig. Segui mi camino hasta Egipto, y mis compafieros se separaron de
mi. Me dirigi directamente hacia donde estaba la serpiente y me estableci
cerca del lugar donde moraba esperando que cayera en un sopor y se
durmiera, de forma que yo pudiese tomar la Perla de ella. Como yo era uno y
mi sola compailia, era un extrafio para los compaferos que moraban
conmigo. No obstante, vi alli a uno de los de mi raza, un joven noble y bien
parecido, hijo de reyes [lit. «ungidos»]. Este se uni6¢ a mi y yo le converti en
depositario de mi confianza y le expuse mi mision. Yo [;é17] le adverti [;me
advirtié?] contra los egipcios y contra el contacto con los sucios. Sin
embargo, me vesti con las ropas de éstos para que no sospecharan de mi,
como de alguien que venia de fuera para llevarse la Perla, y no levantaran a
la serpiente en contra mia. Pero algo hizo que notaran que yo no era un
campesino y se enfrentaron a mi, y me mezclaron [bebida] confundiéndome
con su astucia, y me dieron a probar su carne; y me olvidé de que era hijo de
rey y servi a su rey. Olvidé la Perla a causa de la cual mis padres me habian
enviado. La pesadez de su alimento me hizo caer en un profundo suefio.

De todo esto que me sucedié mis padres tuvieron noticia y se en-



tristecieron por mi. Se proclamé por nuestro reino que todos acudieran a
nuestras puertas. Y los reyes y grandes de Partia y todos los nobles de
Oriente urdieron un plan para que yo no permaneciera en Egipto. Y me
escribieron una carta, y cada uno de los grandes la firmé con su nombre.

De tu padre, el Rey de Reyes, y de tu madre, sefiora de Oriente; y de tu
hermano, el que nos sigue en rango, hasta ti, nuestro hijo en Egipto, llegan
saludos. Despierta y levantate de tu sueflo, y atiende a las palabras de nuestra
carta. Recuerda que eres el hijo de un rey: contempla a quien has servido en
cautiverio. Presta atencion a la Perla, por cuya causa fuiste enviado a Egipto.
Recuerda tu vestido de gloria, acuérdate de tu espléndido manto, para que puedas
vestirlos y engalanarte con ellos y que tu nombre pueda leerse en el libro de los
héroes y te conviertas, junto con tu hermano, en nuestro sucesor, heredero de

nuestro reino.

Como un mensajero fue la carta que el Rey habia sellado con su
mano derecha contra los malignos, los hijos de Babel y los demonios
rebeldes de Sarblig. Se levantd en forma de aguila, el rey de todas las
aves aladas, y volé hasta posarse junto a mi convertida en palabras de un
mensaje. Con el sonido de su voz me desperté y me levanté de mi suefio,
la tomé en mis manos, la besé y rompi su sello, y lel. Recordé que era un
hijo de reyes y que mi alma, nacida libre, deseaba a los de su clase.
Recordé la Perla por la cual habia sido enviado a Egipto, y comencé a
encantar a la terrible y sibilante serpiente. La encanté hasta dormirla
nombrandole el nombre de mi Padre, ¢l nombre del que nos sigue en
rango y el de mi madre, la reina de Oriente. Tomé la Perla y me dispuse
a regresar a la casa de mi Padre. Del ropaje sucio e impuro de ellos me
desprendi, y lo dejé atras en su tierra, y busqué un camino que me llevara
a la luz de nuestra tierra, Oriente.

La carta que me habia despertado encontré ante mi en mi camino, ¢
igual que me habia despertado con su voz, asi me guid con su luz, que
brillaba ante mi, y con su voz alenté mi valor, y con su amor me con-
dujo. Fui hacia delante...” Mi vestido de gloria, que me habia quitado, y
el manto que lo cubria, mis padres... los enviaron para mi por los tesoros
que guardaban. De su esplendor me habia yo olvidado, habiéndolo
dejado en la casa de mi Padre cuando era un mnifo. Al con-
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templar ahora el vestido, me parecid que se transformaba en imagen de
mi mismo reflejada en un espejo: a mi mismo, entero, veia en él, y a él,
entero, vela en mi mismo; que éramos dos, separados, y sin embargo uno
en la igualdad de nuestras formas...” Y la imagen del Rey de reyes se
repetia por todo él... También vi temblores por todo €1, movimientos de
la gnosis. Vi que estaba a punto de hablar y percibi el sonido de sus
canciones que murmuraba en su camino descendente: «Yo soy el que
actuaba en los actos de aquel por quien fui educado en la casa de mi
Padre, y en mi mismo percibo como crecid mi estatura por su esfuerzo».
Y con sus regios movimientos se vierte a si mismo fuera de mi, y de las
manos de sus portadores me insta a tomarlo; y a mi también mi amor me
urgid a correr hacia él y a recibirlo. Y tendi mis brazos hacia €l y lo tomé
y me engalané con la belleza de sus colores. Y me cubri con el manto
real por entero. Cubierto por él, ascendi a la puerta del saludo y de la
adoracion. Incliné mi cabeza y adoré el esplendor de mi Padre que lo
habia enviado hasta mi, cuyos mandatos yo habia cumplido, igual que él
habia cumplido las promesas que hiciera... Me recibid con alegria vy yo
me encontré con €l en su reino, y todos sus sirvientes le alabaron a coro,
porque habia prometido que yo viajaria a la corte del Rey de reyes vy,
después de haber traido mi Perla, apareceria junto a €l.

b) Comentario

El encanto de este cuento es tan grande y se siente de forma tan in-
mediata que impresiona al lector antes de que lleve a cabo cualquier and-
lisis de significado. El misterio de su mensaje habla con tal fuerza que
casi parece prescindir de la necesidad de una interpretacién detallada.
Quiza en ningin otro lugar encontremos la experiencia gnostica basica
expresada en términos mas conmovedores y sencillos. No obstante, el re-
lato es simbdlico en su conjunto y los simbolos han sido utilizados para
conformar sus partes, de manera que tanto el simbolismo total como sus
elementos constitutivos deben ser explicados. Empezaremos por los 1lti-
mos.

Serpiente, mar, Egipto

Si aceptamos que la casa del Padre en Oriente es el hogar celestial y
reducimos la cuestidn al significado de la Perla, deberemos explicar los
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simbolos de Egipto, la serpiente y ¢l mar. Esta es la segunda vez que nos
encontramos con la serpiente en la imagineria gnostica (ver pag. 125-ss.);
pero, a diferencia del significado que esta imagen tiene en las sectas ofi-
ticas, donde se trata de un simbolo pneumatico, aqui, bajo la forma del
dragon del caos original que rodea la tierra, simboliza al gobernador o
principio maligno de este mundo. En Pistis Sophia (cap. 126, pag. 207,
Schmidt) se dice: «La oscuridad exterior es un enorme dragdn cuya cola
esta en su boca». Los Hechos, en un pasaje ajeno al Himno, ofrecen una
caracterizacién mucho mas detallada de esta figura por boca de uno de
sus hijos dragones:

Yo soy el retofio de la naturaleza serpiente y un hijo corruptor. Yo
soy un hijo de aquel que... se sienta en ¢l trono y ejerce su dominio sobre
la creacion, bajo los cielos... que rodea la esfera... que esta fuera
(alrededor) del océano, cuya cola descansa en su boca. (par. 32)

Existen muchos equivalentes de este otro significado de la serpiente
en la literatura gnostica. En su obra Contra Celsum (V1.25.35), Origenes
describe el llamado «diagrama de los ofitas», en el cual los siete circulos
de los arcontes estan situados en el interior de un circulo mas grande, 1la-
mado el Leviatan, el gran dragén (no idéntico, desde luego, a la «ser-
piente» del sistema), y también la psyché (aqui «alma del mundo»). En el
sistema mandeo, este Leviatan recibe el nombre de Ur y es el padre de
los Siete. El arquetipo mitologico de esta figura es la Tiamat babilonia,
monstruo del caos que Marduk mata en la historia de la creacion. El pa-
ralelismo gndstico mas proximo a nuestro relato se encuentra en los He-
chos apdcrifos judios de Kyriakos y Julitta (ver Reitzenstein, Das iranis-
che Erlésungsmysterium, pag. 77). En éstos la oracion de Kyriakos relata
c¢démo el héroe, enviado por su Madre a la tierra extranjera, la «ciudad de
la oscuridad», después de haber vagado largo tiempo y de cruzar las
aguas del abismo, se encuentra con el dragon, el «rey de los gusanos de
la tierra, cuya cola descansa en su boca. Esta es la serpiente que perdio a
los angeles por medio de las pasiones; ésta es la serpiente que perdié al
primer Adan y lo expulsé del Paraiso...» . Alli también una carta mistica
le salva de la serpiente y le ayuda a cumplir su mision.

El mar, o las aguas, es un simbolo gnostico muy comiin del mundo
de la materia o de la oscuridad en el cual la divinidad se ha hundido. Asi,
los



naasenos interpretaron (Sal 29:3 v 10) que Dios vive en el abismo y Su
voz se eleva sobre las aguas. Las aguas abundantes son el mundo multi-
forme de los mortales en ¢l cual el Hombre dios se ha hundido y desde
cuyas profundidades eleva su voz al Dios supremo, el Hombre Primor-
dial, su original no caido (Hipolito, Refisr. V.8.15). Con anterioridad (pag.
138-ss.) citamos la divisidén simoniana del Uno en el que «permanece
firme en lo alto sobre la Potencia ingénita» y en el que «permanecid
firme aqui abajo, engendrado en imagen». Los peratas interpretaron el
Mar Rojo (Mar de Suf), que debe cruzarse para ir a Egipto o para salir de
¢l, como el «agua de la corrupcion», y lo identificaron con Cronos, es
decir, con el «tiempo» y con el «devenir» (ibid. 16.5) En el Ginza de iz-
quierda 11 mandeo, leemos: «Yo soy un gran Mana... que mord en el
mar... hasta que unas alas fueron hechas para mi y elevé mis alas hacia el
lugar de la luz». El apodcrifo Libro Cuarto de Esdras, un apocalipsis, con-
tiene, en su cap. xiii, una impresionante vision del hombre que asciende
en vuelo «desde el corazon del mary. Asimismo, es necesario llamar la
atencion sobre la conexion existente entre este ejemplo y el simbolismo
del pez del cristianismo primitivo.

Egipto como simbolo del mundo material es muy comun en el gnos-
ticismo (y mas tarde). La historia biblica de la esclavitud de Israel y de
su posterior liberacion sirvid admirablemente al tipo de interpretacidén
espiritual que tanto gustaba a los gnosticos. Pero la historia biblica no es
la tinica asociacién que dota a Egipto de su papel alegorico. Desde
tiempos remotos, Egipto habia sido considerado el hogar del culto a los
muertos, y, por tanto, el reino de la Muerte. Este y otros rasgos de la
religién egipeia, tales como sus dioses con cabezas de animales y el gran
papel de la hechiceria, inspiraron a los hebreos y més tarde a los persas
una especial aversion hacia Egipto, al que convirtieron en receptaculo de
un principio demoniaco. Los gndsticos decidieron entonces utilizar
Egipto como simbolo de «este mundo», es decir, del mundo de la
materia, de la ignorancia, y de la religion perversa: «Todos los ignorantes
[es decir, aquellos que no poseen la gnosis] son “Egipcios™, defiende un
dictum perata citado por Hipolito (V.16.5).

Ya hemos mencionado que generalmente los simbolos del mundo
pueden utilizarse también como simbolos del cuerpo y viceversa; asimis-
mo, esto ocurre en el caso de los tres que acabamos de analizar: ocasio-
nalmente, el «mar» y el «dragdény» hacen referencia al cuerpo en los escri-



tos mandeos, y en relacidn con «Egipton, los peratas, para quienes de
otro modo es «el mundo», también decian que «el cuerpo es un pequeilo
Egipto» (Hipdlito, Refur. V.16.5; de igual forma los naasenos, ibid. 7.41).

El vestido impuro

El hecho de que el extrafio se vista los ropajes de los egipcios se ex-
plica segtin el extendido simbolismo del «vestido», que ya vimos con an-
terioridad. El propdsito que aqui se persigue, el de permanecer de in-
cdgnito entre los egipcios, conecta ese simbolismo con un tema que
aparece, en forma de multiples variantes, a lo largo de todo el gnosticis-
mo: el salvador viene al mundo sin darse a conocer a sus gobernantes, y
adoptando cada vez sus distintas formas. Ya hemos visto la doctrina de
Simén Mago, en conexion con el paso a través de las esferas. En un texto
mandeo, leemos: «Yo me oculté de los Siete, me obligué a tomar forma
corporal» (G 112). De hecho, este tema combina dos ideas diferentes, la
del artificio por el cual los arcontes son burlados, y la de la necesidad sa-
crificial del salvador de «vestirse con la afliccion de los mundos» para
agotar los poderes del mundo, es decir, como parte del propio mecanismo
de salvacién. Por otra parte, si analizamos nuestro texto atentamente, nos
damos cuenta de que el Hijo del Rey no tiene eleccion y, al haber dejado
su vestido en el reino superior, debe vestirse los ropajes terrenales. Re-
sulta obvio también, y a pesar de lo paraddjico de la 1égica del proceso
mismo, que la familiaridad con los «egipcios», posibilitada por este cam-
bio de ropajes, traiciona hasta cierto punto el propdsito de proteger al
mensajero al hacerle participe de su comida y su bebida. Aunque no re-
conocen su origen o su misién (en cuyo caso, hubiesen puesto al dragon
contra €l), los egipcios perciben que es diferente y estin ansiosos de con-
vertirle en uno de ellos. La razdn del triunfo de éstos reside precisamente
en el triunfo de aquél a la hora de ocultarse de éstos: es decir, al adoptar
un cuerpo. Asi, el medio por el cual se oculta ante los poderes cosmicos
se convierte casi por necesidad en una causa de auto extraflamiento que
pone en peligro toda la misién. Esta situacidn forma parte del predica-
mento divino: la condicidén necesaria para el éxito del salvador entrafia al
mismo tiempo la mayor amenaza de fracaso.

La carta

Las tribulaciones del mensajero y su temporal flaqueza se describen en



metaforas sobre ¢l suefio y la borrachera que ya fueron analizadas en el
capitulo 3 (ver «Torpor, suefio, embriaguez», pag. 102-ss.). Su
recuperacién de la conciencia a través de la voz de la carta pertenece a
la imagineria general relacionada con la «llamada» (ver «La “llamada
del exterior”», pag. 107-ss.). La «carta» en particular es el tema de toda
la Oda xxun de las apdcrifas Odas de Salomon, de las cuales
traducimos aqui una estrofa.

Su plan de salvacion se asemejo a una carta,
su voluntad descendic de las alturas

v fue enviada como una flecha

disparada con fuerza por un arco.

Muchas manos intentaron alcanzar la carta,
para arrebatarla, para tomarla y leerla;
pero ésta esquivo sus dedos.

Tenian miedo de ella y del sello que portaba,
no tenian poder para romper el sello,

porque la fuerza del sello era mas poderosa que ellas. (5-9)

Percibimos que, invirtiendo el sentido, los mandeos llamaban al
alma que abandonaba el cuerpo «una carta sellada enviada desde el
mundo cuyo secreto nadie conocia... el alma vuela y avanza en su
camino...» (Manddische Liturgien, pag. 111). Pero de forma mas natural
la carta es la encarnacion de la llamada que se dirige hacia el interior
del mundo y llega hasta el alma que duerme aqui abajo, lo cual, en el
contexto de nuestro relato, crea un curioso contrapunto en el juego del
significado. En el simbolismo gndstico, el que llama es el mensajero y
el llamado es el alma dormida. Aqui, sin embargo, ¢l durmiente
llamado es el mensajero, v la carta, por tanto, un doble del papel de
éste, igual que €él, a su vez, es doble del divino tesoro que viene a
llevarse del mundo. Si a esto afladimos el doble de la figura del
mensajero en su vestido celestial, su imagen reflejada, con la cual se
retne al cumplir su misién, percibimos parte de la logica de ese rasgo
de simbolismo escatologico que se resume en la expresion «el salvador
salvado».

La conquista de la serpiente y la ascension
La forma en que el mensajero vence a la serpiente y le arrebata su
tesoro apenas aparece narrada en nuestro texto, que se limita a
informar de



que la serpiente cae en un trance somnoliento, es decir, experimenta lo
que el mensajero ha experimentado antes. Lo que aqui se atribuye en
forma de apunte a un encantamiento, se explica en otras fuentes por el
hecho de que la Luz es mas venenosa para la Oscuridad que la
Oscuridad para la Luz. Asi, en la cosmogonia maniquea, el Hombre
Primordial, viendo la inminencia de su derrota ante las fuerzas de la
Oscuridad, «se ofrecid a si mismo y a sus cinco hijos como comida
para los cinco hijos de la Oscuridad, como un hombre que tiene un
enemigo mezcla un veneno mortal en un pastel y se lo entrega a éste»
(segin Teodoro bar Konai). A través de estos medios sacrificiales el
furor de la Oscuridad «se aplaca». La conexidén entre el motivo
salvador gndstico y el antiguo mito solar de la religion de la naturaleza
es aqui obvia: el tema del héroe que se ofrece para ser devorado por el
monstruo y lo vence desde el interior esta muy extendido en la
mitologia de todo el mundo. El mito cristiano del infierno aterrador de
Cristo, que probablemente tiene un marco dualista y cuyo origen es
dificilmente cristiano, nos permite presenciar su transposicion de la
religién de la naturaleza al simbolismo de la salvacion. En las Odas de
Salomoén leemos:

El Infierno me contemplo y perdio su fuerza.

La Muerte me vomito y a muchos conmigo,

veneno y hiel era yo para ella.

Descendi con ella al lugar mas profundo del Infierno,

sus pies y su cabeza perdieron su fuerza... (Oda XLIL11-13)

Los mandeos conservaron literalmente la forma original y no
espiritualizada del mito. En su principal tratado sobre el descenso del
salvador a los mundos inferiores, Hibil, el dios salvador, describe su
aventura de la siguiente manera:

Kark{im, la gran montafia de carne, me dijo: Vete, o te devoraré.
Cuando asi me habld, yo estaba cubierto por espadas, sables, lanzas,
cuchillos y filos, y le dije: Devorame. Entonces... me tragd hasta la
mitad: y luego me vomitd... Vomitd veneno por su boca, por sus
intestinos, su higado y sus rifiones fueron cortados en pedazos. (G 157)

Obviamente, el autor del Himno no estaba interesado en tanta cru-
deza.



El ascenso comienza con el rechazo del vestido impuro71 y es
guiado v espoleado por la carta, que es luz y voz al mismo tiempo.
Tiene asi la funcidn que se asocia a la Verdad en un pasaje paralelo de
las Odas de Salomon:

Como en el carro de la Verdad ascendt a la luz, la

Verdad me guic y me enseiio el camino.

Ella me llevo por encima de precipicios y de abismos

v me condujo por gargantas y valles.

Ella se convirtio en mi puerto de salvacion

y me deposité en los brazos de la vida eterna. (Oda XXXVIIL 1-3)

En nuestro texto, sin embargo, el papel orientador de la carta se
mterrumpe en lo que llamariamos el climax de la ascension, el
encuentro entre el hijo que regresa y su vestido. Este fascinante
simbolo requiere un comentario especial.

El vestido celestial, la imagen

En las liturgias mandeas por los muertos, leemos la siguiente
formula: «Voy a encontrarme con mi imagen y mi imagen viene a
encontrarse conmigo: me acaricia y me abraza como si regresara de un
cautiverio» (por gjemplo, en G 559). Esta concepcidn deriva de una
doctrina avéstica segun la cual tras la muerte de un creyente «su
propia conciencia religiosa, bajo la forma de una hermosa doncella», se
aparece a su alma y contesta asi cuando se la interroga sobre quién es:

Yo soy, oh joven de buenos pensamientos, de buenas palabras, de
buenas acciones, de buena conciencia, nadie mas que tu propia
conciencia... T me has amado... en esta sublimidad, bondad, belleza...
en la cual ahora me aparezco ante ti. (Hadokht Nask 2.9-ss.)

La doctrina fue tomada de los maniqueos: cf F 100 de los
fragmentos de Turfan, donde se dice que, tras la muerte, el vestido, la
corona (junto con otros emblemas) y «la virgen que se asemeja al alma
del recto» salen al encuentro del alma. Asimismo, en la genealogia
coptomaniquea de los dioses, entre las emanaciones divinas
encontramos «la figura de la luz que viene al encuentro de los
moribundos», también llamada «el dngel con el



vestido de luz». En nuestro texto, el vestido se ha convertido en la
figura misma y actia como una persona. El vestido simboliza el yo
celestial o eterno de la persona, su idea original, una especie de doble o
alter ego que se mantiene a salvo en el mundo superior mientras ésta
trabaja en el inferior; como se expresa en un texto mandeo, «su imagen
estd a salvo en su lugar» (G 90). La imagen crece con las acciones de la
persona y el esfuerzo de ésta perfecciona su forma”. La plenitud de la
imagen sefiala el cumplimiento de la tarea llevada a cabo por la persona
y, por tanto, el fin de su exilio en el mundo. De ahi que el encuentro
con este aspecto dividido de si misma, el reconocimiento de la imagen
propia y la reunion con ésta se conviertan en el momento real de su
salvacion. Aplicado al mensajero o al salvador, como sucede aqui y en
otros lugares, la concepcidén conduce a la interesante idea teoldgica de
un hermano gemelo, original eterno del salvador, que permanece en el
mundo superior durante su mision terrenal. Duplicados de esta clase
abundan en la especulacion gndstica en relacidén con las figuras divinas
en general siempre que su funcién comporte un abandono del reino
divino y una implicacién en los acontecimientos del mundo inferior.
Para la interpretacion de nuestro texto, estas consideraciones sugieren
con fuerza que el Segundo («el que nos sigue en rango»), de quien una
y otra vez se dice que permanece con sus padres, y junto con quien el
Hijo del Rey heredara la casa de su Padre, es un doble de esta
naturaleza; de hecho, igual que el vestido, no vuelve a ser mencionado,
cuando, si el caso fuera distinto, su presencia se echaria de menos
después del triunfante regreso del extrafio. En la reunion del tltimo con
su propio vestido, la figura del hermano parece haber sido reabsorbida
en una unidad.

El Yo trascendental

El doble del salvador es, como hemos visto, solo una representacion
teologica particular de una idea que pertenece a la doctrina del hombre
en general y que se distingue por el concepto del Yo. Este concepto nos
permite apreciar 1o que quiza sea la mayor aportacidén de la religién
persa al gnosticismo y a la historia de la religion. La palabra avéstica es
daena, para la cual el orientalista Bartholomae enumera los siguientes
significados: «1.religién,2.esencia interior,ego espiritual, individuali-
dad; a menudo apenas traducible» .

En los fragmentos maniqueos de Turfan se utiliza otra palabra persa,



grev, que puede traducirse por «Yo» o por «ego». Este término hace re-
ferencia a la persona metafisica, al verdadero sujeto trascendente de la
salvacion, distinto al alma empirica. En el tratado maniqueo chino tra-
ducido por Pelliot, recibe el nombre de «la naturaleza luminosa»,
«nuestra naturaleza luminosa originaly o «naturaleza interiory,
expresion que nos recuerda al «hombre interior» de san Pablo; en
algunos himnos maniqueos se llama el «Yo vivo» o el «Yo luminoso».
El «Mana» mandeo expresa la misma idea y establece claramente una
identidad entre este principio interno y la divinidad mas elevada;
porque «Mana» es el nombre que recibe el Poder de la Luz
transmundano, la primera deidad, y al mismo tiempo el del centro
trascendente, no mundano del ego individual. La misma identidad
queda expresada en el uso naaseno de «Hombre» o «Adan» para
nombrar al Dios supremo y a su doble en el mundo inferior.

En el Nuevo Testamento, especialmente en san Pablo, este
principio trascendente del alma humana recibe el nombre de «espiritu»
(pnetima), «el espiritu que estd dentro de nosotros», «el hombre
interior», también llamado en la escatologia «el hombre nuevor.
Resulta sorprendente que Pablo, que escribia en griego y que sin duda
no ignoraba las tradiciones terminoldgicas griegas, nunca utilizara en
este contexto el término psyché, que desde los orficos y Platén habia
hecho referencia al principio divino que se encuentra en nuestro
mnterior. Por el contrario, como los gnosticos en lengua griega hicieran
antes que ¢l, opone «alma» y «espiritun, «hombre psiquico» ’ y
«hombre pneumatico». Obviamente, el significado griego de psyché,
con toda su dignidad, no era suficiente para expresar la nueva
concepeion de un principio que trascendia todas las asociaciones
naturales y cosmicas unidas al concepto griego. En el gnosticismo
griego, el término pneiima se utiliza generalmente como equivalente de
las expresiones relacionadas con el «Yo» espiritual, para el cual el
griego, a diferencia de algunas lenguas orientales, carecia de una
palabra propia. Cumpliendo esta funcién lo encontramos también en la
llamada Liturgia de Mitra, acompafiado de adjetivos como «santo» €
«inmortal», en contraste con la psyché o el «poder psiquico humanoy.
El alquimista Zosimo posee «nuestro preiima luminoso», «el hombre
pneumatico interior», etc. En algunos de los gnodsticos cristianos
también recibe el nombre de «centellay y de «semilla de luz».

El reconocimiento ultimo y la reunidn se producirdn entre este prin-



cipio oculto de la persona terrenal v su original celeste. Asi, la funcion
del vestido en nuestro texto, como forma celeste del yo invisible (tem-
poralmente oscurecido), es una de las representaciones simbdlicas de
una doctrina muy extendida y esencial para los gnosticos. No es
exagerado decir que el descubrimiento de este principio interior
trascendente del hombre y la importancia suprema de su destino
constituyen el nucleo de la religidén gndstica.

LaPerla

Esto nos lleva a la ultima pregunta: ;cudl es el significado de la
Perla? La respuesta a esta pregunta determina también el significado de
la historia como un todo. Como detalle mitografico la cuestion resulta
tacil de responder. En el glosario del simbolismo gnostico, la «perla»
es una de las metaforas mas utilizadas para el «alma» en su sentido
sobrenatural. De ser ése el caso, nos hubiéramos limitado a enunciarla
junto con los términos equivalentes que hemos mencionado en el
andlisis precedente. Sin embargo, nos encontramos aqui mas con un
nombre secreto que con uno de los términos claros enumerados con
anterioridad, y que, por otra parte, constituye por si mismo una
categoria, al distanciarse de €stos por un aspecto particular o condicién
metafisica de ese principio trascendente. Mientras la practica totalidad
de las expresiones mencionadas con anterioridad pueden servir
igualmente a la divinidad intacta y a su parte caida, la «perla» hace
especificamente referencia a esta ultima en el destino que ha hecho
presa de ella. La «perla» es en esencia la perla «perdida», v debe ser
recobrada. El hecho de que la perla esté encerrada en una concha
animal y oculta en las profundidades puede ser la razén de las aso-
claciones que originalmente sugeria la imagen. Interpretando a su
manera Mt 7:6, los naasenos llamaron «Logos, Intelectos y Hombres
[es decir, los elementos “vivos” del cosmos fisico] a las perlas que el
Carente de Figura arroja a la figura plasmada [es decir, al cuerpo]»
(Hipdlito, Refur. V.8.32). El alma recibe el tratamiento de perlay» (como
sucede en el texto turfano), cuando se quiere recordar su origen;
también, para enfatizar el exquisito valor que posee para los seres
celestiales que la buscan, y asimismo, para contrastar su valor con la
absoluta falta de valor de lo que la rodea, su lustre frente a la oscuridad
en la cual estd inmersa. Este tratamiento es utilizado por el «Espiritu»
como encabezamiento de su mensaje de salvacién.En el texto de
referencia, éste sigue llamando al alma



«rey» por quien la guerra fue librada en el cielo y en la tierra y los emi-
sarios fueron enviados.

Y por ti los dioses avanzaron ¢ hicieron su aparicidn y destruyeron la
Muerte y mataron a la Oscuridad... Y yo he venido, yo que redimiré del
mal... Y abriré la puerta antes de ti en cada ciclo... y te mostraré al Padre,
el Rey eterno; y te conduciré ante él en un vestido pur078.

Ahora bien, si éste es el mensaje dirigido a la Perla, el lector, que re-
cuerda la historia de los Hechos de Tomas, se sorprendera al comprobar
que también éste es el mensaje recibido por aquel que fuera a recobrar la
Perla: también a éste se le asegura que los «dioses», los grandes en el reino
del Padre, se preocupan por su liberacidn, también a €l se le recuerda su
origen real, y es también guiado por la «carta», es decir, por el Espiritu de
la Verdad; finalmente, también él es conducido ante el Padre con el vestido
puro. En otras palabras, el destino del mensajero concentra todos los
rasgos que describirian apropiadamente el destino de la Perla, aunque en el
«Himno de la Perla» se reduce a mero objeto, v ni siquiera se describe
como tal. Asi, si nuestro poema recibe a veces el nombre de «Himno del
Almay, su contenido parece justificar esta designacion sélo con la figura
del Principe: independientemente de lo que tenga que decir sobre la
condicidn y el destino del alma, habla a través de sus experiencias. Esto ha
llevado a muchos intérpretes a creer que la Perla cumple aqui, tinicamente,
el papel del «yo» o de la «vida buena» del enviado y que éste debe
encontrar en su viaje por la tierra, un viaje que equivale a una prueba en la
cual debera probarse a si mismo: es decir que él mismo, y no la Perla,
representa al «almay en general, y que el viaje no se inicié por la Perla
sino por él mismo. En este caso, la Perla, ¢l objeto de la busqueda, no
tendrd una posicion independiente al margen de ésta: serd mas bien ex-
presion de esta busqueda, que serd designada como «autointegracidny.

Gran parte de esta interpretacion parece apoyarse en el simbolismo del
vestido celestial que crece con las acciones del viajero, etc.; el mismo sig-
nificado alegorico de la Perla estd demasiado sustentado en el mito gnos-
tico” para aceptar su disolucion en una simple funcion moral; y con la
misma seguridad con la que las experiencias del enviado pueden ser sus-
tituidas por las de la Perla, si ésta representa al alma, con esa misma segu-
ridad la recuperacién de la Perla es preocupacion prioritaria de los seres



celestiales, lo que impulsa la misién del Hijo con peligros de otro modo
innecesarios. La Perla es una entidad por derecho propio; ésta cayo en el
poder de la Oscuridad antes de que el Principe fuera enviado, y por la Perla
¢él estd preparado para asumir el peso del descenso y del exilio, re-
produciendo asi inevitablemente algunos de los rasgos del destino de la
propia «perla».

De hecho, el desconcierto de los intérpretes, la intercambiabilidad del
sujeto y del objeto de la mision, de salvador y alma, de Principe v Perla, es
la clave del verdadero significado del poema, y de la escatologia gndstica
en general. Sin riesgo de equivocarnos, podemos decir que el Hijo del Rey
es el Salvador, una figura divina definida y no simplemente la personifica-
cién del alma humana. No obstante, esta posicidén unica no impide que éste
deba soportar en su propia persona toda la fuerza del destino humano,
hasta el punto incluso de que €l mismo, el salvador, debe ser salvado. Sin
duda, ésta es una condicién esencial de su funcién salvadora. Porque las
partes de divinidad perdidas en la oscuridad pueden ser alcanzadas solo
alli, en la profundidad en la cual han sido absorbidas, y el poder que alli las
retiene, el poder del mundo, sélo puede ser vencido desde su interior. Esto
significa que el dios salvador debe adoptar las formas de la existencia
cdsmica y, por eso, someterse a sus condiciones. El lector cristiano no
debe confundir esta necesidad con la interpretacion ortodoxa de la pasion
de Cristo. Si consideramos que el concepto gnostico de «salvacidn» no
tiene nada que ver con la remision del pecado (el término «pecado» no
aparece en la doctrina gndstica, que lo sustituye por «ignorancia»),
entenderemos que en el descenso del salvador no haya rastro de
sufrimiento indirecto, de expiacién como condicidn para el perdon divino,
y, con la excepcion de Marcion, ni siquiera de un rescate mediante cuyo
pago las almas cautivas pudieran ser liberadas. Se trata mas bien de una
necesidad técnica impuesta por las condiciones de la misidn, es decir, por
la naturaleza del sistema, alejado del reino divino, en el cual el mensajero
debe entrar y cuyas leyes no puede cambiar para €l, o de una estratagema
por la cual los arcontes resultan burlados. En la tiltima versidn, el hecho de
que el salvador sufra o sucumba temporalmente puede no ser real y tratarse
de una simple apariencia que forma parte del engaﬁogo. Por supuesto, éste
no ¢s el caso de nuestro poema, en ¢l cual la dificil situacion del extrafio es
bastante real; si bien, incluso aqui, las pruebas que debe pasar son el
resultado de los inevitables peligros de su mision



y no parte de su significado. En otras palabras, éstas ponen en peligro el
triunfo de su mision y se superan con €xito, mientras en el relato cristiano
las pruebas constituyen el medio y la forma de cumplir la misién. Teniendo
presente esta diferencia capital, ain podemos decir que existe un elemento
sacrificial en el descenso del salvador segun nuestro poema, y que ello se
debe al hecho de que, a causa de la Perla, éste esta dispuesto a aceptar el
destino del exilio y a repetir en su persona la historia de aquella a la que
vino a redimir: la del Alma.

Si ademas estamos en lo cierto al distinguir algunos rasgos del Hombre
Primordial de la doctrina maniquea en el Hijo del Rey, éste también repite
el destino de esa divinidad precdsmica en la cual la condicidn presente del
Alma, es decir, de la Perla, fue originada. Sin duda, como veremos cuando
estudiemos la cosmogonia maniquea, todas estas fases sucesivas y
anadlogas entre si del drama del mundo, a pesar de su significacién
cdsmica, simbolizan también las tribulaciones y triunfos del alma humana.
La referencia al Hombre Primordial en particular aporta un eslabén
definitivo para la solucion de nuestro enigma. No es casual que una di-
vinidad eterna precosmica (v mediatamente cosmogonica) reciba el ape-
lativo de «Hombre»: las almas dispersas por el mundo son su «Armadura
de Luz», parte de su substancia original, que perdio en la Oscuridad du-
rante su lucha primordial (el «botin arrebatado» de la alegoria citada en la
nota 79), de forma que esta presente en cada alma humana, exiliada, cau-
tiva, aturdida; y si el Principe, como su ultima representacion, viene a re-
cobrar estos elementos perdidos, en un sentido €l busca realmente lo que es
suyo, v su trabajo es una tarea de reintegracion del yo divino, de su propio
yo incluso, aunque sélo en un sentido concerniente a la persona individual.
Si existe entonces esta identidad metafisica, no numérica, entre el
mensajero v la Perla, cada oyente del cuento podra, legitimamente y sin
confundir identidades personales, reconocer en las aventuras del mensajero
la historia de su propia alma apegada a la tierra, ver su propio destino
como parte y como analogo del de la deidad, aunque también como objeto
de esta ultima. Asi, desde la perspectiva apropiada, las distintas interpreta-
ciones se resuelven como posibilidades no alternativas sino complementa-
rias.



6. Los dngeles que crearon el mundo.
El Evangelio de Marcion

El «Himno de la Perla» no nos informaba sobre ¢l modo en que la Perla
cafa en poder de la Oscuridad. En los documentos que han sobrevivido,
Simén Mago nos contaba, aunque brevemente, lo sucedido a la divina
Ennoia o Sophia, que en su sistema se corresponde con la Perla del Himno.
Como hemos visto, ésta habia sido raptada en la creacion por su propia
descendencia, los angeles creadores del mundo, en su ignorante presuncion
y codicia de poder divino. Aunque a cierta distancia, el origen divino de
estas entidades cosmicas, y por tanto la concepcidon de toda la historia
como un caso de fracaso divino, constituye un punto capital en este tipo de
especulacion, la explicacidn de su origen. El origen del dragdn que guarda
a la Perla en cautividad es distinto. Si, como sugiere ¢l modelo babilonio,
se trata de la encarnacién del poder del caos primordial, su origen fue
antidivino desde el comienzo, v su caracter maligno u «oscuro» en un
sentido diferente al delirio y locura de los angeles caidos de Simon. Ya
indicamos (pag. 138-s.) que los dos modelos principales de especulacion
gnostica estan divididos sobre este tema. Mientras la especulacidn irania
tenia que explicar como la Oscuridad original podia contener elementos de
Luz, la especulacion siroegipcia concentrd sus esfuerzos en estudiar el
origen de la misma escision dualista y la subsiguiente situacion divina en
el sistema de la creacion, a partir de una sola e indivisa fuente del ser; una
tarea que llevo a cabo por medio de una extensa genealogia de estados
divinos en proceso evolutivo que describian el progresivo oscurecimiento
de la Luz divina en categorias mentales. La diferencia verdaderamente
importante reside no tanto en la preexistencia o no de un reino de la
Oscuridad independiente de Dios, sino en saber si la tragedia divina viene
forzada desde el exterior o ha sido motivada desde dentro de ella misma.
Este ultimo caso seria posible incluso con una Oscuridad o Materia
preexistente si el papel de ésta fuera el pasivo de tentar a miembros del
reino superior a participar en la creatividad material, mas que el activo de
invadir el reino de la Luz. De esta forma, el esquema iranio de dos princi-
pios originales opuestos, adoptado por varios sistemas, podria incluirse en
el esquema siroegipcio de la culpa y el error divinos g

Podria argiiirse que, dado ¢l actual estado de cosas y ¢l interés salvador
que se sustenta en el mismo, que es el mayor interés de la religion gndstica
después de todo, el hecho de que se adoptara un origen prehistorico u otro
no seria causa de diferencias apreciables, ya que ambos conducen
esencialmente al mismo resultado: sean los dngeles demitirgicos quienes



«gobiernan el mundo malignamente» o sean los demonios de la Oscuridad
Primordial los que retienen a las almas en cautividad, «salvaciony significa
salvacion de su poder y el salvador debe vencerlos como a enemigos. Esto
es cierto, y si fuera de otro modo los dos modelos tedricos no podrian ser
expresiones del espiritu gnostico, para el cual la valoracidén negativa del
cosmos es fundamental. No obstante, en términos religiosos no deja de ser
relevante el hecho de que el mundo sea contemplado como una expresion
de origen inferior o que su substancia se considere totalmente diabolica. Y
es el modelo siroegipcio el que, con su labor deductiva mas sutil y
misteriosa, no es sdlo mas ambicioso en términos especulativos y diferente
en términos psicoldgicos que el rigido modelo iranio del dualismo sino
también, de los dos, el que hace mas justicia al valor redentor de la gnosis
que defiende la religidn gndstica y que es uno de sus credos mas
importantes: y €s0 porque se piensa que su opuesto, la «ignorancia» como
acontecimiento divino, juega un papel metafisico en el mismo origen del
cosmos y en la continuidad de la situacidn dualista como tal. Sobre este
tema tendremos que extendernos cuando tratemos el sistema valentiniano.
Incluso en el estadio en que nos encontramos, resulta obvio que el
esquema siroegipcio permite una variedad especulativa mayor, y que, una
vez que el cardcter de este mundo y de sus seflores y creadores mas
directos fue establecido, como sucedié de modo incuestionado en la vision
gndstica, el centro de gravedad tedrico tenderia a la elaboracion de los
estadios medios que se encuentran entre estas deidades cosmocraticas y la
divinidad primitiva de la que habian brotado: la tendencia entonces seria
multiplicar figuras y ampliar la genealogia, tanto para conseguir una
diferenciacion espiritual como para agrandar la distancia que separa el
mundo inferior y el reino de la Luz que no se precipito en la caida. Para
explicar esta perceptible tendencia podemos también admitir simple-
mente un interés especulativo creciente por los mun-



dos superiores como aquel que encontrod su satisfaccion solo en una cre-
ciente multiplicidad. En cualquier caso, a la luz de lo que vendria mas
tarde, la genealogia de Simén con sus dos pasos de Ennoia y de los an-
geles creadores del mundo no puede parecemos sino un comienzo muy
modesto.

a) Los dngeles que crearon el mundo

La gran mayoria de los sistemas gndsticos cristianos catalogados por
los heresidlogos pertenecen al modelo sirio, incluso cuando incorporan la
Oscuridad original a la forma platonizadora de una materia pasiva. Esto
no quiere decir que todos ellos aceptaran el tipo de genealogia trascen-
dental que hemos indicado. De hecho, cada vez que se dice que los «an-
geles» o los «demiurgos» son los creadores del mundo, sin que ni siquie-
ra tengan una linea de descendencia directa del Dios supremo, estamos
ante un origen no del todo maligno, méas bien inferior y degenerado, co-
mo causa y esencia de la creacion.

Asi Carpdcerates, sin intentar explicar por qué (por lo que se refiere al
informe de Ireneo), se limita a defender que el mundo fue hecho por an-
geles «que son muy inferiores al Padre ingénito»: Jesus y todas las almas
que como la suya siguieron siendo puras y fuertes ante el recuerdo del
Padre ingénito pueden despreciar a los creadores y pasar a través de ellos
(Ireneo, 1.25.1-2). Menandro enseiid lo mismo a Simdn, que el Primer
Poder era desconocido para todos y que el mundo habia sido hecho por
angeles, que él «como Simdn cree que han emanado de Ennoia». Menan-
dro cree poder doblegar a estos gobernantes del mundo por medio de la
magia (loc. cit. 23.5). Pasando por alto a Ennoia o cualquier origen feme-
nino, Saturnilo, igual que Ireneo, predico simplemente que «el Padre uni-
co y desconocido hizo a los angeles, arcangeles, potestades y dominacio-
nes. El mundo, sin embargo, y todo lo que en él se encuentra, fue hecho
por siete angeles particulares, y el hombre también es una obra de los an-
gelesy, de los cuales el dios judio es uno. Més tarde, Saturnilo describe a
estos angeles como artesanos torpes y rebeldes. Cristo vino para destruir
al dios de los judios. Como rasgo particulargz, junto a estos angeles Sa-
turnilo reconoce también al demonio, que «es un angel enemigo de los
angeles y del dios de los judios», una especie de feudo privado dentro del
campo de los poderes inferiores (loc. cit. 24.1-2).

Por otra parte y como ya se ha indicado, los sistemas méas grandes ela-



boran la teoria de un orden inferior que proviene del origen mas elevado
en larguisimas y cada vez mas complicadas genealogias, una especie de
«involucion» metafisica que termina en la decadencia que este mundo re-
presenta. Asi, por ejemplo, Basilides extiende la linea genealdgica hasta
convertirla en una larga cadena en la cual, por medio de una serie de fi-
guras espirituales como Noiis, Logos, etc., nos lleva a través de 365 cie-
los, generados de forma sucesiva, con sus poblaciones angélicas, la
ultima de las cuales es la que vemos, habitada por los angeles que
hicieron este mundo. Su jefe es el dios de los judios. Aqui también el
inefable Padre envia a Cristo, el eterno Noiis, a liberar a los que creen en
¢l del dominio de los hacedores del mundo. Su pasién fue un engafio y es
Simén de Cirene el que muere en la cruz bajo su forma (loc. cit. 24.3-4;
sobre los otros dos ejemplos de este tipo, los barbelognosticos v los
valentinianos, volveremos mas tarde).

En todos estos casos, los poderes responsables del mundo y contra
los cuales se dirige la obra de la salvacion son mas despreciables que
siniestros. Su maldad no es la del Archienemigo, el eterno enemigo de la
Luz, sino la de ignorantes usurpadores que, desconocedores de su rango
subalterno en la jerarquia del ser, se invisten de una falsa autoridad, y, en
una mezcla de debilidad, envidia y codicia de poder, sélo pueden con-
vertirse en caricatura de la verdadera divinidad. El mundo, creado por
ellos como imitacion ilegitima de la creatividad divina y como prueba de
su propia divinidad, demuestra de hecho su inferioridad en términos tan-
to de constitucion como de gobierno.

Un rasgo recurrente es la asuncion de que las profecias y la ley mo-
saica fueron originadas por estos angeles gobernadores del mundo, entre
los que el dios de los judios ocupa un lugar prominentegs. Esta idea reve-
la un particular antagonismo hada la religion del Antiguo Testamento y
hacia su Dios, cuya realidad no es en absoluto negada. Por ¢l contrario,
después de haber prestado sus nombres a cuatro de los siete arcontes pla-
netari0s84, a los cuales los gnosticos elevaron entonces a la categoria de
creadores del mundo, su polémico parecido emergid con creciente poder
como una inconfundible caricatura del Dios biblico: una figura no vene-
rable, sin duda, pero en cualquier caso imponente. De los siete, es sobre
todo Yaldabaot el que reclama para si esta eminencia y este parecido. Se-
gun nos cuenta Ireneo, en el sistema de los ofitas Yaldabaot es el primero
en nacer de la Sophia inferior o Prunikds y hace surgir de las aguas a



un hijo llamado Iad, que a su vez genera un hijo, Sabaot, y asi hasta siete.
De esta forma Yaldabaot es, mediatamente, el padre de todos ellos y, de
ahi, de la creacidn. «Se vanaglorié de lo que sucedia a sus pies y dijo:
“Yo soy Padre y Dios, y no hay nadie por encima de mi”™» (segun el pa-
tron de ciertas formulas del Antiguo Testamento, como Is 45:5, «Yo soy
Jehova, y ninguno mas hay; no hay Dios fuera de mi»); a lo que su ma-
dre contesta: «No mientas, Yaldabaot: por encima de ti se encuentra el
Padre de todo, el Primer Hombre, y Hombre ¢l Hijo de Hombre» (loc. cit.
30.4-6).

El tema de la vanidad demiurgica es frecuente en la literatura gndsti-
ca, incluso las alusiones al Antiguo Testamento. «Porque alli gobernaba
el gran Arconte, cuyo dominio se extendia por el firmamento, que cree
que es el unico Dios y que no hay nada por encima de él» (Basilides, en
Hipdlito, VIL.25.3; cf. 23.4-s.). El Apdcrifo de Juan va un paso mas alla
en la difamacion del personaje: para aumentar su dominio, Yaldabaot
engafia a sus propios angeles tanto en lo que les otorga como en lo que
les niega al crearlos, v se considera que sus celos traicionan no la
ignorancia del Dios superior sino su conocimiento:

Les asigno6 parte de su fuego, que es su propio atributo, y de su poder; pero de
la Luz pura del poder que habia heredado de su Madre no les dio ninguna. Por
esta razén tenia dominio sobre ellos, a causa de la gloria que estaba en él y que
venia del poder de la Luz de su Madre. Por tanto, se dejaba llamar «el Dios»,
renunciando a la substancia de la cual habia brotado... Y contemplaba la creacion
que estaba a sus pies y la multitud de dngeles que estaban por debajo de él y que
habian brotado de ¢él, y les dijo «Soy un dios celoso, por encima de mi no hay na-
die», indicando asi a los angeles que estaban por debajo de ¢l que hay otro Dios:

porque, si no lo hubiera, ;de quién podria estar celoso? (42:13-ss.; 44:9-ss., Till)

Las especulaciones mandeas sobre los origenes abundan en este te-
ma, si bien en este caso no existe una referencia manifiesta al Dios del
Antiguo Testamento: «B’hag-Ziva se vio a si mismo poderoso y desecho
el nombre que su Padre habia creado [para él]. Dijo B’hag-Ziva: “Yo soy
el padre de los uthras, creador de shejinds para ellos”. B’hag-Ziva meditd
sobre el agua turbia y dijo: “Crearé un mundo™ (G 97-s.).

Tipica es también la respuesta que viene de lo alto y que pone al
creador en su sitiogs; y mas humillante ain es la reprimenda que viene
del al-



ma ascendente del pneumatico que hace alarde de su origen mas elevado
frente al sefior, o sefiores, del mundo:

Soy una preciosa vasija, mas que la hembra que os hizo a vosotros.
Si vuestra madre ignora su raiz, yo me conozco a mi misma y s¢ de
ddénde soy e invoco a la Sabiduria incorruptible, que estd en el Padre,
Madre de vuestra madre que no tiene padre ni conyuge varon. Hembra
nacida de hembra os ha creado, ignorando incluso a su Madre y
creyendo estar sola. Yo invoco a su Madre. (Ireneo, 1.21.5)

Férmulas como ésta, muy numerosas, expresan con fuerza la confian
za de los elegidos gndsticos y su soberano desprecio hacia los poderes
inferiores, incluso si esos poderes son los que gobiernan este mundo.
Esto no excluye un sentimiento de temor, que encontramos curiosamente
mezclado con la osadia de la provocacion. El principal interés del alma
es escapar de los terribles arcontes, y mas que encontrarse con ellos
frente a frente, el alma desea deslizarse entre ellos, pasando a ser posible
desapercibida. En consecuencia, se dice que la tarea de los sacramentos
es a veces hacer la futura ascensién de las almas invisible a los arcontes,
quienes interceptarian su camino, y en especial a su principe, que, en el
papel de juez, haria a éstas responder de las acciones llevadas a cabo
bajo su ley. Ya que la esencia de esta ley es la «usticia», el intento
gnostico de escapar de la sancidn forma parte de su actitud antindmica y
expresa su repudio del Dios del Antiguo Testamento en su aspecto
moral. Volveremos sobre este tema cuando analicemos la idea de
libertinaje gndstico; la relacion con la antitesis paulina de la ley y la
gracia se analizaran también mas adelante.

En algunos gndsticos cristianos, la figura de un dios del mundo asi-
mila totalmente la pluralidad de angeles o arcontes y se convierte, como
aparece representado en la Biblia, en el tnico simbolo de la creacidn y
de su ley, de forma que el problema de la salvacion se reduce al que
existe entre el dios del mundo y el desconocido Dios del mas alla.
Contamos con varios ejemplos86 de este desarrollo casi monoteista, en
relacion con el reino cosmico. Cerinto predicd que «el mundo fue hecho
no por el primer Dios sino por un poder que se encontraba muy lejos y
separado de la fuente del ser vy no sabia siquiera de la existencia del Dios
que se eleva sobre todas las cosas»: Cristo fue el primero en predicar
sobre el Padre Desconocido en el mundo (Ireneo, 1.26.1)87. En la
misma direccion, Cer-



don mantenia que «el Dios predicado por Moisés y por los profetas no es
el Padre de Jesucristo: uno es susceptible de ser conocido, ¢l otro no;
uno es simplemente justo, el otro es bueno» (loc. cit. 27.1). La doctrina
de Cerddn, de la cual sélo contamos con este breve resumen, nos lleva
muy cerca de Marcidn, el maestro mas importante de este grupo.

b) El Evangelio de Marcion

Marcion de Sinope, habitante del Ponto, ocupa una posicion tnica
tanto en el pensamiento gnostico como en la historia de la Iglesia cris-
tiana. En el caso de esta ultima, Marcion fue el mas resuelto y sélido
«cristiano» de los gndsticos, razdn por la cual se convirtid en el mayor
desafio para la ortodoxia cristiana, 0, mas exactamente, su desafio, mas
que el de cualquier otra «herejia», condujo a la formulacién del mismo
credo ortodoxo. Dentro del pensamiento gndstico, la singularidad de su
posicion es tal que su clasificacion dentro del movimiento general ha
sido rechazada nada menos que por un estudioso de Marcion como
Harnack.

La posicién unica de Marcion
en el pensamiento gnostico

Marcioén es sin duda la excepcion a tantas reglas gnosticas. De todos,
solo €l tomd en serio la pasion de Cristo, aunque su interpretacion de la
misma resultd inaceptable para la Iglesia; sus enseflanzas carecen total-
mente de la fantasia mitoldgica tan del gusto del pensamiento gnostico;
no especula sobre los primeros origenes; no multiplica las figuras divinas
y semidivinas; rechaza la alegoria para la comprension tanto del Antiguo
como del Nuevo Testamento; no defiende la posesion de un conoci-
miento «pneumaticoy» superior o la presencia en el hombre de ese ele-
mento divino que podria ser su fuente o destinatario; fundamenta total-
mente su doctrina en lo que segun €l se trata del significado literal del
Evangelio; con esta rigurosa restriccion, se encuentra enteramente libre
del sincretismo tan caracteristico del gnosticismo en general; y, por ulti-
mo, como Pablo, que para él fue el apdstol, convierte la fe y no el cono-
cimiento en ¢l vehiculo de la salvacidn. La tltima circunstancia pareceria
situar a Marcion definitivamente fuera del area gndstica, si es que ésta se
define por el concepto de gnosis. No obstante, el dualismo anticosmico,
del cual Marcion es maximo exponente, la idea de un Dios desconocido
opuesto al del cosmos, la concepcion misma de un creador inferior y



opresivo y la consecuente visidn de la salvaciéon como liberacion de su
poder a través de un principio extrafio, son tan claramente gndsticos que
nadie que profesara ideas semejantes en este contexto historico podia no
ser considerado uno de ellos, no solo en términos de clasificacion sino en
el sentido de que las ideas gnosticas mas generalizadas habian dado
forma a su pensamiento. Sin embargo, el mismo concepto que conecta
estrechamente a Marcion con la corriente gnostica general, el de «Extra-
floy, experimentd un giro total en sus ensefianzas.

En su formulacién mas breve, el Evangelio de Marcion™ era el del
«Dios bueno y extraio, el Padre de Jesucristo, que redime de sus pesados
lazos y concede la vida eterna a una malvada humanidad que, sin embar-
go, es totalmente extraiia para él». Marcion comparte el concepto de
«extrafiamiento» del Dios verdadero con el gnosticismo en general: que
es un extrafio incluso para los objetos de su salvacién, que los hombres,
incluso en sus almas o espiritus, son extrafios para €l, son ideas totalmen-
te suyas. De hecho, este Evangelio invalida uno de los contenidos basi-
cos de la religidn gnostica: que los hombres son extranjeros en este mun-
do, que por tanto su ascensidén al reino divino es un regreso a su
verdadero hogar, o que al salvar a la humanidad el Dios salva lo que es
suyo. Seglin Marcidn, el hombre es constitutivamente una criatura del
dios del mundo, y, antes del advenimiento de Cristo, su propiedad legiti-
ma y total, en cuerpo y alma’ . «Naturalmente», por tanto, nada de él
puede ser extrafo en el mundo, mientras que el Buen Dios es extrafio en
sentido absoluto para €l y para todo lo creado. No hay ningin sentido en
el cual la deidad que salva del mundo tenga algo que ver con la existen-
cia del mundo, ni siquiera el sentido en el cual, segin la especulacién
gndstica, alguna parte de éste fue arrojada a la creacidon por abandono o
por fuerza. En consecuencia, ninguna genealogia o historia de esta clase
relaciona al demiurgo con el Buen Dios. El primero es una divinidad por
derecho propio, que expresa su naturaleza en el universo visible de su
creacidén y que es la antitesis del Buen Dios no por su condicidn de
maligno sino por su condicidn de «justor. Asi, por muy negativo que sea
su retrato, no es el Principe de la Oscuridad. En la elaboracion de la
antitesis entre estos dos dioses, por una parte, y del significado de la
redencién a través de Cristo, por la otra, se encuentra la originalidad de
las ensefianzas de Marcidn.



La redencion segiin Marcion

Para comenzar con el segundo aspecto, dice Harnack: «Marcion res-
ponde con rotundidad a la pregunta que plantea de qué peligro nos salvd
Cristo (;de los demonios, de la muerte, del pecado, de la carne?) y cuyas
respuestas son todas muy antiguas. Nos ha salvado del mundo y de su
dios —dice- para convertirnos en nifios de un Dios nuevo y extrafio» .
Esta respuesta provoca la pregunta: ;qué razén tenia el Buen Dios para
involucrarse él mismo en el destino humano? La respuesta a esta pregun-
ta es: ninguna excepto su bondad. Este Dios no recoge nifios perdidos del
exilio para llevarlos de vuelta a su hogar, sino que adopta libremente a
extranjeros para llevarlos desde su tierra nativa, opresiva y miserable, a
una nueva casa del padre. En consecuencia, ya que éstos son propiedad
original del dios del mundo y no suya, su salvacion es una «compra
gratuitay llevada a cabo por Cristo. Marcion invoca aqui, Gal 3:13,
«Cristo nos ha rescatado» (y dicho sea de naso, cambiando dos letras, lee
también,en Gal2:20,«me rescaton! 1YOPNE] por«me amdy! 1YETNOE|
uno de los arreglos caracteristicos de Marcion), y argumenta, «evidente-
mente como a extrafios, porque nadie rescata nunca a los que le pertene-
ceny». El precio del rescate fue la sangre de Cristo, que fue derramada no
para redimir pecados, para lavar la culpa de la humanidad o como expia-
cion indirecta; en resumen, no como una reconciliacion de la humanidad
con Dios, sino para cancelar la demanda de propiedad del creador sobre
ésta. Se admite la legalidad de su demanda, igual que la validez de la
Ley, a la cual, como subditos del sefior del mundo y mientras lo sean, los
hombres deben obediencia. Marcién interpreta en este sentido el argu-
mento paulino concerniente a la Ley y en general todas las manifesta-
ciones del apdstol, de otro modo inconvenientes para su postura, que
subrayan la validez de la revelacién del Antiguo Testamento. Cierta-
mente, Marcion reconoce este documento del dios del mundo como
auténtico y, en su interpretacion, se sitia junto a la exégesis judia contra
sus contemporaneos cristianos al insistir en el significado literal y
rechazar el método alegorico que la Iglesia aplicd al Antiguo Testamento
para establecer una concordancia con el Nuevo. No solo no estaba intere-
sado Marcion en tal concordancia, sino que ni siquiera podia admitir su
existencia, viendo como veia que el Antiguo Testamento se declaraba a
si mismo revelacion de ese dios que cred el mundo y que lo gobierna. Al
aceptar esta demanda, Marcidn podia aceptar, en su sentido literal,
juicios que la Iglesia solo po-
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dia reconciliar con la revelacion cristiana por medio de la interpretacién
alegdrica. Asi, Marcion apoyo la creencia judia segun la cual su Mesias
prometido, el de la tierra, hijo del dios del mundo, estaba todavia por lle-
gar v estableceria su reino terrenal como los profetas habian declarado;
algo que no tiene nada que ver con la salvacion aportada por Cristo, la
cual es acosmica en su naturaleza y no cambia ¢l curso de los aconteci-
mientos mundanos, ni siquiera en lo que se refiere a su perfecciona-
miento: de hecho, sélo cambia las perspectivas de la vida futura del alma
redimida y, a través de la fe en este futuro, su condicién espiritual pre-
sente, pero deja al mundo a su suerte, es decir, a su eventual autodestruc-
cién. Para el resto de su estancia en la tierra, la conducta de los creyentes
queda determinada no tanto por un interés positivo en una vida santifica-
dora sino por él interés negativo en reducir cualquier contacto con el
dominio del creador (ver mas adelante). La inmensa felicidad futura solo
puede ser anticipada en este mundo a través de la fe, y la fe es, sin duda,
la tnica forma por la cual la adopcion divina ofrecida por Cristo puede
ser aceptada; de igual forma que la negacion de la fe supone el rechazo
de esta adopcion: eso es lo que hacen los que permanecen bajo el domi-
nio del creador por propia voluntad”'. De este modo, ninguna «experien-
cla pneumatica», ninguna iluminacion del elegido por una «gnosis» que
transforma su naturaleza o que le muestra el elemento divino oculto en
¢l, interviene en esta transaccidn estrictamente legal entre el Buen Dios,
el creador, v las almas adopfadas en la primera paternidad. Los salvados
son creyentes, no «gnosticosy, aunque la fe y su promesa comportan su
propia experiencia de bienaventuranza.
Esto es todo en cuanto a la soteriologia se refiere.

Los dos dioses

Marcion elabord su feologia en forma de «antitesisy, siendo éste el ti-
tulo de uno de sus libros. La mayor parte de estas antitesis estaban rela-
cionadas con los atributos de los dos dioses. Uno es «el artesano» (de-
miurgos), el «Dios de la creacion» (0 «generacion»), el «gobernador de
este edony», «conocido» y «predicable»; el otro es el Dios «ocultoy», «des-
conocido», «imperceptibley, «impredicable», «el extrafio», «el extranje-
ro», «el otroy, «el diferenter, y también «el nuevo». El Dios creador es
conocido por su creacidn, en la cual se revela su naturaleza. El mundo
traiciona no soélo su existencia sino también su caracter, que trata de
insignificante. So-



lo hay que echar un vistazo a su lamentable resultado: «con engreimien-
to, los desvergonzados marcionitas se dedican a destruir la obra del Crea-
dor: “Sin duda”, dicen, “un gran trabajo y digno de su Dios es este mun-
do!”» (Tertuliano, Adv. Marc. 1.13). «Estos elementos miserables» y
«esta diminuta célula del Creador»~ son expresiones utilizadas por Ter-
tuliano constantemente. Las mismas «insignificancias, debilidades e
inconsistencias» de que da muestras su creacion aparecen en su trato con
la humanidad, e incluso con su propio pueblo elegido. Para defender esta
idea, Marcion se apoya en el Antiguo Testamento, que es para él «ver-
dadero» en el sentido indicado. Su autorrevelacidon mas reveladora es la
Ley, v ésta nos lleva a la antitesis final y mas importante de Marcion: la
del Dios «justo» v ¢l Dios «bueno». Desde el punto de vista cristiano,
éste es el aspecto mas peligroso del dualismo de Marcidn, ya que separa
y reparte entre dos dioses mutuamente excluyentes esa polaridad de
justicia y bondad cuya unidad en un Dios tnico motiva por su tension
toda la dialéctica de la teologia paulina. Para Marcion, una mente inferior
y por tanto méas dependiente de la nitidez de la consistencia formal, la
justicia y la bondad son contradictorias, razon por la cual no pueden
encontrarse reunidas, en un mismo dios: el concepto de cada dios, sin
duda el del Dios verdadero, debe ser inequivoco, la falacia de todo dua-
lismo teoldgico. El dios justo es el de la Ley, el buen dios, el del Evange-
lio. Aqui y en otros casos, Marcion simplifica a san Pablo excesivamen-
te, entiende la «justicia» de la Ley como algo meramente formal,
estrecho, retributivo y vindicativo («ojo por ojo, diente por diente»): esta
Justicia, no la maldad absoluta, es la principal propiedad del dios creador.
Asi, el dios a quien Cristo hace parecer culpable no es el persa Ahriman,
no la oscuridad absoluta —Marcion situd al demonio como una figura de
existencia marginal dentro del dominio del creador—, ni la materia, sino,
simplemente, el dios del mundo al que la Ley y los profetas habian anun-
ciado. La bondad moral bajo la Ley, aunque preferible a la disipacidén en
todos los modelos, es irrelevante desde el punto de vista de la salvacién
trascendente.

Igual que el dios creador es una figura conocida, obvia y «justa», el
verdadero Dios es desconocido, extrafio y bueno. Es desconocido porque
el mundo no puede ensefiar nada sobre ¢€l. Como no ha participado en la
creacion, no hay nada en el naturaleza cuyo rastro pueda siquiera ha-
cernos sospechar su existencia. Como resume Tertuliano: «el Dios de
Marcién,desconocido naturalmente y solo revelado en el Evangelio» (op.



cit. V.16). No siendo ¢l autor de este mundo, tampoco del hombre, es
también un extraiio. Es decir, ningtin lazo natural, ninguna relacion pre-
existente lo conecta con las criaturas de este mundo, y no esta obligado a
preocuparse por el destino del hombre. El hecho de que no participa en
el gobierno fisico del mundo resulta evidente para Marcidn: tenia que
eliminar del Evangelio una interpolacion judaista como la de los dichos
del Sefior, por gjemplo, aquella sobre el Padre que se preocupa por los
gorriones v por cada pelo de la cabeza de cada uno. El Padre que pro-
clamara Jesucristo no podia preocuparse por lo que era asunto de la na-
turaleza o de su dios. Esto elimina por completo la idea de una provi-
dencia divina en el mundo. El Buen Dios solo interviene de una forma
en el mundo, y en esa accion reside su unica relacidn con éste: el Buen
Dios envia a su Hijo para que redima al hombre de su mundo y de su
dios: «Esta unica obra basta a nuestro Dios, haber liberado al hombre a
través de su suprema y superlativa bondad, lo cual es preferible a todas
las langostas»93 (Tertuliano, op. cit. 1.17). Que la bondad del Buen Dios
esta relacionada con su extrafiamiento se hace patente porque este tltimo
aparta de si toda preocupacion que no sea el hombre. La bondad de su
accion salvadora es atin mayor por el hecho de que es un extrafio y esta
tratando con extranos: «El Hombre, esta obra del dios creador, que ese
Dios de bondad eligié amar, y por cuya (salvacion) descendio del tercer
cielo a estos miserables elementos, y por cuya causa fue crucificado en
esta insignificante célula del creador» (ibid. 14).

«Gracia concedida libremente»

Asi, la tnica relacion del Buen Dios con el mundo es soteriologica,
es decir, esta dirigida contra éste y contra su dios. Con respecto al hom-
bre, esta relacidn contraida por el Dios extraiio es totalmente gratuita vy,
por tanto, un acto de gracia pura. Una vez méas, Marcidn interpreta a su
manera una antitesis paulina: la de la «gracia concedida libremente» y
«la justificacion a través de las obras». Que la gracia se concede libre-
mente es para ambos hombres el contenido fundamental de la religidn
cristiana; pero, mientras el «libremente» de Pablo significa «ante la
culpabilidad e incapacidad humanas», es decir, sin que intervenga nin-
gun tipo de mérito humano, en Marcion significa «ante el extraamiento
mutuo», es decir, en ausencia de todo compromiso. Ni la responsabilidad
ni el afecto paternal de un creador hacia sus criaturas estan presentes en
este ca-



s0; tampoco el Buen Dios estd implicado de forma mediata, como ha-
bitualmente sucede en el patron gnostico, en el destino de las almas (v
del mundo) por las conexiones genealdgicas descritas: de modo que no
hay nada que €l deba recobrar o restaurar. Por ultimo, en ausencia de re-
laciones previas, las ideas del perdén y de la reconciliacidn carecen de
sentido: si los hombres han sido pecadores antes, no podian pecar con-
tra EL. La cuestién es que la primera relacion entre este Dios y esas cria-
turas que no eran suyas se establecid a través de su concesion de una
gracia sin pasado, y la relacion contintia existiendo plenamente de esta
forma. El lector cristiano debera valorar qué transformacion ha sufrido
aqui el concepto cristiano de amor y piedad divinos. La llamada al arre-
pentimiento, la inminencia del juicio, el miedo y el temblor, o la idea de
la reparacion, desaparecen del mensaje cristiano. No obstante, nos llama
la atencidn que mientras Marcidn abolié la paradoja paulina de un Dios
que es justo y bueno, vy ante quien el hombre es culpable pero amado,
intensificé atn mas la paradoja de una gracia otorgada de forma ines-
crutable, no solicitada, sin antecedentes que pudieran provocarla o pre-
pararla, un misterio irresoluble de bondad divina como tal. Por esta ra-
zén, Marcidn debe contarse entre los grandes protagonistas de la religion
paraddjica.

La moralidad ascética de Marcion

No menos inflexible que en la doctrina teoldgica se mostré Marcion
con relacion a los preceptos de conducta que dedujo de ésta. Natural-
mente, la gracia divina no podia ganarse ni aumentar a través de las
obras, menos aun se podia dar el perfeccionamiento de la naturaleza
humana a través de la virtud, como se entiende en el modelo pagano
clasico. En principio, toda moralidad positiva, como forma de regular y,
por tanto, de confirmar la pertenencia de un hombre al sistema de la
creacion, no era sino una version de esa Ley por medio de la cual el crea-
dor ejercitaba su poder sobre el alma del hombre y a la cual los salvados
dejaban de estar sujetos: continuar con su practica equivaldria a consoli-
dar una pertenencia al cosmos que, por el contrario, deberia ser reducida
al minimo inevitable, hasta apartarla definitivamente de su campo de ac-
cién. Esta ultima consideracion define la clase de moralidad con la que
Marcidn se comprometio. Su principio era no completar sino reducir el
mundo del creador y hacer el menor uso posible de éste. «Por oposicidén
al Demiur-



g0, Marcidn rechaza el uso de las cosas de este mundo» (Clemente de
Alejandria, Strom. 111.4.25).

El ascetismo asi prescrito no es, estrictamente hablando, un asunto de
ética sino de alineacion metafisica. Se trata tanto de evitar la contamina-
cién del mundo como de obstruir, y no alentar, la causa del creador; in-
cluso, de vengarse de él: «[Marcion] cree que, al mantenerse alejado de
lo que el Demiurgo ha creado o instituido, se venga de él» (Hipolito,
Refur. X.19.4). La «abstinencia perpetua», en materia de alimentacion, se
practicara para «destruir y desdefiar y rechazar las obras del creador»
(Jeronimo, Adv. Jovinian. 11.16). Especialmente clara resulta la tactica de
obstruccion puesta de manifiesto en la prohibicidon de las relaciones
sexuales y del matrimonio: «Deseando no colaborar en la repoblacién del
mundo creado por el Demiurgo, los marcionitas decretaron la abstinencia
del matrimonio, desafiando al creador y acelerando su camino hacia el
Unico Dios que los llamoé y que, dicen, es Dios en un sentido diferente:
de donde, deseando no dejar nada de ellos aqui abajo, abrazan la absti-
nencia, no por un principio moral sino por hostilidad hacia su hacedor y
rechazo al uso de los elementos de su creacién» (Clemente de Alejan-
dria, loc. cit). Aqui el tema de la contaminacion a través de la carne y de
su lujuria, tan extendido en aquella época, ni siquiera se menciona; en su
lugar (aunque tampoco se excluye: cf Tertuliano, op. cit. 19, donde el
matrimonio se llama «suciedad» u «obscenidad» [spurcitiaef) es el
aspecto de la reproduccion el que descalifica a la sexualidad, el mismo
aspecto que a los ojos de la Iglesia la justifica por si sola como su propo-
sito bajo el designio de la naturaleza. Marcidn expresa aqui un argumen-
to genuinamente gndstico, cuya elaboracidon completa veremos al estudiar
a Mani: que el esquema reproductivo es una ingeniosa estrategia arconti-
ca tramada para retener indefinidamente a las almas en el mundo™". Asi,
el ascetismo de Marcion, a diferencia del de los esenios o, mas tarde, del
monasticismo cristiano, no fue concebido para favorecer la santificacion
de la existencia humana; por el contrario, su concepcién fue esencial-
mente negativa, y formo parte de la rebelion gnostica contra el cosmos.

Marcion y las Escrituras
Al utilizar sus ideas sobre san Pablo como hitos de lo que es o no ge-
nuinamente cristiano, Marcion sometio los escritos del Nuevo Testamen-
to a un riguroso proceso de depuracion con el fin de separar la verdad de



lo que, a su juicio, se trataba de falsificaciones posteriores. De esta
manera, por primera vez la critica textual —si bien bastante arbitraria—
se aplico a los primitivos documentos cristianos, y también por primera
vez fue concebida y ejecutada la idea de canon en la Iglesia cristiana. El
canon del Antiguo Testamento habia sido establecido mucho antes por
tedlogos judios, pero, salvo las Sagradas Escrituras, ningun cuerpo de
libros auténticos o autorizados habia sido rescatado del grueso de los
escritos cristianos supervivientes. El canon que Marcion establecid para
la Iglesia fue comprensiblemente mas reducido. No hace falta decir que
el Antiguo Testamento fue rechazado en su totalidad. De nuestro actual
Nuevo Testamento, solo el Evangelio segin san Lucas y las diez cartas
paulinas fueron aceptadas, aunque incluso estas ultimas sufrieron algunas
correcciones y amputaciones en aquellas partes que Marcion juzgd como
interpolaciones judaistas. Dichas interpolaciones habrian invadido, a su
juicio, el Evangelio de Lucas —que Marcion consideraba el tinico autén-
tico, es decir, el unico entregado por Dios, y, por tanto, no de Lucas—,
de modo que necesitaba una cuidadosa limpieza: la historia del naci-
miento, por ejemplo, con su referencia davidica, debia desaparecer, asi
como otras muchas cosas (entre las cuales ya mencionamos la elimina-
cion de 12:6). Estos rasgos principales bastan para ilustrar el caracter
general de la obra critica de Marcion. En respuesta al intento de Marcion
de imponer a la Iglesia su canon, y con ¢l su interpretacién absoluta del
mensaje cristiano, la Iglesia procedié a establecer el canon y el dogma
ortodoxos. La disputa se centro en la aceptacion o el rechazo del Antiguo
Testamento, y si las Sagradas Escrituras han estado formadas, hasta el
dia de hoy, por la suma de los dos Testamentos, el hecho se debe a que el
marcionismo no pudo salirse con la suya. En cuanto al dogma, el énfasis
antimarcionita resulta claramente discernible en sus primeras formulacio-
nes. Las regula fidei con las que Origenes prologd su obra mas importan-
te, De Principiis, contienen el siguiente enunciado”: «Este Dios, justo y
bueno, el Padre de nuestro Sefior Jesucristo, nos ha hecho entrega, ¢/
mismo, de las leyes y de los profetas v de los Evangelios, €l que es el
Dios de los apdstoles y del Antiguo y del Nuevo Testamento».

No obstante, de una forma u otra, las ideas de Marcion han seguido
siendo hasta hoy objeto de estudio del cristianismo. Y al margen de toda
controversia doctrinal, ¢l mensaje sobre el Dios nuevo y extraiio de Mar-
cién nunca dejara de conmover al corazén humano.



7. El Poimandres de Hermes Trismegisto

A lo largo de todo el capitulo anterior, nos hemos estado moviendo de
forma exclusiva en la orbita judeocristiana, si bien en un sentido bastante
equivocado, por lo que se refiere al aspecto judio, con el que se relaciona
esencialmente de forma indirecta. Las doctrinas concernientes a los
creadores del mundo que acabamos de analizar estaban moldeadas en
particular antagonismo con el Antiguo Testamento. Aunque decir que este
antagonismo constituyé por si mismo la fuente de los principios gndsticos
seria ir demasiado lejos, es posible decir que dio expresion y fuerza a todos
los sistemas. Este capitulo demostrara que fuera de las fronteras del mundo
helenistico hubo un pensamiento y especulacién gnosticos totalmente
libres de conexiones cristianas. Los escritos herméticos, compuestos en
griego desde el principio, no sélo son puramente paganos sino que carecen
de cualquier referencia polémica al judaismo o al cristianismo, aunque el
Poimandres pone en evidencia el conocimiento que su autor tenia de la
historia biblica de la creacidn, la cual se habia extendido desde la
traduccidn de los Septuaginta, y era muy conocida en el mundo griego. La
religion del «Tres veces grande Hermes» se origind en el Egipto
helenistico, donde Hermes era identificado con Tot. No todo el corpus
puede ser considerado como una fuente gnostica: muchas partes de éste
revelan el espiritu de un panteismo cdsmico muy separado de la violenta
denuncia del universo fisico tan caracteristica de los gndsticos. Otras
partes son predominantemente morales, y aunque su fuerte dualismo entre
lo sensual vy lo espiritual, entre el cuerpo y la mente, concuerde bien con la
actitud gnostica, concordaria igualmente bien, por ejemplo, con un marco
cristiano o platonico, ya que expresa el estado trascendental y general de
una época. Existen, no obstante, partes indiscutiblemente gndsticas en este
todo sincrético, y especialmente el primer tratado del corpus, llamado
Poimandres, es un importante documento de la cosmogonia y antropogonia
gnosticas, independiente de las especulaciones de los gnosticos cristianos.
El sistema del Poimandres se centra en torno a la figura divina del Hombre



Primordial; su hundimiento en la naturaleza representa el climax dramatico
de la revelacion, un hecho empargjado con la ascension del alma, cuya
descripcién da fin a la revelacion. La antitesis del creador y del Dios
altisimo no aparece aqui: el demiurgo ha recibido un encargo del Padre, y
su creacion parece ser (como todavia se representaba mas tarde en el
maniqueismo) el mejor medio de arreglarselas con la existencia de una
oscuridad cadtica. No obstante, la imprevista inclusion del Hombre divino
en el sistema cosmico es claramente tragica; ¢ incluso la obra mas genuina
del demiurgo, las siete esferas y sus gobernadores, se convierte en algo
mucho mas problematico de lo que cabria esperar teniendo en cuenta su
origen. Existen dificultades considerables a la hora de integrar las distintas
partes de la composicion en una doctrina consistente, y quiza, debido a la
combinacion de material contradictorio, cierta ambigiiedad forme parte de
su misma substancia. Presentaremos a continuacion el cuerpo principal del
texto y volveremos después a estas cuestiones.

a) El texto

(1) Una vez, cuando me hallaba concentrado en la meditacion sobre
las cosas que son y mi mente se encontraba poderosamente exaltada,
estando mis sentidos corporales refrenados... cref contemplar una pre-
sencia de inconmensurable grandeza que me llamo por mi nombre y me
dijo: «;Qué deseas escuchar y ver, y en pensamiento aprender y com-
prender?». (2) Dije yo: «;Quién eres?». «Yo soy», dijo, «Poimandres,
el Noiis del Poder Absoluto. Yo sé lo que deseas, y estoy contigo en to-
das partes». (3) Dije yo: «Deseo ser ensefiado sobre las cosas que son y
comprender su naturaleza y conocer a Dios...». Y €l replicd: «Asegura-
te de qué es lo que deseas saber y te lo ensefiaré».

(4) Con estas palabras, cambio de forma, y de pronto todo se abrid
ante mi con un resplandor, y contemplé una vision ilimitada, todo se
hizo Luz, serena y alegre. Y quedé prendado de lo que veia. Y, poco
después, la Oscuridad nacid abajo...%, terrible y odiosa, enroscada tor-
tuosamente, con la forma de una serpiente. Luego vi como esta Os-
curidad se transformaba en una especie de naturaleza humeda, agitada
en modo indescriptible, que, como si de un fuego se tratase, desprendia
humo y producia un sonido inexplicable, doloroso. De ésta vino luego
un rugido [o lamento] inarticulado, comparable a la voz deun



fuego. (5) De la Luz llegd una Palabra divina [Idgos] a la naturaleza, y
un fuego no mezclado surgié de la naturaleza htimeda de un salto,
dirigiéndose a las alturas; era ligero e intenso y activo al mismo tiempo;
y el aire, siendo ligero, siguid al igneo aliento, levantandose tanto como
el fuego de la tierra y del agua, de modo que parecia estar suspendido
de éste; pero la tierra y el agua permanecian en su sitio, entremezcla-
dos, de modo que la tierra no era discernible del agua; y se mantuvieron
en audible movimiento a través del aliento de la Palabra que habia naci-
do sobre ellos.

(6) Entonces Poimandres me dijo: «...Esa luz soy Yo, Noiis, tu
Dios, que estaba antes de la naturaleza hiimeda que emand de la Os-
curidad. Y la Palabra luminosa que surgié del Noiis es el Hijo de
Dios... Por esto entiende que lo que en ti ve y oye es la Palabra del
Sefior, pero el Noiis [¢tu notis?] es Dios Padre: ellos no estan separados
uno del otro, porque la Vida es la unién de éstos... Ahora, fija tu mente
en la Luz y aprende a conocerla».

(7) Habiendo dicho esto, me mird intensamente largo rato para ha-
cerme temblar con su aspecto; luego, cuando levantd su mirada, con-
templé en mi noiis” la Luz que consistia en Poderes innumerables y
convertida en un Cosmos ilimitado, y el fuego contenido por un gran
poder y bajo su firme control conservando su sitio...

(8) Y de nuevo se dirigié a mi: «T1 has visto en el Noiis la forma
arquetipica, el principio que precede al origen infinito» ... «;De donde,
pues», pregunté, «han surgido los elementos de la naturaleza?». A lo
cual responde: «De la Voluntad” de Dios, que, habiendo recibido a la
Palabra en su interior y contemplado el bello [arquetipico] Cosmos, lo
imit6, amoldandose a un cosmos [u ordenandose a si misma] seglin sus
propios elementos y su descendencia, es decir, las almas.

»(9) Pero el divino Noiis, siendo andrdgino, existiendo como Vida
y Luz, cred por medio de una palabra otro Noiis, el Demiurgo, quien
como dios sobre ¢l fuego y el aliento molded siete Gobernadores, los
cuales circundan con sus circulos el mundo sensible, y su gobierno es
llamado Heimarméne [Destino]. (10) Inmediatamente después, la
Palabra de Dios se separd de los elementos nacidos abajo de un salto
ascendente, en [la parte de] la creacion fisica pura [la esfera
demitrrgical y quedé unida al Noiis-Demiurgo, porque estaba hecho de
la misma substancia. Y asi, los elementos inferiores de la Naturaleza



quedaron sin razc')nloo, de modo que ahora fueron mera Materia. (11) Y
junto con la Palabra, el Noiis-Demiurgo, circundando los circulos y
haciéndolos girar con rapidez de trueno, puso a sus creaciones a
circular en una revolucion infinita, porque en su principio esta su fin. Y
esta rotacion de las esferas, segun la voluntad del Notis[-Demiurgo],
extrajo animales irracionales de los elementos inferiores, porque aque-
llos elementos no habian retenido la Palabra... [aire, agua, tierra; las dos
ultimas ahora separadas, y generadoras de sus propios animales, andrd-
ginos, como se vera mas tarde].

»(12) Entonces el Noiis, Padre de todo, siendo Vida y Luz, alumbro
al Hombre a su semejanza, quedando cautivado de €l como si fuera un
hijo propio, porque era muy hermoso, ya que era portador de la imagen
del Padre; porque en verdad Dios quedd cautivado de su propia forma,
y le hizo entrega de todas sus obras. (13) Y el Hombre, al contemplar la
creacion que el Demiurgo habia preparado en el fuego [las esferas
celestes], desed crear €l mismo también, y recibid permiso del Padre.
Una vez hubo entrado en la esfera demilirgica donde iba a gozar de una
autoridad absoluta, contemplé las obras de su hermano, y ellos [los
siete Gobernadores] quedaron prendados de él, y cada uno le hizo
entrega de una parte de su propio reino’ . Habiendo llegado a conocer
su esencia y después de recibir una parte de su naturaleza, desed
entonces romper la circunferencia de los circulos y superar [<;‘.?]102 el
poder del que gobierna sobre el fuego. (14) Y ¢l [el Hombre], que tenia
un poder absoluto sobre ¢l mundo de las cosas mortales y sobre los
animales irracionales, se inclind a través de la Armonia'” y, después de
rasgar la boveda, mostrd a la Naturaleza Inferior la hermosa forma de
Dios. Cuando ésta contemplo a aquel que tenia en si mismo una belleza
inagotable y todas las fuerzas de los Gobernadores combinadas con la
forma de Dios, sonrid llena de amor; porque habia visto el reflejo de la
forma mas hermosa del Hombre en el agua y su sombra sobre la tierra.
También €1, viendo el parecido que guardaba con ella reflejado en el
agua, lo amd y desed morar en él. Al punto, el deseo se hizo realidad, y
vino a habitar la forma desprovista de razdn. Y la Naturaleza, después
de recibir en su seno al amado, lo abrazd con fuerza y ambos se
fundieron: porque estaban inflamados de amor. (15) Y ésta es la razon
por la cual de todos los animales de la tierra sélo el hombre tiene una
doble naturaleza, mortal en razdén de su cuerpo, ¢ inmortal en razén de



su Hombre esencial. Porque, a pesar de que es inmortal y tiene poder
sobre todas las cosas, sufre ¢l hado de la mortalidad y esta sujeto a la
Heimarméne; aunque se encontraba por encima de la Armonia, se ha
convertido en un esclavo dentro de la Armonia; aunque era androgino,
por haber sido emanado del Padre andrdgino, ¢ insomne por el insom-
ne, es conquistado por el amor y por el suetion.

[Sigue un relato circunstancial sobre el origen de la raza actual de
los hombres (16-19), y una ensefianza moral (20-23), que resumimos
aqui de la manera siguiente. Ya que el Hombre, ahora entremezclado
con la Naturaleza «tenia en si mismo la naturaleza de la Armonia de los
Siete», la Naturaleza engendrd siete hombres andrdginos, que se
corresponden con las naturalezas de los siete Gobernadores. Pasamos
por alto los detalles de la contribucion de los elementos de la tierra, el
agua, el fuego y el éter, respectivamente, en la constitucion de estas
criaturas. En cuanto a la contribucion del Hombre, como parte de la
mezcla procreadora, éste abandond «la Vida y la Luz por el alma y la
mente (noiis), la Vida por el alma y la Luz por la mente» (17). Esta con-
dicion de la creacion perdurd hasta el final de la era mundana. El inicio
de la nueva era quedd marcado por la separacion de todas las criaturas
andrdginas, animales y hombres también, en masculinas y femeninas.
Y aqui se produce el tnico caso en el que el autor demuestra su
familiaridad con el Antiguo Testamento griego, en algo que parece una
cita directa de Gn 1:22, 28, Dios exhorta a la nueva creacidn bisexual:
«Sed fructiferos y multiplicaos», para continuar en un tono muy
diferente: «Y [el hombre] dotado de una mente reconocera que es
inmortal y que la causa de la muerte es el amor» (en el fondo, esto es el
amor que el Hombre Primordial trajo a la naturaleza) (18). Aquel que
ha venido asi a conocerse a si mismo, ha ganado el bien supremo; aquel
que, sin embargo, ha acariciado el cuerpo surgido del error del amor,
permanece errante en la oscuridad, y sufre en sus sentidos los efectos
de la muerte. ;Cual es, entonces, el pecado de los ignorantes que asi se
ven privados de la inmortalidad? La primera causa del cuerpo indivi-
dual es la odiosa oscuridad, a partir de la cual surgié la naturaleza hi-
meda, a partir de la cual fue constituido el cuerpo del mundo sensitivo
y a partir de la cual la muerte extrae su alimento.Asi, los amantes del
cuerpo se encuentran en la muerte y



merecen la muerte. Por otro lado, el que se conoce a si mismo sabe que
el Padre de todas las cosas consiste en Luz y Vida, ¢ igual por tanto
que el Hombre Primordial que de él surgid, y por esto sabe que él
mismo esta hecho de Luz y de Vida, y que a través de este conoci-
miento volvera a la Vida. Los sabedores de esto, llenos de amor hacia
el Padre, antes de entregar su cuerpo a su propia muerte, abjuran de los
sentidos cuyos efectos conocen; y el Poimandres-Noiis los asiste en
esta operacion, actuando como guardian ante las puertas y prohibiendo
la entrada a las influencias malignas del cuerpo. Los ignorantes se
convierten en presa de todas las pasiones malignas, cuya insaciabilidad
les atormenta y aumenta sin cesar la llama que los consume.]

[La tltima parte de la instruccion (24-26) estd dedicada a la ascen-
sion del alma después de la muerte. En primer lugar, al producirse la
disolucion del cuerpo material, rindes al demonio tu naturaleza sensual
((,?)104, ahora dormida, y los sentidos corporales vuelven a su lugar
original entre los elementos.] «(25) Y de ahi en adelante, el hombre se
lanza hacia lo alto atravesando la Armonia, y a la primera zona rinde el
poder para crecer y decrecer, v a la segunda las maquinaciones del
astuto mal, ahora impotentes, y a la tercera el artificio de la concupis-
cencia, v a la cuarta la arrogancia de la dominacion, desprovista ahora
de [0 ahora incapaz de poseer] su ambicion, y a la quinta la audacia
impia y la imprudencia de la accién impulsiva, y a la sexta los apetitos
malignos de la riqueza, ahora impotentes, v a la séptima zona la menti-
ra que aprisiona. (26) Y, entonces, despojado de los efectos de la
Armonia, entra en la naturaleza de la Ogddada [es decir, la octava
esfera, la de las estrellas fijas], ahora en posesion de su propio poder, y
con los que alli ya se encuentran exalta al Padre; y los alli presentes se
alegran con €l por su presencia entre ellos, y habiéndose vuelto igual a
sus compaiieros escucha también a ciertos poderes, sobre la octava
esfera, que exaltan a Dios con dulce voz. Y, luego, se elevan hacia el
Padre en procesion y se entregan a sus Poderes, y habiéndose converti-
do en Poderes ellos mismos, entran en la deidad. Este es el buen fin de
aquellos que han ganado gnosis: convertirse en Dios.»

b) Comentario
La composicion del tratado es clara. Su parte mas extensa (1-26) es el
relato, redactado en primera persona, de una experiencia visionaria y de



las enseflanzas aprendidas durante su transcurso. Los parrafos conclusivos
(27-32), omitidos aqui, describen la consecuente actividad misionera del
destinatario entre sus compaiieros humanos. En el relato de la revelacion,
lo inico que tratamos aqui, percibimos las siguientes divisiones principa-
les. Los parrafos del 1 al 3 describen la situacion visionaria con la aparicion
de Poimandres («Pastor de Hombres»), que se identifica a si mismo con el
Noiis (Intelecto), es decir, con la deidad suprema. Los parrafos del 4 al 11
plantean la cosmogonia hasta la creacidn de los animales irracionales,
mientras que los parrafos del 12 al 19 plantean la antropogonia, la doctrina
central de toda la revelacidn. Los parrafos del 20 al 23, al extraer las
conclusiones morales de las partes tedricas de la revelacion precedentes,
definen los dos tipos opuestos de la conducta humana. Los parrafos del 24
al 26 completan la revelacidn al describir la ascension del alma gndstica
después de la muerte. Comenzaremos por comentar la doctrina central, que
trata del origen y la esencia del hombre, y para la cual la parte cosmogonica
facilita un conocimiento de fondo que no es imprescindible para su com-
prensién. Trataremos después la ascension del alma, que se corresponde
con ¢l descenso del Hombre Primordial y cuyos detalles complementan el
relato ofrecido de este ultimo. Solo entonces volveremos a la cosmogonia e
intentaremos desenredar ¢l relato de algin modo escurridizo y quiza no del
todo homogéneo de estas primeras fases del drama.

El origen del Hombre Divino

El hombre es el tercero en la triada de creaciones o emanaciones divinas
sucesivas: Palabra (Ldgos), Artifice de la Mente (Noiis-Demiurgos),
Hombre (Anthropos). El hombre puede ver al Demiurgo como a su
hermano pero guarda una especial analogia con el Logos y ésta consiste en
que ambos entran en estrecha relacién con la Naturaleza inferior que a su
debido tiempo vuelve a disolverse. La Palabra y el Demiurgo tenian que
cumplir una tarea cosmica, que analizaremos mas tarde; mientras tanto, el
Hombre fue engendrado por el primer Dios después del establecimiento del
sistema cosmico, si bien fuera de él, y sin propdsito aparente, salvo el
placer que Dios obtendria de su propia perfeccion a partir de una imagen
perfecta de si mismo, no contaminada por el aditivo del mundo inferior.
Por el hecho de haber sido creado «a imagen de Dios» y sélo al terminar la
creacion cosmica, esta version del origen del dios Hombre muestra una
mayor proximidad con el relato biblico que la versiéon mas generalizada en



el gnosticismo, y segun la cual el Hombre precede a la creacidn y posee un
papel cosmogodnico. La especulacion rabinica sobre Adan, basada en el
duplicado del relato de su creacidon de Gn 1y 2, y que fue referida al Adan
celeste v al Adan terrenal respectivamente, facilita un eslabdon entre las
doctrinas biblicas y gnosticas sobre el Primer Hombre. Ciertas ensefianzas
zoroastricas, bien directamente o por medio de aquellas especulaciones
judias, pueden también haber contribuido a la concepcidn de esta figura
clave de la teologia gndstica. La separacion del modelo biblico (si éste fue
realmente el punto de partida del motivo, muy discutido entre los eruditos
modernos) es notable en los siguientes rasgos: Dios no «hace» al Hombre,
sino que, como principio generativo andrdgino, lo engendra y lo alumbra,
de forma que en realidad es una emanacion de Su propia substancia; el
hombre no se forma a partir del barro, sino que es mera Vida y Luz; la
«igualdad» no es una similitud simbdlica sino una absoluta igualdad de
forma, de modo que en él Dios contempla y ama Su propia y adecuada
representacion; €l es extramundano, mientras que hasta el mismo Demiur-
go tiene su sede dentro del sistema cosmico, si bien en su esfera mas
exterior y elevada, la octava; sus dimensiones son iguales a las de la
creacion fisica, como demuestra su posterior unién con la totalidad de la
Naturaleza; el poder que se le entrega no es efectivo sobre la fauna terrenal
solamente, como sucede en el Génesis, sino también sobre el macrocosmos
astral.

No obstante, el proposito original del Padre al crear al Hombre no es ni
mucho menos el gjercicio de este poder, algo que surge en él cuando le
concede el deseo de que «él también pueda crear». El deseo divino de
descender al mundo inferior y de, finalmente, implicarse en éste esta 16-
gicamente y mas a menudo relacionado con el principio demitirgico mismo
y responde de la misma existencia del mundo'”. Pero aqui el mundo ya ha
sido creado, y es dificil ver lo que al Hombre, bien en colaboracién o en
competicion con el Demiurgo, se le ha dejado para que haga. El relato
posterior tampoco facilita una respuesta a esta cuestion: mas que una
urgencia creativa, su objetivo principal, al penetrar el sistema demilirgico,
parece ser la satisfaccién de su curiosidad. Estas inconsistencias sugieren
que nos encontramos ante una adaptacion del mito de Anthropos, en la
cual perviven vagamente algunos rasgos de la funcion cosmogodnica
original de esta figura.



El descenso del Hombre; €l Alma Planetaria

La entrada del Hombre en la esfera demiurgica marca el comienzo de su
historia mundana interior. Fl tributo que le ofrecen los siete Gobernadores,
cada uno de los cuales le entrega una parte de su propio reino, parece
tratarse de una acrecidn positiva de su propio ser: el Hombre absorbe y
guarda en si mismo la naturaleza de la Armonia, es decir, los poderes de los
siete Gobernadores en sus respectivas esferas; y esto, al menos a los ojos de
la Naturaleza inferior, parece acrecentar la atraccion de la forma divina
cuando éste se muestra a ella. No obstante, no debe olvidarse que los
Gobernadores y sus esferas fueron moldeados por el Demiurgo en el fuego,
que, aunque el méas puro, es todavia uno de los elementos fisicos que
originaron la Oscuridad Primordial. Asi, tenemos ya motivos para sospechar
que los regalos de los poderes planetarios podrian no haber sido del todo
deseables para un ser de divinidad pura, v que podrian implicar algunos
aspectos fatales. En el contexto inmediato nada haria sospechar tal cosa, v,
por el contrario, pareceria rechazar esta idea, si no fuera por la descripcion
posterior de la ascension del alma y por distintos relatos, dentro y fuera de la
literatura hermética, de su descenso original, a través de las esferas, hasta su
morada terrenal. Aqui nos encontramos, sin duda, con uno de los ¢jemplos
caracteristicos de la naturaleza compuesta de la religion hermética en los
cuales se oscila entre ¢l significado pregndstico y gndstico del mismo tema
mitologico. Se trata del equipamiento planetario del alma. La concepcion
pertenece al orden de ideas astrologico: cada uno de los poderes planetarios
contribuye al equipamiento del alma antes de su encarnacion. En una
cosmologia afirmativa, éstos son regalos utiles para el hombre en su
existencia terrenal. Por otro lado, el hecho de que estos componentes fisicos
se encuentren también en él hace que el hombre esté ligado simpaticamente
a sus fuentes astrales, es decir, al cosmos, en cuya «Armonia» asi participa.
Asimismo el hombre esta sujeto a las influencias de las estrellas, y por tanto
a la heimarméne —la premisa basica de la astrologia— a través de esta sim-
patia. No habra, sin embargo, nada deletéreo en esta concepcion mientras el
cosmos sea considerado bueno; sin duda, se trata de la expresion de la
devocion cosmica .

El gnosticismo dio un nuevo giro a este grupo de ideas, al considerar a
los componentes planetarios del alma corrupciones de su naturaleza original
formadas en su descenso a través de las esferas cosmicas. El cristiano
Arnobio califica el siguiente texto de enseflanza hermética:



Mientras nos deslizamos apresuradamente hacia abajo, hacia los cuerpos hu-
manos, de las esferas cosmicas se adhieren a nosotros las causas por las cuales em-

peoramos para siempre. (Adv. nat. 11.16)

Un paralelismo muy proximo al relato del Poimandres sobre la ascension
del alma se encuentra en la siguiente descripcidn del descenso:

Al descender, las almas arrastran consigo el torpor de Saturno, la colera de Marte,
la concupiscencia de Venus, la codicia de riquezas de Mercurio, la lujuria de poder de
Jupiter; cosas todas que producen confusion en las almas, de modo que dejan de

utilizar su propio poder y sus propias facultades. (Servio, In den. VI.71)

Estas expresiones dejan claro que lo que se adhiere al alma en su viaje
descendente tiene el caracter de entidades substanciales aunque inmateriales,
descritas con frecuencia como «envolturas» o «vestidos». En consecuencia,
el «almay terrenal resultante es comparable a una cebolla con tantas capas
como las que aparecen en el modelo del cosmos, soélo que en orden inverso:
lo mas externo alli es aqui lo mas interno; y, una vez que la encarnacién
completa el proceso, lo que es mas interno en el esquema esférico del
cosmos —la tierra— es, como cuerpo, el vestido mas externo del hombre.
Que este cuerpo es una fatalidad para el alma habia sido predicado mucho
tiempo atras por los orficos, cuyas enseflanzas vivian un renacimiento en la
época del gnosticismo. No obstante, ahora las capas fisicas se consideran
también fallas y trabas del espiritu transmundano.

Al mirar hacia abajo desde la cima mas alta y la luz perpetua, y después de haber
contemplado con secreto anhelo la apetencia del cuerpo y su «viday, llamada asi en la
tierra, el alma, por el mismo peso de esto, hunde gradualmente su pensamiento
terrenal en el mundo inferior... A cada esfera [que pasa] se viste con una capa etérea,
de modo que gracias a éstas se reconcilia con la compaiiia de este vestido terrenal por
etapas. Y asi atraviesa tantas muertes como esferas cruza hacia lo que aqui, en la

tierra, recibe el nombre de «vida». (Macrobio, In somn. Scip. 11.11)

Ahora bien, jen qué consisten estas acrecencias extrafias? Sumadas entre
si, forman el caracter empirico del hombre y comprenden todas las faculta-
des y tendencias por las cuales el hombre se relaciona con el mun-



do de la naturaleza y con la sociedad; es decir, constituyen lo que nor-
malmente se llamaria su «psique». Y ;cudl es la entidad original a la que
se superponen estas acrecencias? Esta entidad seria el principio acésmico
que vive en el hombre, normalmente oculto cuando éste se ocupa de sus
preocupaciones terrenales y solo perceptible de forma negativa por una
sensacion de extrafiamiento, de absoluta no pertenencia; un principio que
deviene positivo solo a través de la gnosis que se obtiene cuando, en la
contemplacion de la luz divina, se advierte un contenido acosmico propio,
que lo restaura, por tanto, a su condicién original. Con frecuencia, como
ya hemos visto, este principio secreto recibe el nombre de «pneumay,
mientras el término «psique» queda reservado a su envoltura «cdsmica»
manifiesta. Los escritos herméticos evitan el término «pneuma» en el
sentido espiritualm, y lo reemplazan por moiis. En otros lugares, sin
embargo, el término «psique» es también utilizado con calificaciones
apropiadas para ambas partes, y a menudo, como en las citas precedentes,
leemos simplemente que el «alma» desciende y padece el deterioro des-
crito. En ese caso, alli donde la dignidad tradicional del término «almay
se conserva, los deterioros reciben el nombre o de espiritus superpuestos
al alma original o de una segunda alma que contiene a la primera. Para la
primera version, citamos a Clemente de Algjandria:

Esos que rodean a Basilides tienen la costumbre de llamar a las pasiones
«apéndicesy, las cuales, dicen, son en esencia ciertos espiritus adheridos al alma
racional como consecuencia de un solevantamiento original y de una confusion.
(Strom. 11.20.112)

En la escuela de Basilides todos estos «apéndices» fueron considerados
constitutivos de un alma, como demuestra ¢l titulo de un libro perdido de
su hijo Isidoro, Del alma acrecentada, que trataba sobre «la fuerza de los
apéndices» (ibid. )108. Esta situacion nos lleva a una teoria de dos almas, en
relacion con el hombre terrenal, que encontramos claramente enunciada
como doctrina hermética en una obra platénica posterior.

El Hombre tiene dos almas: la una viene del Primer Intelecto y comparte
también el poder del Demiurgo, la otra ha sido originada en la revolucion de los
cielos, y alli entra el alma que ve a Dios. Siendo esto asi, el alma que ha des-

cendido hasta nosotros de las esferas (literalmente «mundos») sigue las revolu-



ciones de las esferas; pero la que esta presente en nosotros, como intelecto del
Intelecto, es superior al ciclo del devenir, y es a través de ella como la liberacion de
la heimarméne y la ascension a los Dioses Inteligibles se produce. (Jamblico, De
Myst. VIIL6)

Por dar una cita mas, el gndstico sirio Bardesanes dice:

Hay poderes hostiles, estrellas y signos, un cuerpo del Maligno sin resurrec-

cién, un alma de los Siete. (Efrem, Hymn. 53)

Podriamos multiplicar los testimonios de la doctrina del alma planeta-
ria (por gjemplo, de la literatura mandea y de Pistis Sophia), pero creemos
que nuestra seleccion ha aclarado suficientemente la esencia del concepto.
La cita hermética de Jamblico muestra con especial claridad la base que
sustenta esta fantasia mitologica: no sélo un rechazo del universo fisico a
la Iuz del pesimismo, sino la afirmacion de una idea totalmente nueva
sobre la libertad humana, muy diferente del concepto moral que sobre ésta
habian desarrollado los filosofos griegos. Por mucho que el hombre esté
determinado por la naturaleza, de la cual es parte esencial o integral —y al
sondear su propia naturaleza intrinseca descubre, capa tras capa, esta
dependencia—, queda todavia un centro aun més profundo que no
pertenece al reino de la naturaleza y por el cual el hombre se encuentra por
encima de las urgencias y necesidades de ésta. La astrologia es una verdad
del hombre natural, es decir, de cada hombre como miembro del sistema
cosmico, pero no del hombre espiritual que vive dentro del natural”. Por
primera vez en la historia, se sefiala la diferencia ontologica radical entre
el hombre y la naturaleza y la profundamente conmovedora experiencia se
expresa en extrafias y sugerentes enseflanzas. Esta grieta entre hombre y
naturaleza no volverd a cerrarse nunca, y al defender su oculta pero
esencial otredad, se convertira, con multiples variaciones, en un tema
permanente comprometido con la busqueda de la verdad del hombre.

La unién del Hombre
con la Naturaleza; el motivo de Narciso
Llegamos asi a la segunda parte del drama del Anthropos, el hundi-
miento del Hombre en la Naturaleza inferior. En este punto nuestro relato



es maravillosamente claro e impresionante: la revelacidon de su forma

divina a la Naturaleza terrenal es al mismo tiempo su reflejo en los ele-
mentos inferiores, y debido a su propia belleza que asi se le aparece desde
abajo, es arrastrado de forma descendente. Este uso del motivo de Narciso
es, al menos por su explicitud, un rasgo original del Poimandres y, siempre
que hace su aparicion en la literatura de la época, es en forma de alusiones
poco claras. El motivo de Narciso, sin embargo, representa simplemente
un particular giro hacia una idea mitoldgica de mucha mayor presencia en
el pensamiento gndstico, cuyo significado original no tenia nada que ver
con la leyenda griega: la idea de que bien se trate del proceso cosmogodni-
co o0 hundimiento del Alma, bien del movimiento generalmente descen-
dente de un principio divino, fue iniciado por un reflejo de la Luz superior
en la Oscuridad inferior. Si analizamos cuidadosamente la versién del Poi-
mandres, vemos que ésta combina habilmente tres ideas diferentes: la de la
Oscuridad que queda prendada de la Luz y toma posesion de una parte de
ésta, la de la Luz que queda prendada de la Oscuridad y se hunde en ella
voluntariamente, y la de una radiacidn, reflejo o imagen de la Luz proyec-
tada en la Oscuridad inferior y que alli queda prisionera. Estas tres ideas
han hallado una representacién independiente en el pensamiento gnostico.
La primera de ellas responde de una iniciativa que trata de la eventual
combinacién de las fuerzas inferiores, versidn que encuentra su completa
expresion en el sistema maniqueo y que analizaremos aparte. La segunda
versién ha sido ejemplificada por medio de la cita hermética de Macrobio.
El hecho de que no es sdlo aplicable al descenso del alma individual sino,
y sobre todo, al descenso cosmogdnico del Alma Primordial, queda paten-
te en el relato arabe de los harranitas, del cual citamos una parte con ante-
rioridad""’.

La tercera versién es la més extrafia para nosotros, ya que implica la
idea mitica de la substancialidad de una imagen, reflejo o sombra que re-
presentaria una parte real de la entidad original de la que se ha separado.
Debemos aceptar que este simbolismo convencio a quienes lo utilizaron en
una fase crucial del drama divino. Volveremos a encontrarlo desem-
pefiando este mismo papel en la especulacion de los setianos (Hipdlito,
V.19), los gndsticos contra quienes escribié Plotino, y también en un sis-
tema recogido por Basilides, no como propio, sino perteneciente a ciertos
«barbaros», alusion bastante probable a algunos pensadores persas (.Act.
Arch. 67.5). La idea comun a estas doctrinas es la siguiente: a causa de su



naturaleza, la Luz brilla en la Oscuridad inferior. Esta iluminacidn parcial
de la Oscuridad o es comparable a la accion de un simple rayo, por el he-
cho de proyectar un resplandor tal, o, si surgié de una figura divina indi-
vidual como la Sophia o el Hombre, es una forma proyectada en el medio
oscuro, que apareceria alli como imagen o reflejo de lo divino. En ambos
casos, a pesar de no haberse producido ningun descenso o caida real del
original divino, algo de éste se ha visto inmerso en el mundo inferior, e
igual que la Oscuridad lo trata como a un preciado botin, la deidad que no
cae se ve envuelta en el destino ulterior de esta emanacion. La Oscuridad
es atrapada con ansia por el resplandor que aparece en medio de ésta o en
la superficie de las aguas primordiales, y, al tratar de mezclarse con ésta 'y
de retenerla de manera permanente, la arrastra hacia abajo, la envuelve y la
rompe en innumerables pedazos. Desde entonces, los poderes superiores
trabajan para recuperar estas particulas de Luz robadas. Por otro lado, las
fuerzas inferiores son capaces de crear este mundo con la ayuda de estos
elementos. Su presa original queda dispersa por toda la creacidn en forma
de «chispas», es decir, de almas individuales. En una version ligeramente
mas sofisticada de esta idea, las fuerzas inferiores crearian el mundo o al
hombre con la ayuda de la imagen proyectada de la forma divina, es decir,
como imitacion del original divino. Sin embargo, va que asi la forma
divina se encarnaria también en la materia de la Oscuridad y que la
«imagen» es concebida como una parte substancial de la deidad misma, el
resultado obtenido es el mismo que en el caso anterior en el que la luz es
digerida y rota en pedazos. De cualquier modo, toda esta imagineria
desarrolla la tragedia divina sin culpabilidad superior ni invasidn inferior
del reino divino. El hecho de que la simple e inevitable radiacidn de la Luz
y su reflejo en forma de imagenes crea nuevas hipostasis de su propio ser
es todavia en Plotino un principio metafisico de primer orden, que afecta a
su esquema ontologico general. En cuanto a la relacion entre el alma
superior e inferior en especial, explica —en el mismo contexto en el que
hace referencia al simil del dios mar de Platon (ver nota 108)— que el
descenso del Alma no era sino una iluminacién de esa otra que se
encuentra debajo de ella, iluminacidn por la cual se origind un eidolon, un
reflejo, que es el alma inferior sometida a las pasiones; pero el Alma
original nunca descendié realmente (Enn. 1.1.12). Los gnodsticos que
vinieron tras el severo ataque de Plotino sostendrian una doctrina
sorprendentemente similar:



El alma, dicen, y una cierta Sabiduria [sophia, Plotino no estd seguro de que
ésta sea distinta 0 no del «Almay] iniciaron su camino descendente... y con ella
descendieron las demas almas: éstas, «miembros» por asi decir de la Sabiduria, se
vistieron cuerpos... Pero entonces, dicen de nuevo, aquella por cuya causa des-
cendian no descendio en cierto sentido, y en cierta manera no inicié su camino
descendente sino que se limit6 a iluminar la Oscuridad, y de ahi que una «imagen»
(eidolon) se originara en la Materia. Entonces simulan una «imagen de la imagen»,
que se forma en algin lugar aqui abajo a través de la Materia o de la Materialidad...
y dejan asi que se genere ese al que llaman el Demiurgo, y hacen que éste se separe
de su Madre, y después contintian con su tarea de derivar el origen del mundo y

descienden hasta la ultima de las «imagenes» H (Enn.11.9.10)

La diferencia principal, y sin duda la mas determinante, entre los
gnosticos y Plotino en este punto es que los primeros no creen que el
«descenso» en forma de imagen-retlejo sea la causa de la tragedia y la pa-
sidén divina, mientras que Plotino lo defiende como autoexpresion nece-
saria y positiva de la eficacia de la primera fuente. No obstante, la es-
tructura vertical de este desarrollo es comun a ambos, es decir, la direccion
descendente de toda generacidn metafisica, que por tanto no puede ser sino
deterioro.

Ahora bien, esta aparicidn de la Luz en lo alto, en forma de reflejo in-
ferior, podria utilizarse también como una explicacidn del error divino. La
tragedia de Pistis Sophia, su vagar, su dolor y su arrepentimiento en el
mundo de la oscuridad se producen después de que ésta confunda la luz
que ve abajo con la «Luz de las Luces», y de que su anhelo de ella la obli-
gue a seguirla a las profundidades. La utilizacién del parecido divino es
frecuente, especialmente en la conjetura de Mani. En manos de los ar-
contes servira para tentar y atrapar la substancia divina; en las de los men-
sajeros de la deidad, para sustraer substancia luminosa. Vemos asi que el
motivo de Narciso en el amor errado del Anthropos del Poimandres es una
sutil variacién y combinacion de varios de los temas enumerados. El no es
tan culpable como el Alma primordial que sucumbe al deseo por los
placeres del cuerpo, ya que lo que le arrastra hacia abajo es su propia for-
ma divina, su perfecta similitud con el Dios supremo. El es mas culpable
que Pistis Sophia, que fue engafiada porque desed actuar de forma inde-
pendiente, no pudiendo confundir el reflejo inferior con la luz del Padre,
del que se habia separado voluntariamente. No obstante, su error debe ser



parcialmente excusado, ya que ignoraba la verdadera naturaleza de los
elementos inferiores, vestidos como estaban con su propio reflejo. Asi, la
proyeccion de su forma sobre la tierra v el agua pierde su caracter de
acontecimiento substancial en si mismo, y en las manos de este autor he-
lenistico se convierte en un medio de suscitar, mas que de constituir, la
sumersion de una emanacion divina en el mundo inferior.

La ascensién del alma

Llegamos ahora a la ascension del alma del conocedor después de la
muerte, la mayor esperanza del verdadero gndstico o pneumatico, y en
cuya prevision fundamenta su vida. Después de 1o que hemos oido sobre
las doctrinas relacionadas con el descenso astral del alma, la descripcidn
de la ascension del Poimandres no requiere una nueva explicacion: se trata
del reverso de la primera. No obstante, algunos paralelismos y variaciones
de otras escuelas de especulacion gnostica pueden enfatizar la gran
actualidad e importancia de este tema en todo el espectro de la religién
gndstica. El viaje celeste del alma que regresa es sin duda uno de los ras-
gos comunes mas frecuentes en sistemas de otro modo profundamente
divergentes, y su significado para la mente gnostica se ve realzado por el
hecho de que representa una creencia no sélo esencial en la teoria y en la
fe gndsticas, y que expresa el concepto de la relacidn del hombre con el
mundo, sino de una importancia prdctica inmediata para ¢l creyente, ya
que gnosis significa preparacion para este acontecimiento final, y todas sus
enseflanzas éticas, rituales y técnicas tienen la misidn de asegurar el éxito
del mismo. En términos histéricos, existe un aspecto ain mas trascendente
relacionado con las doctrinas de la ascension que el que se deriva de su
significado literal. En un estadio posterior del desarrollo «gndstico»
(aunque no englobado ya bajo el nombre de gnosticismo), la topologia
externa de la ascensién a través de las esferas, con los sucesivos despoja-
mientos del alma de sus vestidos mundanos y la recuperacion de su ori-
ginal naturaleza acdsmica, pudo ser «internalizada» y encontrar su analogo
en una técnica psicologica de transformaciones internas por la cual el yo,
mientras se encuentra en el cuerpo, podria alcanzar el Absoluto como
condicién inmanente, si bien temporal: una escala ascendente de estados
mentales reemplaza las estaciones del mitico itinerario: la dindmica de la
autotransformacion espiritual progresiva, el avance espacial a través de las
esferas celestes. Asi, si la misma trascendencia se volvia hacia la inmanen-



cia, la totalidad del proceso se espiritualizaba y se colocaba bajo el poder y
la drbita del sujeto. Con esta trasposicidn de un esquema mitologico a la
interioridad de la persona, con la transformacidn de sus etapas objetivas en
fases subjetivas de experiencia que uno mismo puede llevar a cabo y cuya
culminacion es el éxtasis, el mito gndstico pasa al misticismo (neoplaténi-
co y mondstico), y en este nuevo medio vive aun tras la desaparicién de las
originales creencias mitoldgicas.

En el Poimandres, la ascension se describe como una serie de substrac-
ciones sucesivas que dejan «desnudo» al yo verdadero —un ejemplo de
Hombre Primordial tal como era antes de que se produjera su caida cos-
mica— en libertad para entrar en el reino divino y volver a ser uno con
Dios. Ya habiamos visto una version alternativa de la ascension, en la cual
el sentido del viaje se encuentra no en el despojamiento del alma sino en
su transcurrir como tal. Fsta versidén implica que lo que comienza la as-
cension es va el puro pneuma separado de sus trabas terrenales; es mas,
que los gobernantes de las esferas son poderes hostiles que intentan blo-
quear su paso con el fin de retenerlo en el mundo. Existen numerosos
ejemplos en los escritos gndsticos que dan fe de ambas versiones. Siempre
que nos encontremos con operaciones como las de desembarazarse de
vestidos, deshacer nudos o cortar lazos en el viaje ascendente, estaremos
ante analogias del pasaje del Poimandres. La suma de estos nudos, etc.,
recibe el nombre de «psique». Asi, el alma es rechazada por el pneuma
(Ireneo, 1.7.1; 21.5), y la ascension no es sdlo un proceso topoldgico sino
también cualitativo, desechar la naturaleza mundana. Resulta relevante
que, en ciertos cultos, este ultimo proceso fuese anticipado por ciertas le-
yes rituales que, en forma de sacramentos, llevarian a cabo la transforma-
cién provisional o simbdlica ya en esta vida, y garantizarian su consuma-
cién definitiva en la siguiente. Asi, en el ceremonial de los misterios de
Mitra, los iniciados cruzaban siete puertas, dispuestas de forma ascendente
sobre escalones que representaban los siete planetas (los llamados klimax
heptapylos, Origenes, Contra Celsum V1.22);, mientras en los de Isis se
ponian y quitaban, alternativamente, siete (o doce) vestidos o disfraces de
animales. El resultado obtenido al completar el largo y a veces horripilante
ritual recibia el nombre de «renacimiento» (palingenesia): se suponia que
el mismo iniciado volvia a nacer como dios. Los términos de «rena-
cimiento», «reformacién» (metamorfosis), «transfiguracidn», se acufiaron
en ¢l contexto de estos rituales como parte del lenguaje de los cultos mis-



téricos. Los significados y aplicaciones que pudieron darse a estas meta-
foras eran lo suficientemente amplios como para que encajasen en varios
sistemas teoldgicos, significados y aplicaciones a primera vista «religio-
sos», st bien de una forma mas general que especifica en términos dog-
maticos. No obstante, aunque no estaban ligados, ni por origen ni por
vigencia, al marco de referencia gnostico, servian principalmente a pro-
poésitos gnosticos. En el contexto del culto mistérico, o en sustituciones
privadas y espiritualizadas de éste inspiradas en su modelo general, el «via-
je celestialy podria convertirse en una experiencia visionaria que se
obtendria durante el breve estado extatico. La llamada Liturgia de Mi-

tra' “ofrece una descripcion detallada de dicha experiencia, precedida de
instrucciones sobre como prepararse para inducir un estado visionario. (El
sistema teologico en este caso es cosmico-panteista, no dualista, y su fin es
la inmortalidad por medio de la unién con el principio cdsmico, no la
liberacion de un yugo cdsmico.) La concepcidn mas especificamente
gndstica del viaje entendido como una ascensidn substractiva gradual a
través de las esferas tuvo una larga vida postuma tanto mistica como

literaria. Mil afios después del Poimandres, Ornar Jayyam canta:

Por la séptima puerta ascendi, peregrino, y
me senté en el trono de Zujal el divino;
desaté muchos nudos, pero el nudo maestro

no pude desatar del humano destino.

Aquella fue la puerta a la que no hallé llave,
el velo tras el cual mirar mi ojo no sabe.

Un rato de hablar mucho de Yo y de Tii y luego



aquello en que del Yo y el Tii ya hablar no cabe. (Rubayyat 31-32, trad. de
Rafael Cansinos-Assens, Lipari Ediciones, Madrid 1991)

La segunda versién, menos espiritualizada, de la ascensidn tiene un as-
pecto mas siniestro. El alma anticipa con miedo y ansiedad su futuro en-
cuentro con los terribles arcontes de este mundo entregados a la tarea de
impedir su huida. En este caso, la gnosis tiene dos tareas: por un lado, do-
tar al alma de cualidades magicas por medio de las cuales sea inexpugna-
ble e incluso invisible para los arcontes vigilantes (algunos sacramentos
llevados a cabo en esta vida podrian asegurar este final); por otro, instruir
al hombre sobre los nombres y las poderosas férmulas por medio de las
cuales puede franquearse el paso, siendo este «conocimiento» uno de los
significados del término «gnosis». Los nombres secretos de los arcontes
deben conocerse porque este conocimiento es indispensable para vencer-
los: el autor pagano Celso, que escribe sobre estas creencias, ridiculiza a
los que «vilmente han aprendido de memoria los nombres de los guar-
dianes de las puertas» (Origenes, Contra Celsum VI1.60). Aunque esta par-
te de la «gnosis» es magia burda, las férmulas por las cuales los arcontes
deben ser llamados revelan algunos aspectos significativos de la teologia
gnostica. Al ejemplo citado con anterioridad (pag. 166), anadiremos aqui
algunos otros. Epifanio leia asi en un Evangelio de Felipe gnostico:

El Seifior me revel6 lo que el alma debe decir en su camino ascendente hacia el
cielo, y como debe responder a cada uno de los poderes superiores: «He llegado a
conocerme a mi mismo, y me he recogido de todas partes, y no he sembrado nifios
para el Arconte, sino que he arrancado sus raices y he recogido sus miembros
dispersos, y yo te conozco y sé quién eres: porque yo soy de los de arriba». Y asi es
liberada. (Epifanio, Haer. 26.13)

En su valioso relato sobre los ofitas, Origenes nos ofrece la lista com-
pleta de respuestas que deben darse «a las puertas eternamente candadas de
los arcontes», y de las cuales traducimos aqui las dos siguientes. A Yal-
dabaot:

Oh ti1, engendrado primero y séptimo para dominar con audacia, Yaldabaot, que
eres el logos principal de un intelecto puro, obra perfecta junto al hijo y el padre, yo
ostento un simbolo marcado con la figura de la vida, después de abrir para el mundo

la puerta que t0 cerraste para tu edn; yo atravieso, libre de nuevo, tu dominio: que la



gracia esté conmigo, si, padre, esté conmigo.
A Sabaot:

Arconte de la quinta potestad, poderoso Sabaot, defensor de la ley de tu propia
creacion liberada por la gracia, que es una péntada mas poderosa; déjame pasar,
pues llevo intacto el simbolo de tu artem, preservado por la imagen de una figura,
un cuerpo liberado por la péntada; que la gracia esté conmigo, si, padre, esté

conmigo. (Origenes, Contra Celsum V131)



Es obvio que estas férmulas tienen poder de contrasefias. ;Qué bus-
can entonces los arcontes al oponerse a que el alma abandone ¢l mundo?
La respuesta gndstica encuentra en Epifanio esta expresion:

Dicen que el alma es el alimento de los arcontes y de poderes sin los cuales
no pueden vivir, porque es parte del rocio de las alturas y les otorga fuerza.
Cuando ella se ha imbuido de conocimiento... asciende al cielo y se defiende ante
cada poder y asi pasa por encima de ellos y llega hasta la Madre y el Padre de
Todo, desde donde habia descendido a este mundo. (Epifanio, Haer. 40.2)

Los primeros comienzos

En el Poimandres no escuchamos nada acerca de la naturaleza
maligna de los Gobernadores, aunque la sumision a su gobierno, llamado
Destino, es claramente contemplada como una desgracia del Hombre y
una violacion de su soberania original. Esto plantea la pregunta de la
cualidad teoldgica de la creacion, y asi llegamos, por fin, a la sorpren-
dente primera parte de la visidn, relacionada con las fases iniciales de la
cosmogonia. La parte de la revelacidn que precede a la generacion del
Hombre (4-11) muestra las siguientes subdivisiones: vision directa de la
primera fase de la cosmogonia, anterior a la creacion efectiva (4-5);
explicacién de su contenido llevada a cabo por Poimandres (6); reanuda-
cién y culminacion de la vision, acompailadas de revelacidn del mundo
inteligible en Dios, mundo segun el cual se forma lo sensitivo (7). De
aqui en adelante, la vision se hace audible, es decir, Poimandres comenta
verbalmente la historia de la creacion efectiva, que llega a la inteligencia
ahora iluminada del oyente. El parrafo 8 trata del origen de los elementos
de la naturaleza: la relacion de esta instruccidn con la primera fase visio-
naria (4-5) presenta el enigma con el cual trataremos principalmente a
partir de ahora. Los parrafos 9-11 tratan de cémo el primer Dios engen-
dra al Demiurgo y de cémo éste crea los siete poderes planetarios y sus
esferas, de la puesta en movimiento de este sistema y, por tanto, de su
revolucidn; de la generacidon de los animales irracionales a partir de los
elementos inferiores de la naturaleza. De los acontecimientos que siguen
a la aparicion del Demiurgo en el esquema teologico, solo el salto de la
Palabra desde la Naturaleza a la esfera mas exterior requiere una explica-
cidén. En cuanto al resto, nuestro interés se limita a las fases predemitr-
gicas.

En primer lugar, nos detendremos en los contenidos visuales de la re-



velacidn inicial, que convierte al espectador en un testigo ocular de los
primeros comienzos. Como primeros comienzos, la luz divina y la terri-
ble oscuridad, semejante a una serpiente, son ya familiares para el lector
de este libro. No obstante, debemos sefialar dos cuestiones. La primera es
que, para empezar, el campo de visidn estd hecho sélo de luz, y que sélo
«pasado cierto tiempo» aparece en una parte de éste una oscuridad que
nace abajo: de lo cual se deduce que esta oscuridad no es un principio
original que coexiste con la luz sino que, de algin modo, se ha originado
a partir de ésta. La otra cuestidn es el mensaje criptico que se eleva de la
agitada oscuridad en forma de grito o lamento. Analizaremos a conti-
nuacidn los interrogantes planteados por ambas cuestiones.

Como primera hipostasis separada del Noiis supremo, la Palabra sur-
ge de la Luz divina y «llega a» la naturaleza humeda: por lo que sucede
después, este «llegar» debe entenderse como unién intima con la natura-
leza himeda; lugar en el que permanecera la Palabra hasta ser sacada de
alli, de nuevo, por medio del trabajo del Demiurgo. Por el momento, la
presencia de la Palabra en la naturaleza oscura hace que esta tltima co-
mience a separarse en elementos mas ligeros y mas pesados (de forma in-
completa por lo que se refiere a la tierra y al agua, que quedaran separa-
das solo mas tarde, en la fase demilrgica): esta accion diferenciadora
sobre la materia caotica es la principal funcién cosmogonica del Logos
(Palabra), pero para mantener esta diferenciacion, cuando su consolida-
cion final por medio del trabajo del Artifice (Demiurgo) esta ain pen-
diente, el Logos tiene que permanecer dentro de la naturaleza asi separa-
da. El Logos tiene aqui claramente el sentido griego de principio de
orden, pero al mismo tiempo es una entidad divina y, como tal, se en-
cuentra substancialmente implicada en todo aquello a lo que afecta.

En el parrafo 7, el visionario, después de haber recibido la orden de
mirar atentamente la luz, distingue en ésta innumerables poderes, descu-
briendo al mismo tiempo que no se trata de una extension uniforme sino
organizada en un cosmos que ¢s, como Poimandres le indica, la forma
arquetipica; simultaneamente, ve fuego «contenido por un gran poder», y
este poder sélo puede ser el Logos que desde el interior mantiene
separados a los distintos elementos en su sitio respectivom, siendo el
fuego la circunferencia exterior formada al emerger de la naturaleza
himeda. Seglin esta explicacién, ¢l inicio de la segunda vision significa
no una nueva fase del proceso cosmogonico sino un resumen del resul-



tado de la primera en un nivel de comprensidn superior; y esto, si la hi-
potesis es correcta, tendria una importancia decisiva en la interpretacion
mistificadora en cualquiera de las hipotesis del parrafo siguiente (8).

Igual que en el parrafo 7 el visionario aprende algo nuevo sobre la
luz que ha visto antes, en el mismo parrafo éste pregunta y recibe una
respuesta sobre algo que ya habia formado la materia visual de la
primera visiéon: el origen de los elementos de la naturaleza. De su
pregunta: ;De donde han surgido?, esperamos la respuesta: De la
naturaleza hiimeda por la accidn separadora de la Palabra; y la naturaleza
htmeda, si la pregunta va un poco mas lejos, vino de la transformacién
de la odiosa oscuridad. La pregunta siguiente seria entonces: ;De donde
vino eso, si no estaba alli desde el principio?, y segun la primera version
no estaba. Esta, precisamente, seria la pregunta de las preguntas, a la
cual debe enfrentarse todo el dualismo gnodstico no iranio y en cuya
respuesta se fundamenta el principal contenido de la ingeniosa
especulacion del modelo valentiniano. Su principio comun defiende que
una fractura o un oscurecimiento de la divinidad debe de ser la causa de
la division de la realidad. Ahora bien, en mi opinidon —y viendo que el
resto de las explicaciones nos dejan en situacion atn peor— la Boulé
(Voluntad) de Dios, que aparece y desaparece de repente en este parrafo,
para no volver a ser mencionada, es una alternativa a la Oscuridad
estigia de la visidn primera, y como tal un rudimento aislado del modelo
de especulacion sirio que de algiin modo se ha abierto camino hasta aqui.
El principal soporte de mi argumento es el papel del Logos en ambos
casos. Cuando la naturaleza himeda, después de que el Logos «haya
llegado» a ella, se separa en los elementos, la femenina Voluntad de
Dios, tras «recibir» en su interior al Logos, se organiza «segun sus
propios elementosy. El rasgo adicional de este tltimo caso es que Boulé
se ordena a si misma «imitando» el orden arquetipico que ha percibido a
través del Logos; es decir, Boulé tiene mas de agente independiente que
la naturaleza humeda en la primera vision. Asimismo, junto con los
«elementos» objeto de la pregunta, se menciona una «progenie» psiguica
de Boulé, la cual seguramente se encuentra entre sus aportaciones a la
futura creacion. Ambos rasgos otorgan a Boulé un parecido notable con
la Sophia de la gnosis siria. En otras palabras, en Boulé tendriamos una
version de ese problematico personaje divino, capaz de todas las bajezas,
que encontramos en la Ennoia de Simon Mago115

Un elemento crucial de la analogia propuesta entre Boulé y la «natu-



raleza huimeda» es el significado de la expresion: ella «recibidy» al
Logos. Afortunadamente, esta misma expresion se repite con ocasion de
la unién de la Naturaleza y el Hombre, donde no sélo comporta un signi-
ficado sexual evidente sino que también describe como en esta unidn la
Naturaleza absorbe al Hombre en su integridad, «recibiéndolo» (14). Si
esto es lo que sucede también con el Logos que es «recibido» por Boulé,
éste, igual que el Anthropos que vendra después de él, tendra que ser
liberado de esta inmersidén. Y sin duda descubrimos que ¢l primer efecto
de la organizacion esférica del macrocosmos llevada a cabo por el De-
miurgo es el salto ascendente del Logos de la Naturaleza inferior hacia
su espiritu afin de la esfera mas alta. Ahora bien, este resultado del
trabajo del Demiurgo concuerda perfectamente con una doctrina cuya
mayor expresion se encuentra en el maniqueismo, pero que también
hallamos en otras expresiones del gnosticismo, y segin la cual la
organizacion cdsmica fue acometida con el propdsito de liberar un
principio divino caido y hecho prisionero en el reino inferior durante el
estadio precdésmico. No puedo dejar de sentir que todo esto sitia a la
femenina «Voluntad de Dios» en una posicion intercambiable con la
«naturaleza humeda»: el Logos es «recibido» en la primera, segin el
significado que le otorgamos en nuestro tratado; el Logos abandona esta
ultima en un salto ascendente que le conduce hacia sus semejantes en la
construccion del universo, construccion que se encontraria entonces en
la naturaleza de una «salvacidn» primordial.

El autor del Poimandres solo ha dejado que algunos rasgos de esta
doctrina resulten visibles en su composicion. La liberacidn del Logos a
través de la creacion del Demiurgo es, en términos del propio Poiman-
dres, perfectamente explicable como consecuencia del hecho de que con
la definida y estabilizadora organizacién cdsmica su presencia en la
Naturaleza inferior no sea ya requerida para mantener separados a los
elementos, de forma que podria decirse que éste queda liberado, mas que
de unos lazos, de una tarca. Queda todavia el hecho de que, terminologi-
camente hablando, su comunion con Boulé es equivalente a la del Hom-
bre con la Naturaleza, y de que incluso se hace mencion a un «vastago»
de esta union: las «almas» como producto de Boulé, lo cual guarda un
sorprendente parecido con lo que los valentinianos decian de su Sophia
(ver pag. 214). Si volvemos entonces nuestra mirada a las dos entidades
que, en nuestra opinion, son versiones alternativas del mismo principio
metafisi-



co, la Boulé de Dios y la primera Oscuridad, nos encontramos con la ob-
jecidn de que algunos atributos de esta ultima, tales como el miedo o el
odio, y su parecido con la serpiente, sélo encajan con una Oscuridad an-
tidivina original de modelo iranio, y no con una Sophia divina, por muy
oscurecida y alejada de su fuente que ésta se halle. No obstante, resulta
igualmente notable que esta Oscuridad aparezca después de la Luz y que
tenga que haber surgido de ésta (al contrario de lo que sucede en el mo-
delo iranio), o que «se lamente» mas tarde: ambos rasgos sefialan mas en
la direccidon de la especulacidn de la Sophia que en la del dualismo pri-
mario. De esta forma, el cuerpo del Poimandres nos ofrece, mas como
interjeccion aislada que como tema de composicion autonomo, un débil
reflejo de este tipo de especulacion cuyos elementos mas significativos
analizaremos a continuacion.



8. La especulaciéon valentiniana

a) El principio especulativo del valentinismo
Valentin y su escuela representan la culminacion de lo que, a falta de u
nombre mas adecuado, hemos estado llamando en este estudio: modelc
siroegipcio de especulacion gnostica. El principio que distingue a est
modelo es el intento de situar el origen de la oscuridad, y de ahi el de 1
gricta dualista del ser, dentro de la misma divinidad, con el fin de de:
sarrollar la tragedia divina, la necesidad de salvacion que nace de ésta y la
dinamica de esta salvacién, como una secuencia de acontecimientos di-
vinos internos. Entendido de forma radical, este principio comporta la tare
de deducir no sélo hechos espirituales tales como la pasién, la ignorancia ¢
la maldad, sino la naturaleza misma de la materia contraria al espiritc
desde la fuente espiritual primera: su existencia debe explicarse er
términos de la historia divina misma, lo cual significa: en término
mentales; y, a la vista de la naturaleza del resultado final, mas particular-
mente, en términos de error y fracaso divino. De este modo, la materia serie
una funcidén mas que una substancia por si misma, un estado o «afecto» de.
ser absoluto, y expresion externa y solidificada de ese estado: la naturalez
estable de su calidad externa no es sino el resultado secundario residual d
un movimiento de introspeccion en proceso de deterioro, que representa y
de alguna manera fija la facultad mas limitada de su defeccién de si mismo.

Ahora bien, al margen del interés tedrico, la importancia religiosa del
éxito de esta tarea especulativa reside en la idea de que en un sistema tal e
«conocimientoy», junto con su opuesto, la «ignorancia», es elevado a un
posicion ontoldgica de primer orden: ambos son principios de existenci
objetiva y total, y no solo de experiencia subjetiva e individual. Su papel es
esencial a la realidad como un todo. La ignorancia no es aqui un resultad
de la inmersion divina en el mundo inferior, como generalmente sucede
el pensamiento gnostico, sino la causa principal de la existencia de dich
mundo inferior, tanto su principio generador como su  substan-
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esencia demuestra ser la forma oscura y errante de aquello de lo que parece
ser lo contrario —igual que la ignorancia, su principio fundamental, es el
modo oscuro de su opuesto, el conocimiento. Porque el conocimiento es la
condicidn original del Absoluto, el hecho primordial, y la ignorancia no es
simplemente la ausencia neutral de éste en un tema no relacionado con el
conocimiento sino una perturbacion que afecta a una parte del Absoluto,
que surge de sus propias motivaciones y que da paso a la condicién
negativa, una condicion negativa todavia relacionada con la condicion
original del conocimiento por el hecho de representar su pérdida o su
perversidn. Es por ello un estado derivativo y por tanto revocable, igual
que su manifestacion externa o producto hipostasiado: la materialidad.

No obstante, si ésta es la funcidn ontologica de la «ignoranciay, el «co-
nocimiento» asumird también un estado ontologico que excedera con
mucho cualquier valor moral o psicolégico que se le atribuya; y su valor
redentor en la religidn gnostica en general recibe aqui un fundamento
metafisico en la doctrina de la existencia total que lo convierte, de forma
convincente, en el tnico vehiculo de salvacién, y a esta salvacion en un
acontecimiento cdsmico en cada alma. Porque si no soélo la condicidén
espiritual de la persona humana, sino también la existencia misma del
universo, estd constituida por los resultados de la ignorancia y como una
substancializacidén de la ignorancia, cada iluminacién individual por el
«conocimiento» ayudara a destruir un sistema basado en ese principio; v,
puesto que ese conocimiento finalmente traspone el yo individual al reino
divino, desempefiara también un papel en la restauracion de la divinidad
deteriorada.

Asi, este tipo de solucion del problema tedrico de los primeros co-
mienzos y de las causas del dualismo estableceria la posicion absoluta de
la gnosis en el esquema soteriologico: de ser una condicidn necesaria para
la salvacidn, que todavia requeria la cooperacion de los sacramentos y de
la gracia divina, de ser un medio mas entre otros, pasa a ser la forma
adecuada de la salvacion misma. De este modo se realiza una aspiracion
original de todo ¢l pensamiento gndstico. Que el conocimiento afecta no
solo al conocedor sino a lo conocido, que por cada acto «privado» del co-
nocimiento se produce una modificacion de la base objetiva, que sujeto y
objeto son lo mismo en esencia (aunque no en la misma escala), son

202



nentes. Con el orgullo de que su sistema representaba la solucion de la
tarea especulativa asi entendida, y facilitaba la base tedrica para la su-
ficiencia mistica de la «gnosis sola», los valentinianos, rechazando todos
los rituales mistéricos y los sacramentos, podian decir:

Los hay que rechazan todo esto y afirman que no es necesario celebrar el
misterio de la secreta e invisible potencia por medio de criaturas visibles y co-
rruptibles, ni el misterio de las cosas inconcebibles e incorpdreas por medio de
criaturas sensibles y corpéreas. La perfecta redencion consiste para ellos en el
mismo conocimiento de la grandeza indecible. Puesto que la «Deficiencia» y la
«Pasiony» han existido por la «Ignorancia>>116, por eso por medio del conocimiento
es destruida toda substancia proveniente de aquélla, de tal modo que es la gnosis
redencion del hombre interior. Pero no la conciben corporal, pues el cuerpo es
corruptible, ni psiquicamente, puesto que el alma procede de la deficiencia y es
como la casa del espiritu; por tanto, también la redencion tiene que ser espiritual.
El hombre interior, el espiritual, es redimido por medio del conocimiento de
todas las cosas, y a los tales les basta con el conocimiento de todas las cosas.

Esta es la verdadera redencion. (Ireneo, 1.21.4)

Esta es la gran «ecuacién pneumatica» del pensamiento valentiniano:
el acontecimiento humano individual del conocimiento pneumatico es el
equivalente inverso del acontecimiento precésmico universal de la igno-
rancia divina, y tiene un efecto redentor en el mismo orden ontologico.
La realizacion del conocimiento en la persona es al mismo tiempo un ac-
to en la base general del ser.

Tras anticipar el resultado de la especulacion valentiniana, presenta-
remos ahora el sistema como argumento que sostiene dicho resultado. Ya
hemos encontrado, en el pensamiento gnostico, dos figuras simbolicas
distintas cuyo destino representa la caida divina, ¢l Hombre Primordial,
masculino, y el Pensamiento de Dios, femenino. En los sistemas tipicos
de la gnosis siroegipcia, el aspecto falible de Dios queda personificado
por esta ultima figura, normalmente bajo el nombre de Sophia, es decir,
Sabiduria, un nombre paraddjico si tenemos en cuenta la historia de locu-
ra de la que es protagonista. Hipostasis divina que ya se encontraba en la
especulacion postbiblica judia, la Sabiduria (chokmah)fue concebida co-
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1 nombre, termind por combinarse con la luna, madre y diosa del
de la religién de Oriente Préximo, para formar en el pensamiento
€0 esa figura ambigua que abarca de lo més elevado a lo mas bajo,
as espiritual a lo mas puramente sensual (como se expresa en la
inacidén Sophia Prunikos, «Sabiduria la Rameray), y, al carecer de
ipo de documentacion de los estadios intermedios, ni siquiera po-
s llevar a cabo una reconstruccidn hipotética. Ya con Simon, la fi-
ie habia desarrollado totalmente en su sentido gndstico, pero la ela-
1on psicoldgica de su destino era todavia rudimentaria, y su caida se
:aba mas como el resultado de un contratiempo provocado por su
» que como causa de una motivacion interna. En otros sistemas pre-
‘es de la forma valentiniana, ¢l relato de Sophia es elaborado con
© 0 menor extension, y su aspecto psicoldgico adquiere cada vez
nportancia.
1 mayor aproximacion a la forma valentiniana es la de los barbelo-
cos descrita por Ireneo (1.29) y mas conocida recientemente
is al Apdcrifo de Juan. En vista del gran niimero de condiciones que
1 ser representadas por el aspecto femenino de Dios, los
lognédsticos, igual que los ofitas (ibid. 30), creyeron necesario
ciar este aspecto, que dividieron en una Sophia superior y otra
or, siendo esta tltima la forma caida de la primera y la portadora de
1 dolor y las indignidades divinas que siguieron a la caida. En
3 sistemas, la diferenciacidn se expresa con nombres distintos: el
‘0 femenino original recibe, por parte de los barbelogndsticos, el
e de Barbelo (posiblemente «Virgen») y de Ennoia; y por parte de
fitas Espiritu Santo (nombre que para los barbelognédsticos
ienta la forma caida); el nombre de Sophia queda reservado por
de ambos a la desdichada emanacion de ésta, también llamada
<ds y la Izquierda. Este desdoblamiento de Sophia esta mas
ollado en el sistema valentiniano. La proximidad particular de
{ognostlcos y valentinianos reside en su desarrollada doctrina del
na' y en su utilizacidén del concepto de emisidén en pares para
ar su produccion progresiva fuera de la unidad divina de la cual
niembros parecen ser, segun se desprende de sus nombres
ctos, sus distintos aspectos1
n los mismos medios formales, pero en un nivel de disciplina teo-
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acometieron el tratamiento del mismo tema especulativo. Nuestro analisis
al comienzo de este capitulo indicaba ya la doble tarea asumida por la
especulacion valentiniana: por una parte, mostrar la motivacion intrinseca
de la degradacién divina sin la intervencion, ni siquiera participacion
pasiva, de un agente externo, y por la otra, explicar la materia misma co-
mo una condicion espiritual del sujeto universal. No defendemos que es-
tos dos temas fuesen las unicas preocupaciones teoricas de los valentinia-
nos (ni siquiera que para ellos la importancia religiosa de sus ensefianzas
radicase mas en lo intelectual que en lo imaginativo), pero el tratamiento
de estos temas particulares constituye sin duda lo mas original de su
pensamiento, v es su contribucidn a la doctrina gnostica general la que
nos hace considerarlos los mas completos representantes de todo un mo-
delo tedrico.

El fundador de la escuela, Valentin, nacio en Egipto, fue educado en
Alejandria y ensefid en Roma entre el 135 y el 160 d. C. aproximada-
mente. Se trata del tnico gndstico que tuvo cierto numero de discipulos
conocidos por sus nombres, entre los cuales cabe destacar a Ptolomeo y a
Marco. Estos fueron a su vez creadores de escuelas y maestros de sus
propias versiones de la doctrina valentiniana. El principio tedrico del va-
lentinismo invitaba en realidad al desarrollo independiente de las ideas
basicas por parte de sus seguidores, y, de hecho, nuestro conocimiento de
la doctrina estd mas fundamentado en las distintas versiones y elaboracio-
nes de la segunda generacidn que en las auténticas ensefianzas de Valen-
tin, de las cuales es poco lo que se conserva en los relatos de los
Padres'”. La enorme libertad y fertilidad de la teorizacién de la escuela,
la gran riqueza de su diferenciacién doctrinal, se manifiesta en el hecho
de que solo sobre el desarrollo del Pleroma dispongamos —entre Ireneo,
Hipdlito, Epifanio y los Excerpta de Teodoto— de no menos de sicte
versiones diferentes (sin contar con la de Marco), las cuales difieren
considerablemente entre si y revelan gran independencia de pensamiento
individual. Sabemos de controversias tedricas sobre ciertos asuntos que
provocaron la divisién de la escuela en varias ramas. A los valentinianos
se refiere Irenco en el siguiente comentario: «Cada uno de ellos inventa
algo todos los dias, y ninguno es considerado perfecto si no es capaz de
producir estas novedades» (1.18.5). No nos resulta dificil entender esta
frase si consideramos la naturaleza de la labor acometida por ¢l tipo de
teoria gnostica
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cionadas, sabemos de una rama anatolia, cuya existencia conocemos por
medio de los Excerpta de Teodoto, v de la rama italica, mas documentada,
a la que pertenecid Ptolomeo, aparentemente el mas prominente
constructor de sistemas. En la siguiente reconstruccion, seguimos de forma
resumida el relato general que Ireneo hace de «los valentinianos»
(complementado por el de Hipolito), nombre por el cual seguramente hara
referencia a Ptolomeo, y sélo de vez en cuando cotegjaremos distintas
versiones. Alli donde lo consideremos apropiado, insertaremos citas del
Evangelio de la Verdadm, cuya concisidn dota al relato doctrinal de un
color nuevo y a veces poético. No podemos intentar aqui una inter-
pretacion completa del material, a menudo criptico y siempre profunda-
mente simbdlico, porque este trabajo requeriria un volumen por si solo'”",
Sélo nos cabe esperar que los datos facilitados en nuestra introduccion, y
algunos comentarios que iremos ofreciendo en el curso del relato, ayuden
al lector a apreciar los aspectos relevantes de este ingenioso y, a pesar de
su enorme rareza, fascinante sistema.

b) El sistema
Desarrollo del Pleroma

Los misterios de los primeros comienzos se introducen con estas so-
lemnes palabras: «El Espiritu Indestructible saluda a los indestructibles. A
vosotros os hablo de secretos innombrables, inefables, supercelestiales,
que no pueden ser comprendidos ni por las dominaciones ni por las
potestades ni por los seres inferiores, tampoco por la combinacidn
completa, y que han sido revelados a la Ennoia del unico Inmutable»
(Epifanio, Haer. 31.5.1-s.). Y éste es el secreto de la doctrina.

En las alturas invisibles ¢ innombrables hubo un edn perfecto y su-
praexistente. Su nombre es Pre-Principio, Pre-Padre, y Abismo. Nada
puede abarcarle. A través de eternidades inconmensurables vivio en el mas
profundo reposo. Con ¢l estaba Ennoia (Pensamiento), también llamada
Gracia 'y Silencio . Una vez, este Abismo decidid emitir de su interior un
principio de todas las cosas, y depositd esta idea, como una semilla, en el
seno de Silencio (femenino), que estaba con él, y ésta concibid y alumbrd a
Intelecto (Noiis, masculino), que es semejante al que lo engendro, el unico
capaz de abarcar la magnitud del Padre. También
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trada: Abismo y Silencio, y después Intelecto y Verdad ™.

El Unigénito, dandose cuenta de la razdn por la cual habia sido en-
gendrado, emitié a su vez con su consorte el par Palabra (masculino) y
Vida (femenino), respectivamente, padre de todas las cosas que iban a
existir tras él, y comienzo y formacion de todo el Pleroma. Por ellos fueron
emitidos el Hombre y la Iglesia (Ecclésia, femenino), y ésta es la Og-
ddada primigenia. Esos eones, emitidos para la gloria del Padre, desearon
glorificar al Padre y emitieron emisiones en conyugio. La Palabra y la Vi-
da emitieron diez eones adicionales; el Hombre y la Iglesia doce. Asi, a
partir de esos Ocho, de esos Diez y de esos Doce, se constituye la Tota-
lidad (Pleroma), de treinta eones, divididos en quince pares. Dejaremos a
un lado los detalles de este proceso generativo que surge tras la Ogddada,
y nos limitaremos a sefialar que los nombres de los veintidés nuevos eones
son en su totalidad abstracciones del tipo de los primeros ocho, es decir,
construcciones artificiales y no nombres conocidos de la tradicién
mitoldgica. El ultimo edn femenino de la cadena de emisiones es Sophia.
«Pleromay es el término generalizado que sirve para nombrar la diversidad
ya explicada de caracteristicas divinas —cuyo numero reconocido es
treinta—, que forman una jerarquia y constituyen en su conjunto ¢l reino
divino. Normalmente, el Pre-Padre o Abismo esta incluido en este niimero,
pero incluso esta regla admite una excepci(')n124

La crisis del Pleroma

El Pleroma no es un conjunto homogéneo. Unicamente el Intelecto
Unigénito puede conocer al Pre-Padre, del que ha sido engendrado di-
rectamente: para ¢l resto de los eones, ¢ste seguira siendo invisible e in-
comprensible. «Era una gran maravilla que estuvieran en el Padre y no Lo
conocieran» (EvV 22:27-s.). De forma que solo Noiis disfrutaba de la
contemplacion del Padre y de su infinita grandeza. Desed entonces co-
municar la grandeza del Padre al resto de los eones, pero Silencio le retuvo
por voluntad del Padre, quien queria que todos ellos reflexionaran sobre el
Pre-Padre y deseasen conocerlo. Asi, los eones desearon secretamente con-
templar al que habia engendrado su semilla y buscar la raiz sin principio.
«Sin duda, el Todo [el mundo de los eones = el Pleroma] buscaba a Aquel
del cual habia surgido. Pero el Todo estaba dentro de El, ese

207



armonia descansa en su orden natural, y éste en la observacion de sus
limites inherentes por parte de sus miembros; miembros que, siendo su-
jetos espirituales, no pueden renunciar a la aspiracién de conocer mas de lo
que sus limites permiten y de suprimir asi la distancia que los separa del
Absoluto.) El ultimo y mas joven (mas externo, por tanto) de los eones,
Sophia, dio un enorme salto hacia delante y cayd en una pasion, fuera del
abrazo de su consorte. Esa pasion se habia originado en vecindad con
Intelecto y con Verdad, pero ahora infectd a Sophia y se abrié camino en
ella de modo que ésta perdid el juicio, pretendidamente por amor, v en
realidad por insensatez o presuncion, ya que, a diferencia del Intelecto
Unigénito, ésta no gozaba de la comunion con el Padre. «El Olvido no
vino a existir cerca del Padre, aunque vino a existir por El» (EvV 18:1-3).
La pasién era una busqueda del Padre, porque queria conocer su grandeza.
Sin embargo, fracasd en ese intento, porque lo que queria conseguir era
imposible, v asi se encontrd en gran agonia, en la dulzura de la profundi-
dad del Abismom, en cuyo interior su deseo la llevaba a hundirse mas y
mas, vy hubiera terminado absorbida, disuelta en la substancia universal, si
no se hubiera levantado contra el poder que consolida al Todo y lo mantie-
ne alejado de la Grandeza inefable. Este poder se llama Limite (hdros): y
por éste fue detenida, consolidada, y devuelta a si misma, convencida
también de que el Padre es Incomprensible. Asi, abandond su primera
intencion y la pasion que ésta habia engendrad0126. No obstante, éstas
contintan viviendo por ellas mismas como una «substancia amorfay.

Consecuencias de la crisis. Funcién del limite

La pasion y la recuperacion de Sophia producen un efecto mas alla del
Pleroma. La substancia amorfa que, en su lucha por lo imposible, ésta
alumbré es la objetivacidén de su propia pasion; y a la vista de ésta, y re-
flexionando sobre su destino, se siente conmovida por distintas emociones:
tristeza, miedo, confusion, asombro, arrepentimiento. Estas emociones se
encarnan a su vez en ausencia de forma, y su serie completa, desarrollada
en variantes siempre nuevas por cada pensador, juega un importante papel
ontologico en el sistema: «De aqui —dicen— recibe su primer origen la
substancia de la materia: de la ignorancia, de la tristeza, del temor y del
estupor» (Ireneo, 1.2.3). «Fue esta ignorancia sobre el Padre la res-
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decir, asumio la subsistencial; elaboré su propia Materia y el Vacio»
(EvV 17:9-16). La transicion actual hacia la materia sucede solo en el
estadio representado por la Sophia inferior, momento en el que procede-
remos a su analisis. Como ya sabemos, la primera Sophia fue purificada y
apaciguada por el Limite, uniéndose a su consorte, y restaurandose asi la
integridad del Pleroma. Pero, una vez concebida y siendo ahora efectiva,
su Intencion no puede deshacerse sin mas: junto a la Pasidn originada por
ésta, se separa de ella y, al quedarse en el interior del Pleroma, es
arrojada fuera de éste por el Limite. Como el impulso natural de un eon,
este complejo de estados mentales independiente se convierte en una
substancia espiritual hipostasiada, si bien amorfa y sin figura, ya que
finalmente se trata de un «aborto» alumbrado sin haber sido concebido.
Por esta razdn, también lo llaman «fruto débil y femenino».

El Limite tiene asi una funcién doble, de apaciguamiento y de sepa-
racién: en el primer caso se llama Cruz, y en el segundo, Limite. Ambas
funciones son gjercidas en dos lugares diferentes: entre el Abismo y el
resto del Pleroma, con ¢l objeto de delimitar a los eones engendrados de
Padre no engendrado, v fue asi como encontrd a Sophia en su ciega bus-
queda; y, de nuevo, entre el Pleroma como un todo y el exterior, es decir,
la substancia de la pasion arrojada, con el objeto de poner al Pleroma a
salvo del regreso de la perturbacién del exterior . Bn la secuencia del
drama, el tnico papel que se enfatiza es el que éste desarrolla en las fron-
teras exteriores: «Separa el mundo del Pleroma» (Exc. Theod. 42.1). Sus
funciones mas espirituales, como la de restaurar la armonia perdida del
Pleroma, pasan a ser funciones de Cristo, dejando al Limite un papel fun-
damentalmente protector. El significado de esta peculiar figura, que apa-
rece solo cuando se produce el error de Sophia, y que no ha sido emitida
con el Pleroma mismo, es precisamente éste: que a través de la aberracion
de Sophia se produce un cambio decisivo en el orden divino, un cambio
que hace necesaria esa funcidn: posee su integridad no ya de forma sen-
cilla e incuestionable sino en contraste con una negatividad situada en el
exterior. Esta negatividad es el residuo de la perturbacidn que, a través de
la conversion de Sophia y de la separacion que implico, se ha hiposta-
siado como un reino positivo por si misma’ . Sélo a este precio el Plero-
ma podia desembarazarse de ésta.Asi, el Limite no se encontraba en los
planes
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crisis, como un principio de consolidacion y de separacidn protectora. La
aparicion de la misma figura es por tanto un simbolo del dualismo inicial
ya que surge dialécticamente del mismo Ser original.

Restauracion del Pleroma

Como la ignorancia y lo amorfo habian aparecido en el interior del
Pleroma, una profunda perturbacién se apoderd de los eones, quienes de-
jaron de sentirse seguros y temieron que algo similar les ocurriese a
ellos. Asimismo, la existencia continuada del producto de la ignorancia
corregida, de lo amorfo, aunque expelida, se convierte en su condicidén
presente en un reproche constante para Sophia, quien se lamenta
profundamente del «aborto» y perturba a los eones con sus suspiros.
Estos se unen, por tanto, en oracion y ruegan al Padre para que les
conceda la emisidn de un nuevo par de eones, Cristo y el Espiritu Santo,
quienes tendran un doble cometido: restaurar la verdadera serenidad en
el interior del Pleroma, y, de ahi, cuidar del residuo amorfo y darle
forma. De este modo Cristo (la parte masculina que representa el par) es
el primer y unico edén que tiene un papel a un lado y a otro del Limite,
mientras el edn Jests, emitido con posterioridad, esta destinado a llevar a
cabo, exclusivamente, la misidn externa.

De esta forma, el desarrollo conduce, paso a paso, hacia el exterior,
debido a la necesidad impuesta por el fracaso, ¢l cual, una vez produci-
do, sostiene la realidad y requiere una reparacion. En primer lugar, para
proteger a cualquier edn de un destino similar, Cristo establece una nue-
va armonia en el Pleroma, y lo hace informando a los eones sobre la cua-
lidad incognoscible del Padre, es decir, entregandoles la gnosis («porque
;qué podia necesitar el Todo sino la Gnosis del Padre?», EvV 19:15-s.),
y reconcilidndolos con la distribucién de rangos, de modo que la con-
ciencia de la unidad espiritual que engloba sus diferencias no permita
que surjan aspiraciones individuales. Asi, éstos alcanzan el perfecto re-
poso. Como fruto de su unidad, todos juntos, contribuyendo cada uno
con lo mejor de su esencia, emiten un e6n adicional (y sin par), Jests, en
el cual se concentra la Totalidad, por asi decir, vy queda simbolizada la
unidad reconquistada de los eones. Mas tarde, este «fruto perfecto del
Pleroma», que contiene todos sus elementos, llevard como Salvador la
Totalidad al
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Acontecimientos en el exterior del Pleroma

Al principio es Cristo el que se encarga de cuidar de la substancia
amorfa, porque ésta forma todavia parte de su tarea de restaurar la paz
del Pleroma, una paz que la tristeza del «aborto» y la desesperacion de su
culpable madre no permitiran que sea duradera. No es posible deshacer
lo hecho: incluso si se considera un error, el pensamiento de un edn
constituye la realidad y continda viviendo en sus efectos. Ahora, la
Intencién o el Deseo de Sophia, hipostasiada en su separacion de ésta, es
un nuevo ser: la Sophia inferior o Achamot"™’. Vimos antes que esta
Intencidn, junto con la Pasion, tenia que «proyectarse en los espacios de
la Sombra y del Vacio» v que se encuentra ahora fuera de la Luz y de la
Totalidad, como aborto amorfo y sin figura. Cristo, extendiéndose sobre
la cruzm, le dio forma con su propia potencia, otorgandole una forma
hecha sélo de substancia, y todavia no de conocimiento, tras lo cual
regresd al Pleroma, dentro del Limite, dejandola con la conciencia
despierta de su separacién del Pleroma y su anhelo de éste. Esta situacion
marca el inicio de una tarea redentora cuyo cumplimiento requiere un
largo camino de sufrimiento y de sucesivas intervenciones divinas. Ya
que Cristo no debia abandonar el Pleroma —su tarea principal encon-
trandose en el interior de éste— y que la imperfecta hipdstasis femenina
podia perfeccionarse sdlo a través de un empargjamiento espiritual
permanente, todo lo que Cristo podia hacer por ella era otorgarle esa

. 132
primera forma sobre la Cruz .

Sufrimientos de la Sophia inferior

Tras haber ganado la conciencia por medio de la forma que le otorgara
Cristo, Sophia, traicionada, se lanza impetuosamente a la bisqueda de la
luz desvanecida, pero no puede alcanzarla porque el Limite obstaculiza
su carrera. Sophia no puede atravesarlo por estar mezclada con la Pasidn
original, y obligada a permanecer sola en la oscuridad exterior cae presa
de todos los sufrimientos que existen. Al hacer esto, repite en su propio
nivel la escala de emociones que su madre experimentd en el Pleroma,
con la tinica diferencia de que estas pasiones adoptan ahora la forma de
estados definitivos del ser, y de que como tales éstos pueden convertirse
en substancia del mundo. FEsta substancia, psiquicay material a un



habituales, de un proceso interno que deviene hecho externo. La importancia
capital que este punto tenia en la especulacion valentiniana queda patente en
el nimero de variantes que desarrollan la escala de las emociones, a cuyos
distintos componentes se hace referencia en términos de «substancia» . El
mismo hecho de que la correlacidn de emociones y elementos no esté fijada
en detalle y varie notablemente de un autor a otro —probablemente, incluso,
en el pensamiento de un mismo autor— ilustra el modo en que el tema era
revisado una y otra vez. El relato que hemos estado utilizando principalmente
hasta ahora ofrece, llegado este punto, la siguiente serie de emociones:
lamento, por no poder apresar la luz; femor, de que junto con la luz también
la vida podria abandonarla; perplejidad afiadida a estas emociones; y todas
ellas unidas por la cualidad basica de la ignorancia (considerada un «afec-
to»). A esta situacion siguié un nuevo estado del intelecto: el giro (conver-
sién) hacia el Dador de Vida. «Tal fue —segiin ensefian— la constitucidn y
substancia de la materia, de la que provino este mundo. En la conversidén
tiene su origen toda el alma del mundo y la del Demiurgo.» En términos
numéricos, que son practicamente la Unica constante en esta parte de la
teoria, contamos con cinco afectos en total, cuatro negativos o muy oscuros
(«pasiones» en sentido mas estricto), y uno positivo o semibrillante. El
ultimo, aqui llamado «conversiony», y en otras partes (Hipolito) también
«suplica» y «oracidén», es el origen de todo lo psiquico en el mundo, y esta
situado, en términos de rango, entre la materia y el espiritu. Las cuatro
pasiones ciegas son por supuesto las fuentes de los cuatro elementos
tradicionales de la materia. Mas adelante se analizara la posicidn especial de
la «ignorancia», como comuin denominador de los otros fres, en esta
correlacion. Por lo que se refiere a este otro grupo de tres, el «lamento» y el
«temor» aparecen casi siempre mencionados en las enumeraciones, la
«confusidny (aporia) aparece a menudo reemplazada por la «consternaciony
0 «sobresalto» (ékplexis), y algunas veces la triada se convierte en una tétrada
por la adicién de la «risa», cuyo correlato fisico es la substancia luminosa
que se encuentra en el universo (por ejemplo, la del sol y las estrellas, conce-
bida de forma diferente al fuego): «Pues a veces lloraba y se acongojaba,
seglin dicen, por haber sido abandonada sola en la Oscuridad y en ¢l Vacio;
a veces daba en pensar en la luz que la habia abandonado, y enton-



El origen de la materia

Una vez la Madre hubo sentido todas estas pasiones y, apenas habia ¢
lido de ellas, se volvid hacia la luz de Cristo que acababa de desvanecerse
suplicd; los eones se apiadaron de ella y como Cristo no podia volver a sa
del Pleroma, acordaron enviar al «fruto comuny» del Pleroma, Jests, para
fuera el consorte de la Sophia exterior (siendo éste el unico edn que no tet
esposa) v la curara de las pasiones que tanto la habian hecho sufrir en
busqueda de Cristo. Acompanandole, se encontraban los angeles que hab
sido emitidos con €l como escolta. Tras salir del Pleroma, €ste encontr¢
Sophia en las cuatro primeras pasiones: temor, lamento, confusién y suplic
y la curd de ellas impartiéndole la «informacién» del conocimiento (ya
su anterior «formacién» lo fue solo de substancia). Jesus apart6 de ella es
pasiones, pero no las abandond ya que habian sido hechas con las de
Sophia superior; por otro lado, no podia aniquilarlas, sin mas, porque éstas
habian convertido en «estados habituales y efectivos», eran a su mo
eternas y propias de Sophia. Por tanto, Jests sélo las apartd de Sophia,
decir, las hizo externas y las solidificd como substancias independientes. |
este modo, la aparicién del Salvador provoca, por un lado, que Sophia
libere de sus pasiones y, por otro, la creacion de las cosas externasm; a cor
nuacién el Salvador causa «potencialmente» (hace posible) la subsiguier
creacion demilirgica. A partir de un afecto y un fundamento incorpdreos ¢
vierte las pasiones en materia, una materia todavia no corpdrea. Luego,
comunica la capacidad y la tendencia natural de entrar en compuesto
formar cuerpos, de modo que se originan dos tipos distintos de substancia:
substancia mala, a partir de las pasiones, y la substancia susceptible, a par
de la conversion. Y Achamot, liberada de sus afectos, «recibe» con alegri
visién de las luces que rodean al Salvador, es decir, de su escolta de angel:
y a partir de esta concepcidén alumbra un fruto pneumatico a su imagen. E:
es el origen del elemento pneumatico en el mundo inferior. (Recopiladc
partir de Irenco, Exc. Theod., e Hipdlito.)

Derivacion de los elementos individuales
Como ya se ha indicado, cada correlacién de elementos y pasionc



como resultado el «alma» del mundo, asi como del Demiurgo y de todo lo
psiquico, y que los elementos materiales fueron consecuencia del resto de las
pasiones: por gjemplo, de las lagrimas se obtuvo la substancia himeda; de la
risa, la luminosa; del lamento y el sobresalto, los elementos mas solidos del
cosmos. «Los elementos corpdéreos del mundo proceden, como ya hemos
dicho, del estupor y de la angustia, asi como de lo mas innoble. La #ierra, por
la inmovilidad, del estupor; el agua, por el movimiento, del temor; el aire,
por la fijacién, de la tristeza; el fuego les corresponde a todos ellos como
muerte y corrupcion, al igual que —segun ellos— la ignorancia se esconde
en las tres pasiones» (Ireneo, 1.5.4)135.
En suma, tres esencias se originaron a partir de las experiencias de
Sophia: de su pasion, la materia; de su conversion, el alma; de su recepcidén
de la luz del Salvador tras la purificacion, el pneuma. A pesar de que esta
ultima esencia era igual a la suya, no podia someterla a una forma. Asi se
volvid a la forma de la esencia psiquica que habia surgido de su conversion.

El demiurgo y la creacidn del mundo
Con la substancia psiquica, la Sophia inferior forma al padre y rey de
todas las cosas psiquicas y materiales, porque éste cred todo lo que viene
después de él, aunque sin su conocimiento, guiado por su madre. Es llamado
«padre» de las cosas de la derecha, es decir, de las cosas psiquicas, «artifice»
(demiurgo) de las cosas de la izquierda, es decir, de las cosas materiales, y
«rey» de todas ellas, es decir, de todas las cosas que estan fuera del Pleroma.

El Error elabord su propia Materia en el Vacio, sin conocer la Verdad. Se
aplico a si mismo en la creacién de una forma, intentando producir en la
belleza un sustituto de la Verdad... Al carecer de raices, siguid inmerso en la
niebla con relacion al Padre mientras se afanaba en preparar Obras y Olvidos
y Terrores para atraer, con su ayuda, a los que estan en el Medio y asi
hacerlos prisioneros. (EvV 17:15-35)

Este crea siete cielos, que al mismo tiempo son angeles, sobre los cuales
habita. Por tanto, también recibe el nombre de Hebdomada, igual que



por encima del mundo material que ha formado. En otro aspecto, la Madre,
la Ogddada, esta en el medio, es decir, por encima del Demiurgo pero por
debajo del Pleroma, fuera del cual permanece «hasta la consumaciony.

La relacion ontologica entre Sophia y el Demiurgo obtiene su mejor
expresion en la sentencia «Sophia se llama “pneuma”, el Demiurgo se llama
“alma”™ (Hipolito, VI1.34.1). En cuanto al resto, el Demiurgo de los
valentinianos conjuga todas las caracteristicas del dios del mundo ya fa-
miliares para nosotros y que trataremos por tanto brevemente: en primer
lugar, su ignorancia, a la que los valentinianos otorgan especial énfasis y que
esta sobre todo relacionada con las cosas que se encuentran por encima de él.
Estas cosas, entre las que se incluye a su madre, le seguirdn siendo
totalmente desconocidas; pero también por lo que se refiere a sus propias
creaciones, situadas por debajo de €l: «es insensato y necio, y no sabe lo que
hace ni lo que elabora» (Hipdlito, VI.33), lo cual permite que mientras cree
que actiia por su propia voluntad esté llevando a cabo los designios de su
madre” . En su ignorancia se basa, por tanto, el segundo rasgo mas impor-
tante que comparte con la concepcion gnodstica general del Demiurgo: el
orgullo y la presuncion por los que se cree solo y por los que se declara Dios
unico y supremo. Asi, preso del error, es finalmente iluminado por Sophia y
por medio de lo que ésta le ensefla aprende y reconoce lo que se encuentra
por encima de €l; no obstante, guarda para si el gran misterio del Padre y de
los eones en el cual ha sido iniciado por Sophia138 y no lo da a conocer a
ninguno de sus profetas -si por propia voluntad o por la de Sophia, no se
menciona—, aunque casi con toda seguridad eso se debe a que el mensaje
pneumatico y la iluminacidn no pueden ser transmitidos correctamente a
través de un agente psiquico. Para comunicar la gnosis salvadora a los
elementos pneumaticos de la creacidon, Sophia debe por tanto acudir a un
agente propio, la encarnacion de los eones Jesus y Cristo del Pleroma en la
persona del Jests historico. Su advenimiento es preparado, paraddjicamente,
por los profetas, profetas del Demiurgo aunque a través de su boca la Madre,
desconocida para él, enviase con frecuencia sus mensajes, que de esta
manera se infiltran en los del dios del mundo. Los profetas no son tratados
siempre con tanta tolerancia, y en cierto momento,ellos y la Ley son
duramente



llamados «necios e ignorantes de todo, hablaron del Demiurgo como de un
Dios, seglin su opinion, necio» (Hipolito, VI.35.1).

Una actitud mas moderada y reflexiva hacia la Ley Mosaica, por otra
parte, es la expresada en la Carta a Flora de Ptolomeo, escrita para calmar
los escriipulos de una dama cristiana educada. El escritor pasa verdaderas
calamidades para dejar claro desde el inicio que, aunque sin duda no es la
obra del Padre Perfecto, la Ley de Moisés tampoco es obra de Satan; tam-
poco el mundo: ambos son obra de un dios justo. Aquellos que atribuyen la
creacidn y la legislacidn a un dios maligno estan tan equivocados como los
que adscriben la Ley al Dios supremo: los primeros se equivocan porque no
conocen al dios justo, los tltimos, porque no conocen al Padre del Todo. De
la posicion intermedia de un dios legislador, se sigue una actitud intermedia
hacia su Ley; la cual, sin embargo, no coincide del todo con el Pentateuco.
La Ley se divide en partes: preceptos establecidos por «Dios», preceptos
atribuidos a Moisés, y algunos mandamientos introducidos por los ancianos.
Los preceptos que vienen de «Dios» son de tres clases diferentes: la ley pura,
sin mezcla maligna, que el Salvador no vino a abolir sino a completar,
porque todavia era imperfecta (el decalogo, por ejemplo); la ley tefiida de
maldad e injusticia, que el Salvador abolid porque era extrafla a su naturale-
za'y ala de su Padre (el «ojo por ojo», por ejemplo); v la ley simbdlica de
cosas pneumaticas y de otro mundo, cuyo significado literal y sensible el
Salvador tradujo a un significado espiritual (las leyes rituales). No siendo ni
el Padre Perfecto ni el demonio, el «Dios» que ordend esta Ley solo podia
ser el Demiurgo, el hacedor de este universo, de substancia diferente a la de
ambos, situado en un rango intermedio entre los dos, y llamado por tanto
«principio intermedio». El Demiurgo es inferior al perfecto Dios ingénito,
superior a su adversario, ni bueno como el primero ni malo e injusto como ¢l
segundo, pero correctamente llamado «justo» y arbitro de su modelo de
justicia (de clase inferior a la del Padre).

Esta es la vision mas caritativa del Creador en toda la gnosis de Sophia,
dentro y fuera de la escuela valentiniana. El siniestro Yaldabaot de los bar-
belogndsticos, por ejemplo, se acerca mucho mas a la figura de su adver-
sario. No obstante, un ultimo analisis nos demuestra que éstas no son sino
variaciones de distintos estados de animo’ en el desarrollo de un tema
basico, y los rasgos que hemos encontrado a lo largo de todo nuestro estudio
en relacidn con la «teologia» gndstica del dios del mundo son los mismos
del demiurgo valentiniano.



niana se une generalmente a una corriente comun de ideas gndsticas, y solo
algunas peculiaridades menores son especificas de la escuela. Haremos
mencién de dos de éstas, relacionadas con el Demiurgo. Del mismo modo
que el Demiurgo es una criatura de la Madre generada a partir de la
substancia psiquica, el Demonio, también llamado «Cosmocrator», €s una
criatura del Demiurgo generada a partir de la «substancia espiritual de la
maldad», que a su vez fue generada por el «lamento» (en otras partes por la
«perplejidad»); y de aqui se extrae la sorprendente ensefianza segun la cual
Satan (con los demonios), siendo el espiritu (pneuma) de la maldad, conoce
todas las cosas que estan en lo alto, mientras que ¢l Demiurgo, siendo sélo
psiquico, no las conoce (Ireneo, 1.5.4). Si el lector no comprende ¢como un
«espiritu» de la maldad que disfruta del genuino privilegio del espiritu, el del
conocimiento, es compatible con la posicién ontologica del pneuma en el
sistema, ni cdmo una gnosis mas elevada sin santificaciéon del conocedor
puede ser compatible con la concepcidén salvadora de la gnosis como tal, no
se encontrara en una situacion peor que la de este escritor.

Oftra caracteristica original del relato valentiniano de la creacion resulta
instructiva en relacion con la cuestion tan debatida del «platonismo» de los
gnésticosm. El mundo fue creado seglin la imagen del mundo invisible del
Pleroma por un Demiurgo que cumplia, sin saberlo, los designios de su
madre. No obstante, su ignorancia no era total, como se demuestra en la
siguiente cita, en la cual queda claro que éste tenia al menos una idea
incorrecta y deformada del mundo superior:

Ademas, el Demiurgo quiso imitar la ilimitacion, la eternidad, la infinitud y la
intemporalidad de la Ogdoéada superior, pero no pudo imitar su esencia eterna e
inmutable, ya que él mismo era solo el fruto de una deficiencia. Entonces expres6 el
ser eterno de la Ogdodada en tiempos, en periodos y en series de numerosos aiios,
pensando imitar, gracias a la multiplicacién del tiempo, la infinitud de la Ogdodada.
Entonces se le escapo la verdad y siguid la mentira. He aqui por qué su obra debera

ser destruida en la plenitud de los tiempos. (Ireneo, 1.17.2)

Por supuesto, estamos ante una parodia del famoso pasaje del Timeo
(37c-ss.) en el que Platén describe la creacidn del tiempo como la «imagen
moévil de la eternidad». El vasto vacio que separa el espiritu de esta



Salvacion

La especulacidn sobre los principios que proporciona la ontologia en la
que se basa el resto de las ensefianzas valentinianas, es el aspecto fun-
damental del valentinismo. La teoria valentiniana del hombre y de la ética
aparecera mas tarde en un contexto diferente. Con respecto a la doctrina de
la salvacidn, su idea principal fue ya analizada en la introduccién a este
capitulo en conexién con la esencia de la especulacion misma. Abordare-
mos ahora con mayor detalle cdmo fundamentaron los valentinianos la
suficiencia metafisica de la gnosis con relacion a la salvacion basandose en
la misma naturaleza del ser universal, infiriendo la existencia y condicion
del mundo inferior, y con éste la existencia y la condicion de la entidad
compuesta «hombre», de la ignorancia de un eon, y reduciendo la totalidad
del sistema fisico a categorias espirituales. La especulacidon valentiniana,
seglin sus propios criterios, sintetiza el viaje de la caida, la odisea de la
ignorancia, en forma de conocimiento; de ahi que proponga que la existen-
cia es victima de lo primero y agente de lo segundo. En el pasaje de Irenco
citado en la pagina 203, la «perfecta redencidn» aparece definida como
«conocimiento de la grandeza indecible». A esta cita sumaremos unas
lineas del Evangelio de la Verdad cuya eliptica expresion de la idea, dirigi-
da a los iniciados, seria dificilmente comprensible con todas sus implica-
ciones especulativas. «Puesto que el Olvido [el mundo inferior] nacid
porque ellos [los eones] no conocian al Padre, por eso si ellos aspiran a un
conocimiento del Padre, el Olvido vuelve a la no existencia de forma
instantanea. Ese es, pues, el Evangelio de El, a quien ellos buscan y el que
[Jests] reveld al Perfecto» (EvV 18:7- 14). Solo nos queda decir algo
sobre la razén por la cual hay hombres que deben ser salvados.

Volvemos al enunciado segtin ¢l cual de las tres substancias —materia,
alma y espiritu— que habian nacido, Sophia solo pudo «formar» a las dos
primeras, pero no al pneuma, porque éste estaba hecho de la misma esen-
cia que ella. Este fruto de Sophia debia, por tanto, pasar a través del mundo
para ser «informado» durante su transito. El Demiurgo es un instrumento
inconsciente de este proceso. Como parte y como punto final de su propia
creacion, el Demiurgo da forma al hombre terrenal ¢ insufla en



partir de la vision de los angeles, era invisible para €l porque pertenecia a
la esencia de la Madre, y podia ser depositado secretamente en la criatura
de ésta. Asi, por medio de su ayuda inconsciente, la semilla espiritual fue
implantada en el alma y el cuerpo humanos, una semilla que debia
permanecer alli, como en una matriz, hasta crecer lo suficiente para recibir
al Logos. El pneuma reside en el mundo para ser preformado alli y
finalmente alcanzar la «informacion» a través de la gnosis. Este era el de-
seo secreto que la Madre tenfa en mente durante la creacion demitrgica. La
gnosis misma termina por descender a una humanidad suficientemente
preparada por medio de Jests unificado a Cristo: desciende sobre el Jests
humano durante su bautismo en el Jordan y se separa de ¢l antes de la
pasion, de modo que la Muerte es engaiada. El sufrimiento del Jesus
mortal no tenia otra significacién sino la de la estratagemam. La «pasion»
real era la pasién precosmica de la Sophia superior ¢ inferior, y eso es lo
que hizo a la salvacion necesaria y no lo que trajo la salvacidén. Tampoco
hubo nunca un «pecado original» del hombre, una culpabilidad del alma
humana: lo que hubo en su lugar fue la culpabilidad anterior al tiempo de
un edn, una rebelion divina, cuya reparacion requeria la creacidn del
mundo y del hombre. Asi, el mundo, desconocido para su creador directo,
existe a causa de la salvacion, no la salvacion a causa de lo sucedido dentro
de la creacidon y a la creacidn. Asimismo, el objeto real de la salvacion es la
divinidad misma; su tema, la integridad divina.

Los espiritus transformados por el conocimiento permanecen en la
Mediedad de la Ogddada, donde su Madre, Sophia, vestida con ellos, es-
pera la consumacion del mundo. Su salvacidn final se produce cuando to-
dos los elementos pneumaticos del mundo han sido «formados» y perfec-
cionados por el conocimiento. Los espiritus, entonces, separados de sus
almas, entran con su Madre en el Pleroma, que se convierte en la camara
nupcial donde se lleva a cabo el matrimonio de Sophia con Jesus, y el de
los espiritus con sus consortes, los angeles que rodean a Jesus. A con-
tinuacion, la Totalidad es restaurada en su integridad; la grieta original
queda reparada, la pérdida pretemporal recobrada; y la materia y el alma —
la expresion de la caida— y su sistema organizado, ¢l mundo, dejan de
existir. Una vez mas, y como conclusidn, dejamos que sea el Evangelio de
la Verdad el que hable.



El Padre... revela lo que de Si Mismo estaba oculto (lo que de Si Mismo estaba
oculto era Su Hijo), de modo que, por la compasion del Padre, los cones pueden
conocetrlo y abandonar su dura busqueda del Padre, reposando en El, sabiendo que
el reposo consiste en esto: después de haber subsanado la Deficiencia, El aboli6 la
Forma. Su Forma es el Cosmos, al cual él (;el Hijo?) ha sido sometido. Porque el
lugar en el que hay envidia y disensién es Deficiencia, y el lugar en el que hay
Unidad es Plenitud. Puesto que la Deficiencia naci6é porque ellos no conocian al
Padre, en el mismo instante en que conocieron al Padre, la Deficiencia desaparecid.
Igual que la ignorancia de una persona desaparece por propia voluntad cuando ésta
aprende; como la oscuridad se disuelve ante la aparicion de la luz; asi la Deficiencia
se disuelve en el hecho de la Plenitud. Por tanto, a partir de entonces, la Forma dejo
de ser aparente, y desaparecié fundida en la Unidad —porque ahora sus obras se

han vuelto iguales— cuando la Unidad perfeccioné los espacios. (Ev 24:11-25:10)

Apéndice I.
La posicion del fuego entre los elementos

Hemos visto que los elementos de la materia derivaron de las distintas
emociones que sufridé Sophia. El niimero de estas emociones ha sido fijado
en tres o cuatro, dependiendo de que la «ignorancia» esté incluida o no
entre éstas. La condicion basica de la errante Sophia —anterior a su
diferenciacién en forma de conjunto de afectos— es la ignorancia. Por otro
lado, en enumeraciones de la serie completa de los afectos, la ignorancia,
que encabeza la lista y estd unida al resto por un sencillo «y», parece
formar parte de la serie. No obstante, la ignorancia nunca es uno de ellos
sin mas, y, al precederlos en su génesis, es también considerada, mas que
una condicién aparte, su genus y su principio comun. De hecho, es-
trictamente hablando sélo existen tres afectos o pasiones —tristeza, temor,
estupor (o perplejidad) — y de éstos se dice que «todos ellos estan sumidos
en la ignorancia», o que «la ignorancia es inmanente a los tresy». Esto expli-
ca cdmo la curacién de los afectos de Sophia puede efectuarse a través de
la comunicacion del conocimiento, su «formacién en ¢l conocimiento», ya
que ésta restaura su condicion fundamental. Ahora bien, teniendo en cuenta
que los elementos de la materia debian mantener un correlato exacto con
los afectos, como principios originarios de los primeros, y que el niimero
tradicional de elementos era cuatro, la ignorancia debia convertirse en un
principio  particular para alcanzar ese numero, si bien por



resaltar el papel fundamental de la ignorancia en su sistema ontologico: la
ignorancia del reino mental se corresponde con el fuego en el reino fisico, el
cual, como su arquetipo, no es tanto un elemento entre elementos, como una
fuerza activa en todos ellos. Asi, como citamos en la pagina 214, la tierra se
corresponde con el estupor, el agua con el temor, el aire con la tristeza; «el
fuego les corresponde a todos ellos como muerte y corrupcion, al igual que
—segtin ellos— la ignorancia se esconde en las tres pasiones». Los valenti-
nianos, que no estaban realmente interesados en la elaboracidn de una teoria
fisica como tal, establecieron que el fuego ocupaba una posicidon eminente
entre los elementos pensando solo en términos de correlacidn espiritual.
Podemos encontrar dicha elaboracidon del lado fisico en los Excerpra de
Teodoto 48.4: «En los tres elementos el fuego se agita, difunde, agazapa, se
enciende con ellos y con ellos perece, no teniendo para si un lugar reservado
como los demés elementos de los que se hacen los cuerpos compuestos».
Esto, por supuesto, recuerda la posicion del fuego en Heraclito, una posicién
que fue retomada y desarrollada por los estoicos en su cosmologia. FEn la
version estoica, la doctrina era tan conocida en la época que el papel
fundamental del fuego en el sistema de la naturaleza valentiniano debe
considerarse un préstamo deliberado que combina con la aceptacion de un
esquema cosmologico su valoracion por el espiritu anticdsmico. Asi es como
los estoicos vieron la posicidén cosmica del fuego: «Fsta esencia caliente y
enardecida es tan abundante en toda la naturaleza que en ésta asume el poder
de la procreacidn y la causa del nacimiento» (Cicerén, Nat. deor. 11.9.28).
Para los estoicos se trata de «fuego racional», «el Intelecto enardecido del
Universo», el elemento mas verdaderamente divino del cosmos. Pero lo que
para los estoicos es el portador de la Razén cosmica, para los valentinianos
es, con la misma omnipresencia en toda la creacion, la encarnacion de la
Ignorancia. Donde Heraclito habla de «fuego eterno», ellos hablan del fuego
como «muerte y corrupcion» de todos los elementos. No obstante, incluso
estarian de acuerdo en que, por lo que se refiere a la llamada «vida» cdsmica
y a la llamada «razény demiurgica, ambas estan correctamente simbolizadas
en el fuego, igual que en muchos sistemas gnosticos el Demiurgo es llamado
expresamente dios del fuego. Sin embargo, ya que la verdadera naturaleza
de ese tipo de «vida» y de «azdn» es la



icepcidn del fuego como elemento infernal: como tal lo encontraremos
«fuego ardiente de la oscuridad» que los maniqueos consideraron una
propiedades de la «Materia.

Apéndice II. El sistema del Apécrifo de Juan
frecemos aqui un resumen de esta obra capital de la barbelognosis,
temente publicado y perteneciente a un cddice copto en forma de
y (58 paginas), con el objeto de servirnos de él comparativamentem.
Inos personajes no menos numerosos que los del mito valentiniano,
lenta en ciertos aspectos el paralelismo mas proximo al valentinismo, si
n un nivel intelectual mas primitivo en términos generales y falto de la
adidad de conceptos que constituye la originalidad unica del pensa-

valentiniano. Por esta misma razon podemos considerarlo, visto en
ato, mas cerca de una expresion del pensamiento comun de la gnosis
ipcia o de Sophia.

El primer dios

al que en toda la especulacion gnédstica, la revelacion del Apdcrifo
1és de concretar el estadio en que se produce la revelacion) comienza
a disertacidn sobre el Primer Principio ultratrascendente; y aqui nos
ramos con la verbosidad enfatica y patética que el «inefable» parece
inculcado en muchos de sus maestros: las mas de cuatro paginas de
pcidn efusiva dedicadas a la imposibilidad de describir al divino
uto —profusion de notas sobre Su pureza, infinitud, perfeccién, etc.,
alla de toda medida, calidad, cantidad y tiempo; mas alla de la
rensidn, descripcidn, nombre, distincion; mas alla de la vida, beatitud,
dad, de la existencia incluso— son un ejemplo tipico del surgimiento
teologia negativay, de cuya naturaleza contraproducente sus oradores
ron muestras de cansancio durante siglos. Mas reticentes, con razdn,
lentinianos se contentaron en este punto con algunos simbolos eficaces
y «Abismo» o «Silencio»).

Barbel6 y los eones (Pleroma)

Espiritu virginal esta rodeado por el agua «pura» [también, viva] de
/' La forma en que, a través de Su reflejo en ésta, surge el primer



cita de nota 55). Esta hipdstasis es también el Hombre Primordial (un
nombre aplicado més adelante al Padre mismo), «espiritu originaly, «an-
droginoy, v es llamada Barbeld. En este punto, da comienzo la generacion
del Pleroma. «Barbeld pidié [al Espiritu virginal] que le concediera una
“Presciencia”; Este se la concedid: después de habérsela concedido, la
Presciencia se hizo manifiesta [aparecid, es decir, abandoné la inmanencia
para convertirse en un ser independiente] »"'. Del mismo modo se produje-
ron nuevos eones —personificaciones abstractas que se unen al Espiritu
invisible y a Barbeld ensalzandolos— hasta que el Pleroma quedé completa-
do, salvo el Hijo Unigénito (Cristo, Ungido) que, de forma mas sexual,
«nacey a través de Ennoia, después de que ésta haya contemplado «intencio-
nadamente» al Padre. La emisién de los eones en pares, que como tales se
convierten en la fuente de una emision ulterior (el esquema valentiniano,
segun Ireneo y también compartido con los barbelognosticos) no aparece
aqui. Pero el par principal se menciona de repente alli donde se viola: en la
aberracion de Sophia.

Sophia y Yaldabaot

En este punto, la narracidén se encuentra con el acontecimiento crucial de
crisis e infraccion a partir del cual se origind el orden inferior. «Pero nuestra
hermana’ - mas pequefia, Sophia, siendo un edn, concibid en su interior un
Pensamiento; y pensando en el Espiritu [Padre] y en el Primer Pensamiento
desed manifestarse en una imagen salida de si misma, aunque sin el consen-
timiento ni la participacion del Espiritu; tampoco su compafiero en el par
habia dado su aprobaciénm... Sophia dejé de ver a su consorte € inicid su
tarea sin el consentimiento del Espiritu y sin el conocimiento de su propio
consorte, hinchandose [(,?]147 como producto de su lascivia. Su pensamiento
no podia continuar siendo latente [inactivo] v su tarea tuvo su fruto, imper-
fecto y de aspecto horrible porque lo habia producido sin su consorte. Y no
se parecia a su Madre, ya que tenia una forma diferente... [de serpiente y
ledn]... Lo arrojo fuera de ella y de aquel lugar de modo que no la viera nin-
guno de los Inmortales, porque lo habia creado en ignorancia. Lo envolvid
en una nube luminosa para que nadie lo viera... y lo llamé Yaldabaot. Este es
el Primer Arconte. Este obtuvo de su Madre un gran poder; se alejo de ella 'y
abandono el



ar donde mora todavia.»

Los arcontes y los angeles

«Y se unid a la Sinrazon que lo habitaba, y engendrd potestades para si...
ngeles, seglin el patrén numérico de los eones incorruptibles, multiplicados
r un juego de numeros no demasiado claro hasta un total de 360]... Estos
ron engendrados a partir del Archiengendrador, el Primer Arconte de la
scuridad, a partir de Su Ignorancia...» Las potestades principales son doce,
: las cuales siete fueron establecidas en los cielos y cinco sobre el caos del
ndo inferior (no se mencionan mas). Salvo en un caso, los nombres de las
ste potestades son nombres del Dios hebreo o corrupciones de éste, y sus
brenombres de animales (por ejemplo: Elohim, con aspecto de asno; lao,
n aspecto de serpiente; Adonai, con aspecto de mono) muestran la profun-
ad del desprecio o el rechazo con que los gndsticos veian a los goberna-
res del mundo. Todos estos nombres personifican «el apetito y la cdlerax.
Pero la verdadera contrafigura del Dios del Antiguo Testamento es su amo
ngendrador Yaldabaot. Ya vimos antes como éste aseguro su dominio sobre
as criaturas a las que negd el poder que habia recibido de su Madre (ver cita
' pag. 165). La oscuridad del cuadro se ve de algin modo atenuada al otorgar
ada uno de los siete una potestad mayor (algunos de éstos, en apariencia,
ipias de los eones correspondientes, como «providenciay, «comprension» o
abiduria»): que éstos sean realmente lo que sus nombres proclaman o una
irla de la «verdad» es algo que el texto no nos permite decidir; pero en vista
1 papel posterior del «espiritu espurio» como la expresion de vida mas
acteristica de los arcontes, la segunda alternativa es la mas probable.

Arrepentimiento, sufrimiento
y correccidn de Sophia

Ante la jactancia de Yaldabaot, que ignoraba la existencia de un ser superior

u Madre, esta tltima comenzd a agitarse: la maldad y la apostasia de su hijo,

«aborto imperfecto de la oscuridad», hicieron que comprendiera el error y la
pabilidad en los que habia incurrido al actuar sin el consentimiento de su
sorte. «Se arrepintié y llord violentamen-



este sistema: se produce después de los hechos causados por su aberracidn y
es, por tanto, comparado con el papel crucial y literalmente «substancial» que
Juega en el sistema valentiniano, un mero episodio emotivo.

En respuesta a su oracién de arrepentimiento y a la intercesion de sus
«hermanos» los eones, el Espiritu supremo permite que su consorte descienda
hasta ella para corregir su deficiencia. No obstante, dada la excesiva igno-
rancia que se habia producido en ella, ésta debe permanecer en la Enéada, es
decir, sobre la Ogddada cdsmica, fuera del Pleroma, hasta que su recuperacidn
sea completa. Una vez conseguida esta meta, una voz llega hasta ella: «El
Hombre existe, y el Hijo del Hombre» (el primer Dios y el Unigénito).

Creacion arcédntica del Hombre (Adan psiquico)

Yaldabaot escucho esta voz también y, aparentemente (laguna en el texto),
también éste produjo en el agua una imagen del Padre Perfecto, el Hombre
Primordial, bajo la forma de «un hombre» " Bste hecho suscité en Yaldabaot
(igual que sucede con el Rey-Arconte de Mani) una ambicién creadora que
recibio el apoyo de los siete arcontes. «Vieron en el agua la semejanza de la
imagen y se dijeron los unos a los otros “hagamos a un hombre a imagen y
semejanza de Dios™». De este modo, la sorprendente forma plural del famoso
versiculo biblico, que ha producido tantas interpretaciones misticas dentro y
fuera del propio judaismo, suscita aqui un gran interés al adscribir la creacion
del hombre a los arcontes. La imitacion divina, ilicita y equivocada, de las
potestades inferiores forma parte de una idea gnostica muy extendida: algunas
veces, un rasgo de la actividad demilirgica como tal (valentiniana) culmina
con la creacion del hombre natural; volveremos a ver esta relacién cuando
analicemos el mito de Mani mas detenidamente.

El texto continta: «A partir de ellos mismos y de todas sus potestades
crearon y formaron una forma. Y crearon el alma a partir del poder [de cada
uno]: la crearon bajo la imagen que habian visto, imitando a Aquel que existe
desde antes del comienzo, el Hombre Perfecto». Nos encontramos ante la
creacién del Adan psiquico, Unicamente; «a partir de ellos



tuple, estando cada parte relacionada con diferentes partes del cuerpo: un
Ima o6sea», un «alma de médula», etc., mientras el resto de los trescientos
senta angeles componen el «cuerpo»m. No obstante, la criatura permanecio
mévil largo tiempo y las potestades no conseguian que se levantara.

La insuflacién del hombre pneumatico

La presuncion y el torpe trabajo de los arcontes tuvieron su efecto sobre la
dre, la cual desed ahora recuperar la potencia que en su estado ignorante
ia comunicado a su hijo, el Primer Arconte. Ante sus ruegos, el Padre de la
1z envid a Cristo con sus cuatro «Luminares» (eones), que en forma de
eles de Yaldabaot (segiin esta historia, el Dios supremo no escapa a este
afio) le instruyeron sobre la «potencia de la Madre» que estaba en él:
opla sobre su rostro parte del espiritu /[preumaj que estd en ti, y la cosa se
santard». Yaldabaot obedecid y Adan comenzd a moverse. Asi, el hombre
eumatico entrd en el hombre psiquico. Percibimos que, en general, la pre-
acia del pneuma en el hombre creado se explica de dos maneras diferentes:
gun la primera explicacion, ésta seria el resultado de una confusion de la
1z, debida a la propia inclinacién descendente (por ejemplo, en el Poiman-
s) 0 a un designio arcontico (en Mani); de acuerdo con la segunda, ésta
Aa, por el contrario, una estratagema de la Luz en su lucha con los arcontes
rual que aqui v en el mito valentiniano). No obstante, la segunda versidn no
e considerarse mas optimista que la primera, ya que la estratagema no hace
10 aumentar una maldad basica, esto es, la de esta substancia divina una vez
sarada del mundo de la Luz.

Movimiento y contramovimiento

Los arcontes percibieron con abatimiento que la criatura que portaba sus
testades y almas les excedia en sabiduria, y la precipitaron a la region
‘erior de toda la Materia. El Padre volvié a intervenir, preocupado por la
otencia de la Madre» encerrada ahora en la criatura, v envid al Espiritu
nefactor, una Inteleccién Luminosa a la que llamo Vida (femenina), que se
condid en su interior, de forma que los arcontes no podian verla. «Es ésta la

iliadora de la criatura, la que se afana por ella,



El Hombre cautivo en un cuerpo material

Entonces éstos tomaron una decision, de acuerdo con todos los angeles
y todas las potestades. «Causaron una gran confusién [de los elementos].
Lo arrastraron a la sombra de la muerte. Lo modelaron de nuevo con
tierra [= “materia”], agua [= “oscuridad”], fuego [= “deseo”] y viento [=
“contraespiritu”]... Esta es la prision, ésta es la tumba del cuerpo con la
que el hombre fue vestido para que fuera [para él] la prision de la Ma-
teria.» Asi, el hombre terrenal fue completado y puesto por Yaldabaot en
el paraiso. (Sobre este punto y sobre la distincion de los dos arboles, ver
cita de pag. 125.)

Creacion de Eva

Para extraer de Adan la potencia oculta que la Oscuridad perseguia sin
poder alcanzar, Yaldabaot extendio sobre Adédn una insensibilidad (impo-
sibilidad de saber), y «a partir de su costilla» encarné la Inteleccion Lu-
minosa (;contenida en su interior?) bajo una forma femenina. Pero ésta
arrancd el velo de sus sentidos y él, «recuperandose de la embriaguez de
la Oscuridad», reconocid su esencia en ella'™. A través de la Epinoia de
Eva, Cristo ensefio a Adan a comer del arbol del conocimiento, que Yal-
dabaot le habia prohibido «no fuera que viese su perfeccion y reconociera
su desnudez con respecto a ésta». Pero la serpiente (en un estadio pos-
terior, ver mas adelante) le ensefio la lujuria de la procreacion que sirve a
los intereses del Arconte.

La lucha por el Hombre:
espiritu y contraespiritu
Cuando Yaldabaot se percatd de que, con el conocimiento que habian
adquirido, Adan y Eva se separaban de él, los maldijo, los expulso del
«paraiso» y los envolvid en una densa oscuridad. Después, Yaldabaot se
vio inflamado de un deseo lujurioso por la virgen Eva, la mancillo y en-
gendrd de ella dos hijos: Jahvé, con rostro de oso, y Elohim, con rostro de
gato, llamados entre los hombres y hasta nuestros dias Cain y Abel. Yal-
dabaot establecidé a Elohim«el Justo» sobre el fuego y sobre el viento
(los



1entos superiores), v a Jahvé «el Injusto» sobre el agua y sobre la tie-
los elementos inferiores): juntos gobiernan sobre la «tumba» (es de-
el cuerpo) —jtoda una hazafia en la exégesis del Antiguo Testamen-
— Mas atn, Yaldabaot implantd en Adan el deseo de la generacion
ecir, el Demiurgo es la «serpiente»), y Adan engendrd con Eva a
comenzando asi la cadena de la procreacion. La Madre envid a su
iritu a las generaciones del hombre para despertar la esencia seme-
2 que estaba en ellos de la impotencia del conocimiento y la maldad
«tumbax. Fsta actividad continua del espiritu maternal los prepara
| la llegada del Espiritu de los mismos eones divinos que traeran la
eccion.
Los arcontes contrarrestan esta accion con la actividad igualmente
inua de su «Espiritu Contrahech0>>151, que se introduce en las almas,
aace crecer desmesuradamente, las endurece, las ahoga, las oprime,
aparta del camino con maldad, impidiéndoles saber. La procreacion
@l se lleva a cabo también a través de éste.

Institucion de la Heimarméne

Debemos mencionar un movimiento mas de la Oscuridad en la gran
@: el decreto de la heimarméne, la diabdlica invencion del Arconte.
er el éxito que los esfuerzos del Espiritu tenian en el pensamiento de
aombres, «desed tomar posesion (controlar) de su facultad para pen-
. Tomé una decision con sus potestades: dejaron que naciera el Sino
través de la medida, de los periodos y de los tiempos, encerraron a
lioses de los cielos [planetas y estrellas], los angeles, los demonios y
ombres, de modo que todos estuvieran sometidos a él y éste [el
’] se ensefiorease sobre todos ellos: jun plan en verdad malvado y
ersoly.
A la larga, y a pesar de estorbar y retrasar la tarea de salvacidn, todo
resulta en vano. Nos permitimos omitir ulteriores incidentes y ter-
mos aqui nuestro relato.



9. Creacidén, historia del mundo y salvaciéon segin
Mani

a) Método de Mani. Su vocacion

Si el sistema valentiniano es el logro maximo del modelo de especu-
laciéon gnostica siroegipeia; su paralelo en el modelo iranio es el sistema
de Mani. A pesar de originarse un siglo mas tarde, este tltimo sistema re-
presenta, como modelo y a pesar de la complejidad de su elaboracion, un
nivel mas arcaico del pensamiento gnostico en términos de substancia
teodrica. El dualismo «zorodstricon, simple y directo, de los dos principios
coeternos y contrarios, que Mani toma como punto de partida, obvia esa
tarea tedrica de explicar el origen del dualismo como una historia interna
trascendental que fue responsable de todas las sutilezas de la especula-
cion valentiniana. Por otra parte, y quiza por esta misma razon, el de
Mani es el tnico sistema gndstico que se convirtid en una gran fuerza
histérica y, a pesar de su consiguiente caida, la religion que se fundamen-
td en este sistema debe situarse entre las principales de la humanidad.
Entre los constructores de sistemas, Mani fue el unico que pretendic real-
mente fundar no un grupo selecto de iniciados sino una nueva religion
universal; vy, asi, su doctrina, a diferencia del resto de las doctrinas gnos-
ticas, a excepcidn de la de Marcion, no tiene nada de esotérico. Los va-
lentinianos se consideraron una élite de los conocedores, los «pneumati-
cos», separados por el mismo abismo del conocimiento de la masa de
cristianos que profesaban una fe sencilla; y su exégesis pneumatica de las
Escrituras intensifico la diferencia entre el significado manifiesto, abierto
a los «psiquicos», y el significado oculto, accesible para ellos. La tarca
de Mani no consistia en penetrar en los aspectos secretos de una revela-
cién dada y establecer una minoria de iniciados mas elevada dentro de
una iglesia existente, sino suministrar una nueva revelacidén, un nuevo
cuerpo de Escrituras, y tender los cimientos de una nueva iglesia que de-
beria reemplazar a cualquier iglesia existente y ser tan ecuménica como
nunca la Iglesia catolica sofid ser. En verdad, el maniqueismo fue
durante un tiempo un se-



una actividad misionera sistematica que perseguia este fin. En resumen,
se trataba de una iglesia que seguia el incipiente modelo catdlico.

En un aspecto la «catolicidad» de Mani fue més lejos que el modelo
cristiano: bien por la llamada de lo universal o por sus propias y multi-
facéticas afinidades, Mani hizo la base doctrinal de su iglesia tan
sincrética como compatible era con la unidad de la idea gnéstica central.
En principio, Mani reconocid la legitimidad y la validez provisional de
las grandes revelacioneslsz; en la practica, en el primer intento de este
tipo del que tenemos evidencia histérica, Mani fundié deliberadamente
elementos budistas, zoroastricos y cristianos con sus propias enseflanzas,
de forma que no sélo podia declararse a si mismo cuarto y ultimo de los
profetas en una serie histérica y a sus enseflanzas epitome y consumacion
de las de sus predecesoreslss, sino que su mision podia, en cada una de
las tres arecas dominadas por las tradiciones religiosas respectivas,
resaltar ese aspecto de la sintesis maniquea que resultaba familiar a los
oyentes. El éxito parecid justificar este acercamiento ecléctico en un
principio. El maniqueismo se extendid desde el Atlantico al Océano Indi-
co, introduciéndose profundamente en el Asia central. En Oriente, sus
misioneros sobrepasaron con mucho los limites de aquellas areas en las
que habia penetrado el cristianismo, y algunas de las ramas de la iglesia
perduraron en estas regiones durante siglos después de que sus ramas
occidentales hubieran sido barridas por la victoriosa Iglesia cristiana.

No obstante, el sincretismo del método de Mani no debe hacer su-
poner que su sistema fuera sincrético. Por el contrario, este sistema fue la
encarnacién de naturaleza simple mas monumental del principio religio-
so gndstico, para cuya representacion doctrinal y mitologica se emplea-
ron deliberadamente elementos de religiones mas antiguas. No debemos
negar que el pensamiento de Mani recibid la influencia de las tres reli-
giones, a cuyos fundadores —Buda, Zoroastro, Jestis— reconocid como
sus precursores. Si intentdramos dividir esta influencia en partes, podria-
mos decir que la religion irania influyé especialmente en su cosmogonia,
la cristiana en su escatologia y el budismo en su ideal ético y ascético de
la vida humana. El corazon del maniqueismo, no obstante, fue la propia
version especulativa de Mani del mito gnostico del exilio cdsmico y la
salvacidn, y esta version dio muestras de una vitalidad asombrosa: como



historia sectaria del cristianismo medieval, donde el término «herético»
a menudo fue sinénimo de «neomaniqueoy». Asi, aunque sin duda infe-
rior en profundidad y sutileza de pensamiento a las mejores creaciones
del gnosticismo siroegipcio —que por su sofisticacién se dirigia a
grupos selectos—, desde el punto de vista de la historia de las religid-
nes, el maniqueismo es el producto mas importante del gnosticismo.

Probablemente de padres persas, Mani nacié en torno al 216 d. C.
en Babilonia, que entonces pertenecia al reino parto. Su padre parece
haber tenido relacion con una secta «baptista», término por el que
podemos entender quizd «mandeo» (con mas probabilidad, los mas
préximos elkasaitas o sabianos), ya que los himnos poéticos maniqueos
muestran una clara influencia de los modelos mandeos. En su infancia
acontece la reconstitucidn del reino persa bajo los sasanidas. Su princi-
pal actividad como predicador y organizador de una nueva religién
tuvo lugar bajo Shapur I (241-272), y fue crucificado bajo el reinado de
su sucesor Bahram I, en torno al 275 d. C. Mani recibid su «llamada»
durante el reinado de Ardashir I, el fundador de la dinastia sasanida,
quien murio en el 241. El mismo Mani describe este acontecimiento
con las siguientes palabras:

En los afios de Ardashir, rey de Persia, creci y alcancé la edad madura. En
el afio preciso en el que Ardashir...m, el Paraclito Vivo descendié a mi y me
habl6. El me reveld el mistetio oculto que estaba oculto a los mundos y a las
generaciones: el misterio de la Profundidad y de la Altura: me revelo el miste-
rio de la Luz y de la Oscuridad, el misterio del conflicto y la gran guerra que la
Oscuridad incit6. El me revel6 cémo la Luz [¢hizo retroceder? ¢vencid?] a la
Oscuridad combinandose con ella y como [en consecuencia] quedo establecido
el mundo... me instruy6 sobre el misterio del Arbol del Conocimiento del que
comi6 Adan, por el cual sus ojos pudieron ver; el misterio de los Apostoles que
fueron enviados al mundo para elegir las iglesias [es decir, para fundar las reli-
giones]... Asi, a través del Paraclito, me fue revelado todo lo que ha sido y sera,
y todo lo que el ojo ve y el oido oye y el pensamiento piensa. A través de él
aprendi a conocer todas las cosas, vi al Todo a través de él, y me converti en un

cuerpo y un espiritu. (Keph. cap. 1, 14.29-15.24)

Este relato autobiografico sobre su llamada (que ofrecemos aqui in-



mpleto) contiene ya, esencialmente, los principales temas y conteni-
s de la doctrina desarrollada por Mani. Dicha doctrina asumio la
rea de explicar «el comienzo, el intermedio y el final» del drama total
1 ser, donde la triada designa las tres principales divisiones de la
sefianza: «El fundamento de las ensefianzas de Mani es la infinitud
+los principios primordiales; la parte media concierne a la mezcla de
0s, y el final, a la separacion de 1la Luz de la Oscuridad»"™.

b) El sistema

La siguiente reconstruccidn del minucioso sistema es fiel en
‘minos generales al relato siriaco de Teodoro bar Konai, y ha sido
riquecida con material de textos paralelos, material que se incluye en
L pasaje concreto para contribuir a una presentacion mas completa de
idea tratada. Esas versiones paralelas provienen de las Acta Archelai
itadas como «Hegemonio»), de Alejandro de Licopolis, Tito de Bos-
1, Severo de Antioquia, Teodoreto, san Agustin y el mahometano En-
adim. Ya que no estamos ante un estudio de las fuentes del material
rigido a eruditos, evitamos al lector la adscripcion de los pasajes
ividuales en nuestra presentacion. El método empleado, como si de
L mosaico se tratara, no persigue una hipotética reconstruccién origi-
1, y es solo una utilizacidn sindptica del material disperso supervi-
nte que pretende facilitar la comprensidn a un lector no especialista
.la materia.

Los principios primordiales

«Antes de la existencia del cielo y de la tierra y de todo lo que hay
- ellos hubo dos naturalezas, una buena y otra mala”’. Ambas estén

aradas una de otra. El principio bueno habita en el lugar de laLuz y

llamado Padre de la Grandeza. Fuera de ¢l habitaban sus cinco
ejina's157: Inteligencia, Conocimiento, Pensamiento, Deliberacidén y
ssolucidn. El principio malo es llamado Rey de la Oscuridad y habita
_su tierra de Oscuridad rodeado por sus cinco eones (0 Mundos), los
nes del Humo, del Fuego, del Viento, del Agua y de la Oscuridad. El
undo de la Luz limita con el de la Oscuridad sin que exista un muro

isorio entre los dos» (Teodoro bar Konai).

Este es el «fundamento» de la doctrina: las enseflanzas de Mani co-
ienzan invariablemente con la contraposicion de los dos principios

damentales.Continuando con la tradicidn zoroastrica,los mani-



persas llamaron a la personificacion de la Oscuridad Ahriman; las
fuentes arabes, Archidemonio o Iblis (corrupcion del griego didbolos).
Casi de forma invariable, las fuentes griegas asociaron a este nombre el
término Ayle, es decir, Materia; y la palabra griega es utilizada incluso
en versiones siriacas y latinas de la doctrina; por no mencionar su uso
en los textos maniqueos coptos. No hay duda de que, en sus escritos
(redactados en siriaco en su mayoria), el mismo Mani utilizé este
término griego para nombrar su principio de la malignidad; pero es
igualmente cierto que «Materia» es en este contexto una figura
mitoldgica y no un concepto filosofico. Esta «Materia» no sélo aparece
personificada sino que tiene una naturaleza espiritual activa propia sin
la cual no podria ser «malignay; la malignidad positiva es su esencia,
no la materialidad pasiva, «mala» solo por privacion, es decir, por
ausencia del bien. De este modo entendemos la aparente contradiccidn
que existe en el hecho de que la Oscuridad reciba el nombre de «mate-
ria» y sea simultineamente calificada de «inmaterial e intelectual»
(Severo). De esa Materia se dice que «una vez gand la facultad de
pensar» (Efrem)lsg. La distincion mas clara entre la Ayle de Mani y la de
Platén y Aristdteles queda explicada en el relato de Algjandro, autor
versado en temas filosoficos, seglin el cual Mani asigna a este término
poderes, movimientos y luchas propias que difieren de los de Dios sélo
por su naturaleza maligna: sus movimientos son «accién desordenaday,
sus luchas «lujuria maligna», y sus poderes se simbolizan por el «os-
curo fuego destructor». Hasta tal punto esta Materia esta lejos de ser el
sustrato pasivo de los filosofos que incluso la Oscuridad con la que se
identifica es por si misma la parte originalmente activa de los dos prin-
cipios enfrentados, y la Luz, en su reposo, es forzada a la accion solo
por un ataque inicial de la Oscuridad.

Los dos reinos son coeternos en relacion con el pasado: no tienen
origen sino que son origenes en si mismos, aunque a veces se dice que
Satan, como encarnacién personal de la Oscuridad, fue procreado a par-
tir de sus elementos preexistenteslsg. En cualquier caso, los dos reinos,
como tales, existen uno junto al otro sin que exista una conexién entre
ambos, v la Luz, lejos de considerar la existencia de la Oscuridad como
un desafio, no desea sino la separacion y no experimenta la menor ten-
tacién, benevolente o ambiciosa, de iluminar a su contrario. Porque la
Oscuridad es lo que esta destinada a ser, y abandonada a si misma cum-
ple con su naturaleza como la Luz cumple con la suya. FEsta autosufi-



ntada por las eternidades, demuestra la profunda diferencia que existe
1tre el sentimiento maniqueo v ¢l cristian0160, pero también con el gnosti-
smo sirio, el cual pone en marcha un movimiento descendente de la Luz

que responsabiliza del dualismo. Existe un elemento aristocratico, que
»serva parte del espiritu original de la religion irania, en la creencia de
[ani en la inmutabilidad interior de la Luz, la cual, satisfecha de si misma,

encuentra motivos para manifestarse y puede aceptar como estado natu-
i de las cosas el profundo desdoblamiento del ser, la existencia de una
scuridad que brama en su interior, siempre y cuando sélo brame en su
iterior. El valeroso espiritu del antiguo dualismo iranio también sobrevive
1 la forma en que la Luz amenazada responde a la necesidad de Iucha y
septa la perspectiva de la derrota y el sacrificio, siempre que se trate de
na transformacion gndstica, es decir, anticosmica.

Ahora bien, si la separacion dualista es el estado normal y satisfactorio
2 la Luz, el destino deberia ponerse en movimiento no por un impulso de
riba abajo sino por medio de un levantamiento de abajo arriba. El
»mienzo, por tanto, reside en la profundidad y no en la altura. Esta idea
»bre una iniciativa original de la profundidad que fuerza a la altura a
ymper su reposo separa de nuevo al gnosticismo iranio del sirio. Sin
nbargo, estos dos modos diferentes de causalidad explican el mismo
‘ecto valido en términos gndsticos —el aprisionamiento de la Luz en la
iscuridad— y asi el camino penetrante de la Luz en la profundidad, es de-
r, un movimiento descendente, aunque fuera causado en primer lugar,
nstituye en ambos casos el tema cosmogoénico.

El ataque de la Oscuridad

;Cuadl fue la causa de que la Oscuridad se levantase y luchara contra la
77 Visto desde fuera, la causa seria la percepcidn de la Luz que hasta en-
mces se habia mantenido oculta de aquélla. Para alcanzar tal percepcion,
1 Oscuridad debia alcanzar primero sus propios limites exteriores, y hacia
los fue empujada casualmente en ¢l curso de la batalla que la pasion des-
ctiva de sus miembros libraba sin cesar en su interior. Porque la natura-
za de la Oscuridad es odio y lucha, y en esa naturaleza, ¢jercida contra si

usma, persistira hasta que su encuentro con la Luz presente



La Oscuridad estaba dividida contra si misma: el arbol contra sus
frutos vy los frutos contra ¢l arbol. La lucha y la amargura pertenecen a la
naturaleza de sus partes, la dulce quietud es desconocida para ellas,
colmadas con toda clase de malignidad, y causa de destruccién de lo que
las rodea.

Y sin embargo fue su propio tumulto el que les brindo la ocasidn de
levantarse hacia los mundos de la Luz. Pues, para empezar, estos
miembros del arbol de la muerte ni siquiera se conocian entre si. Cada uno
tenia soélo su propio intelecto, cada uno conocia solo su propia voz y veia
solo lo que tenia ante sus 0jos. Solo cuando uno de ellos gritd, los demas
lo escucharon y se volvieron con vehemencia hacia el sonido.

Asi levantados e incitados unos contra otros lucharon y se devoraron
entre si, y no cesaron de zaherirse hasta que por fin se apercibieron de la
Luz. Porque en el curso de la guerra, unos persiguiendo y otros persegui-
dos, llegaron a las fronteras de la Luz y cuando la Luz contemplaron —
una visién prodigiosa y resplandeciente, muy superior a la de ellos— se
sintieron complacidos y se maravillaron; y se reunieron en asamblea —
toda la Materia de la Oscuridad— y discutieron de qué forma podrian
mezclarse con la Luz. Sin embargo, el desorden de su mente les impidid
darse cuenta de que el fuerte y poderoso Dios alli moraba. Y se esforzaron
por elevarse a las alturas porque nunca el conocimiento del Bien y de la
Divinidad habia llegado hasta ellos. Asi, sin comprender, lanzaron desde
la luyjuria una loca mirada sobre el espectaculo de estos mundos bendeci-
dos, y pensaron que podrian ser suyos. Y arrastrados por su pasion, desea-
ron entonces profundamente luchar contra la Luz para apoderarse de ella y
mezclar con la Luz su propia Oscuridad. Unieron entonces toda su oscura
y perniciosa Ayle y con sus innumerables fuerzas se levantaron juntos, y
deseosos de obtener lo que era mejor iniciaron el ataque. Las fuerzas ata-
caron en un solo cuerpo, como si no conocieran a su adversario, porque
nunca habian sabido de la Deidad.

Esta poderosa fantasia no era una invencion absoluta de Mani. El zo-
roastrismo ortodoxo habia sido responsable del modelo original y el mo-
delo iranio habia sido adaptado con propositos gndsticos al menos un siglo
antes de Mani'”'. Pero la idea de que la lucha fratricida de la Oscuridad
conduce inevitablemente a su primera visidn de la Luz y que esta contem-
placién conduce a suvez a la terrible union de sus fuerzas divididas



iargen de esta idea, el modelo iranio en general defiende que la per-
>pcion de la Luz provoca en la Oscuridad envidia, avaricia y odio, al
1smo tiempo que provoca su ataque. La primera embestida es salvaje y
10tica; sin embargo, en el transcurso de la guerra, la Oscuridad desarrolla
na inteligencia diabdlica, adquiriendo mas tarde un toque de ingenuidad
iefistofelica que se aprecia en su forma de moldear al hombre v en ¢l
stema reproductor sexual; creaciones todas que tienen como proposito
oseer y retener a la Luz, al mismo tiempo que escapar del sentimiento de
1 propia y odiosa compaiiia. Porque el odio esta paraddjicamente mezcla-
o> con el reconocimiento v el deseo de una envidiada superioridad y es,
or tanto y simultdneamente, odio de la Oscuridad hacia si misma ante una
xistencia que considera mejor163. La frase «deseo de lo mejor» que se repi-
: incesantemente en este contexto permite una confrontacion directa entre
I8 concepciones irania y griega. En el Banquete de Platén el «eros» de lo
eficiente por lo mejor es precisamente la razén que anima la lucha de
ydas las cosas por participar en la inmortalidad y, en el caso del hombre,
; el principal agente de su camino hacia el conocimiento y la perfeccidn.

naturalidad con la que en el contexto maniqueo el «deseo de lo mejor»
2 la Oscuridad es tomado como una presuncion perversa y un anhelo
scaminoso muestra el abismo que separa el pensamiento de este mundo
2l de la Hélade, no menor que el que existe entre aquél vy el del cristianis-
10. El «deseo» no es deseo de ser sino de poseer 1o mejor164, y su recono-
miento no es reconocimiento amoroso sino resentido.

El amenazador ataque de la Oscuridad produce una agitacion en el
:ino de la Luz, que saca a ésta de su reposo y la obliga a dar un paso que
2 se hubiera producido de otro modo, esto es, el de «crear».

El pacifismo del Reino de la Luz

«Cuando el Rey de la Oscuridad penso en subir al lugar de la Luz, el
iedo se extendid a través de las cinco shejinds. El Padre de la Grandeza,
tonces, meditd y dijo:

De estos eones mios, las cinco shejinds,
A ninguno enviaré a la batalla,

Porque fueron creados por mi para la santidad y la paz.



Konai)

En relacién con la incapacidad del mundo de la Luz de trabar com-
bate, es decir, de cometer ninglin acto injurioso, leemos: «Dios no tenia
nada maligno con lo que castigar a la Materia, porque en la casa de
Dios no existe nada maligno. No tenia ni fuego quemante con el que
arrojar rayos y reldmpagos, ni agua anegante con la que enviar dilu-
vios, ni hierro cortante ni ninguna otra arma; todo lo que tenia era Luz
y noble substancia [literalmente «lugar»], y no podia hacer dafio al Ma-
1ign0>>165. Esta concepcidn radical de la naturaleza pacifica del mundo
de la Luz conduce algunas veces a la version que defiende la nueva
hipostasis divina: creada por Dios para enfrentarse a las fuerzas de la
Oscuridad, no es creada en principio para la lucha sino para un sacrifi-
cio salvad0r166, y en este caso recibe el nombre de Alma mas que el de
Hombre Primordial, y es una figura belicosa*. Ya que, tanto por el
peso del testimonio como por la construccidn total del sistema, la lucha
precdsmica del Hombre Primordial con el archienemigo es la concep-
cién prevalente, nuestro relato seguira principalmente las fuentes que
defienden esta version. En ocasiones encontramos incluso la afirma-
cidén contraria: «Sus huestes habrian sido lo suficientemente fuertes
como para vencer al enemigo, pero desed cumplir con esta mision solo
con su propio poder» (En-Nadim)168. Lo que importa para ¢l desarrollo
del mito es el hecho, comun a todas las versiones, de que, para enfren-
tarse a su agresor, la divinidad tenia que producir una «creacidén» espe-
cial que representara a su propio ser —porque éste es el significado de
«Yo mismo iré»— Yy, como respuesta a la suerte de esta hipdstasis
divina, se produce la ulterior multiplicacion de figuras divinas a partir
de la fuente suprema. Este es el principio gnostico general de la emi-
sion, combinado aqui con la idea de una necesidad externa mas que
interna que la provoca.

La primera creacién: el Hombre Primordial
«El Padre de la Grandeza cred a la Madre de la Vida, y la Madre de
la Vida creé al Hombre Primordial, y el Hombre Primordial cred a sus
cinco Hijos, como un hombre que se cifie su armadura para la batalla.
El Padre le encomendé la lucha contra la Oscuridad. Y el Hombre Pri-
mordial se armé con las cinco especies, v éstas son los cinco dioses: la
suave bri-



3ste se inviste de los cinco elementos, uno a uno, tomando por ultimo
2l fuego como escudo y como lanza] v se dejo caer inmediatamente
desde los Paraisos hasta que se encontro en la frontera del campo de
batalla. Un angel avanzaba delante de ¢€l, el cual proyectaba luz delante
iel Hombre Primordial» .

La «primera creacién» produce, en el mismo comienzo de la histo-
ria divina, la figura soteriologica capital del sistema: el Hombre Pri-
mordial. Creado para preservar la paz de los mundos de la Luz y luchar
on la batalla, su derrota compromete a la deidad en un largo proceso de
salvacidn, proceso en el cual se incluye la creacion del mundo. La figu-
ra aparece con mucha frecuencia en la especulacion gnostica, y ya vi-
mos un gjemplo de ella en el Poimandres hermético. No podemos en-
trar aqui a analizar sus antecedentes en la especulacidn oriental mas
antigua. Para los gnosticos la existencia de un dios precosmico «Hom-
bre» representaba uno de los principales secretos de su Conocimiento,
y algunas sectas llegaron incluso a llamar Hombre a la divinidad
suprema misma: «Este es [segiin una rama de los valentinianos] el gran
secreto oculto, que el nombre de la potencia que se encuentra sobre to-
das las cosas, el precomienzo de todo, es Hombre»' . Resulta signifi-
cativo que los persas maniqueos llamaran Ormuzd al Hombre Primor-
dial: en el zoroastrismo éste era el nombre del mismo Dios de la Luz
(Ahura Mazda), a quien se enfrentaba el Dios de la Oscuridad, Ahri-
man. Aquél se identifica ahora con el Hombre Primordial, una emision
de la divinidad suprema, evidencia, por una parte, del enorme desarro-
llo religioso de la idea de hombre y, por otra, del peso cada vez mayor
de la trascendencia divina, la cual dejé de permitir la implicacidn
directa del Primer Dios en la lucha metafisica que fuera rasgo tan des-
tacado del Ormuzd iranio. Del mismo modo, la derrota que en la
versidn gnostica sufre la figura del que lucha contra la Oscuridad no
sra compatible con ¢l rango de la divinidad suprema. Asi el Ormuzd de
los maniqueos, como equivalente del Hombre Primordial, se convierte
°n organo egjecutivo de los Dioses de la Luz originales: «Ormuzd vino
con los Cinco Dioses a luchar a instancias de todos los Dioses contra el

iablo. Descendié y luchd con el impio Archidemonio y los Cinco

iablos» (Chuastuanift, cap. 1). Los cinco elementos de la Luz que el

ombre Primordial se pone como armadura son de algin modo
representa-



claramente mas tarde, naturalezas espirituales y, como tales, origen de
toda «alma» en el universo.

La derrota del Hombre Primordial

«También el Archidemonio tomo a sus cinco especies, a saber, el
humo, ¢l fuego devorador, la oscuridad, el viento ardiente y la niebla;
se armo con ellos y fue al encuentro del Hombre Primordial, y después
de reflexionar un tiempo, dijo: “He encontrado cerca lo que buscaba
lejos”. Después de haber luchado largo tiempo uno contra otro, el
Archidemonio vencié al Hombre Primordial. Tras lo cual el Hombre
Primordial se ofrecio a si mismo y a sus cinco Hijos como comida para
los cinco Hijos de la Oscuridad, igual que un hombre que tiene un
enemigo mezcla un veneno mortal en un pastel v se lo ofrece. El
Archidemonio devord parte de su luz [es decir, a sus cinco hijos] y al
mismo tiempo lo roded con sus especies y elementos. Una vez que los
Hijos de la Oscuridad los hubieron devorado, los cinco dioses lumino-
sos se vieron privados de la razén, y por el veneno de los Hijos de la
Oscuridad devinieron como el hombre que ha sido mordido por un
perro rabioso o una serpiente. Y las cinco partes de la Luz se mezcla-
ron con las cinco partes de la Oscuridad»' .

De ahora en adelante, el interés metafisico se concentra en los
Cinco Dioses, la armadura o guia del Hombre Primordial, como
maximas victimas de su derrota, y de ellos oimos hablar con
frecuencia, siempre que se expresa el relevante aspecto religioso del
destino divino: «esa luminosidad de Dioses que desde el comienzo de
todas las cosas fue vencida por Ahriman, por los Demonios [etc.], vy
que incluso ahora retienen cautiva»m, «Y a partir de la impureza de los
demonios y de la suciedad de las demonias, ella [Az, «la madre
maligna de todos los demonios»] formo este cuerpo, y ella misma se
introdujo en ¢€l. Entonces, con los cinco elementos de la Luz, la
armadura de Ormuzd, formo [;?] el Alma buena y la encadeno al
cuerpo. La hizo ciega y sorda, inconsciente y confusa, de modo que al
principio no conociera su origen ni su linaje». Nos encontramos aqui
con la razén que explica la importancia del destino de la «armadura» y
esta importancia se basa en el hecho de que de su substancia surgen
nuestras almas, y de que nuestra condicién es una consecuencia de



r, del alma». Esta equivalencia es uno de los puntos capitales del
ma.

El sacrificio y la adulteracion del alma
El acto de devorar tiene también un efecto sobre el devorador. No solo
ta a la Oscuridad de su primer objetivo, el propio mundo de la Luz,
que, en su interior, la substancia devorada actia como un veneno
1ante, y sea su deseo satisfecho o adormecido, su ataque se ve detenido
ista forma. Ambas substancias actian como veneno para la otra, de
0 que algunas versiones muestran al Hombre Primordial no tanto
tado como en un estado que anticipa el acto voluntario de entregarse
ser devorado por la Oscuridad. En cualquier caso, la rendicion del
a a la Oscuridad no sélo alerta sobre la inmediata amenaza del mundo
a Luz sino que, al mismo tiempo, facilita un medio por el cual la
Jridad es conquistada finalmente. El primer objetivo, que se cumplird a
> plazo, se expresa en la idea de la «seduccidn» y del «veneno
1ante»; el segundo objetivo del ardid, que se cumplird a largo plazo
ue el sacrificio es uno, incluso si es el sacrificio de la deidad), es que
leva separacion de esta union suponga la «muerte» de la Oscuridad, es
, su reduccion final a la impotencia. Asi se expresa esta idea en las
tes que se concentran en el alma y omiten la figura del Hombre
1ordial: «Contra la Materia envid una fuerza que llamamos Alma, una
2 de su propia luz y substancia, para proteger las fronteras, aunque en
dad la envi6 como cebom, para que adormeciera a la Materia contra su
ntad v se mezclara totalmente con ella; porque si en un tiempo
rior este poder se separaba de nuevo de la Materia, esta separacidén
ficaria la muerte de la tltima. Y asi sucedié: cuando la Materia vio a
stencia que habia sido enviada, sintié hacia ella un deseo apasionado y,
na violenta embestida, tomo posesidn de ella, la devord, y alli quedd
como una bestia salvaje o (como también dicen) dormida, como si
iera bajo el efecto de un hechizo. De esta forma, por la providencia de
5, el Alma se mezcld con la Materia, lo diferente con lo diferente. Por
o de la mezcla, sin embargo, ¢l Alma se vio sometida a los afectos de
[ateria v, a pesar de su verdadera naturaleza, degradada a participar en
alignidad» '™,



La versidén mas impresionante de esta fase de la lucha —que combina
al Hombre Primordial, guerrero, y al Alma, arma y victima- se encuentra
en cuatro estrofas del salmo CCXXII del Libro de salmos maniqueo, el
cual, a pesar de las inevitables repeticiones que contiene, debe ser cono-
cido por nuestro lector.

Como un pastor que ve a un ledn acercarse para destruir su rebafio de ovejas y
trama un ardid y toma un cordero y lo utiliza como trampa para apresarlo, porque
por un solo cordero salva a todo su rebaiio, y tras estas cosas sana al cordero que ha
sido herido por el ledn:

Este fue también el proceder del Padre que envid a su fuerte hijo; v éste [el
hijo] produjo a pattir de si mismo a su Doncella, y la equipd con cinco potencias,
de modo que pudiera luchar contra los cinco abismos de la Oscuridad.

Estando el Observador [(?] en los limites de la Luz, envié hacia éstos a su
Doncella, que es su alma; ellos se agitaron en sus abismos, deseosos de elevarse
sobre ella; abrieron su boca, deseosos de tragarse a la Doncella.

El hizo uso de su potencia, y la tendi6 sobre ellos, como red sobre unos peces;
la hizo llover sobre ellos como purificadas nubes de agua; ella se arroj6 a su intetior
como penetrante relampago, reptd dentro de ellos y los hizo prisioneros sin que
ellos lo supieran. (9:31-10:19)

En la cambiante imagineria de este pasaje, el lector notara que la «ar-
madura» de la mayoria de los textos es sustituida aqui por la «doncella»,
que aparece como simbolo del alma (una imagen quiza mas proxima a
nuestra sensibilidad), y que esta tltima es wutilizada de la forma mas efec-
tiva por el Hombre Primordial como arma ofensiva, sin que se haga men-
cion de la derrota. Este es un ¢jemplo de la libertad con la que el pensa-
miento maniqueo mangjaba su simbolismo. No obstante, incluso aqui, el
Hombre Primordial, aparentemente tan victorioso, debe ser «ayudado a
salir del abismo» mas tarde por «su hermano» (el Espiritu Vivo; ver mas
adelante), hecho que nos devuelve al hilo conductor de la doctrina.

Volviendo al texto, a pesar de que consigue detener al enemigo, el
emisario de la Luz —el Hombre Primordial y su quintuple armamento, el
Alma— es atrapado en la Oscuridad, «apresado violentamente», aturdido e
inconsciente, y «por tanto Dios se vio forzado a crear el mundo», para
separar lo que habia sido mezclado.
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«El Hombre Primordial recuperd la consciencia y siete veces elevo una
16n al Padre de la Grandeza. El Padre escucho su oracion y cred, como
inda creacion, al Amigo de las Luces, y el Amigo de las Luces cred al
iritu Vivo. Y el Espiritu Vivo cred a sus cinco hijos [uno por cada una

s naturalezas espirituales de Dios, cuyos nombres omitimos aqui]. Y
s se dirigieron a la Tierra de la Oscuridad y desde sus fronteras se
naron al abismo del profundo Infierno y encontraron al Hombre
1ordial que habia sido tragado por la Oscuridad, él y sus cinco hijos.
ncees, el Espiritu Vivo llamo con voz fuerte; y la voz del Espiritu Vivo

omo una espada afilada y libero la forma del Hombre Primordial. Y le

La paz sea contigo, recto en medio de los inicuos,
luminoso en medio de la oscuridad,

Dios que habita entre las bestias de la ira,

que ignoran su grandeza.

I'ras lo cual el Hombre Primordial le contestd diciendo:

jVen, y oforga la paz al que estd muerto!

jVen, oh tesoro de la serenidad y de la paz!

3uid hablando asi:

;Como se hallan nuestros Padres,
los Hijos de la Luz, en su ciudad?

Y la Llamada le dijo: Se encuentran bien. Y la Llamada y la Respuesta
nieron y ascendieron hasta reunirse con la Madre de la Vida y con el
iritu Vivo. El Espiritu Vivo se vistid con la Llamada y la Madre de la

se vistid con la Respuesta, su adorada hija. El Hombre Primordial fue
rado de las substancias infernales por el Espiritu Vivo, el cual
sendid v tendid hacia €l su mano derecha, vy ascendiendo volvid a ser
5. Pero dejo el Alma atras [porque estas partes de la Luz estaban de-
iado mezcladas con las de la Oscuridad]'” »



al comienzo del mundo, se habia perdido en la Materia. El cosmos hubo
de ser creado como un gran mecanismo separador de la Luz, por el bien
de estas partes perdidas y absorbidas de forma tan profunda. La libera-
cién pretemporal del Hombre divino tiene para los maniqueos una signi-
ficacién andloga a la que la resurreccidn de Cristo tiene para los cristia-
nos: no es simplemente un acontecimiento del pasado (en la visidn esca-
tologica del tiempo no hay un «mero pasado») sino el arquetipo simboli-
co y la garantia efectiva de toda salvacion futura. Para el creyente cuenta
con una realidad esencial, ya que en el sufrimiento y la redencién se
encuentra el ejemplo de su propio destino: no es casual que este Dios sea
llamado «Hombre». Por tanto, lo que en el tiempo externo del mito
parece ser un simple episodio, innecesario para su desarrollo objetivo,
casi un obstaculo para el mismo (ya que en este desarrollo radica la mis-
ma continuidad del estado de mezcla), pertenece por su significacion
interna analogica a la actualidad inmediata de salvacion. Prueba de ello,
a parte del cautivador tinte humano de la escena mitica, es la ceremonia
de la vida diaria en la cual los maniqueos se relacionaron a si mismos
con la liberacién arquetipica del Hombre Primordial, repitiendo el gesto
capital: «Por esa razon, cuando se encuentran, los maniqueos se dan la
mano derecha, en sefial de que ellos mismos son los que se salvaron de la
Oscuridad» (Hegemonio). «La primera “mano derecha” es la que la Ma-
dre de la Vida tendié al Hombre Primordial cuando este tltimo estaba a
punto de ir a la guerra. La segunda “mano derecha” es la que el Espiritu
Vivo tendié al Hombre Primordial cuando le conducia lejos de la guerra.
La imagen del misterio de esa mano derecha dio origen a la mano dere-
cha que hoy en dia se estrechan los hombres» (Keph. 38.20; 39.20-22)176.
Otra prueba de ello es el papel que las dos hipostasis, la Llamada y la
Respuesta (también llamada esta tltima «Recepcidn»), juegan a lo largo
de todo el proceso historico de la salvacién, y especialmente en la consu-
macidn Ultima, al final del tiempo. De los Kephalaia ofreceremos un im-
portante pasaje al final de este capitulo; sin embargo, nos gustaria citar
aqui la excelente observacién de su primer comentarista: «El mito del
Hombre Primordial alzado por el Espiritu Vivo se relaciona con la salva-
cién que se produce al final del tiempo como su prototipo y condicidén
previa: la “Llamada” del Espiritu Vivo y la “Recepcion” por la cual el
Hombre Primordial res-



a dicha Llamada contintan viviendo en las partes de Luz que éste
itrés, capaces por si mismas de llevar a cabo ¢l regreso al reino de
: al final del mundo»'” . Sin esta «presencia» mistica, las numerosas
wcionesy precosmicas de la especulacion gnostica resultarian in-
rensibles .

Creacion del macrocosmos
1 el siguiente relato, omitiremos numerosos detalles mitoldgicos
ssultan mas fantdsticos que significativos. Como primer paso, el
tu Vivo y su séquito de dioses separan la «mezclay de la masa
al de Oscuridad. A continuacion, «el Rey de la Luz le ordeno que
: el mundo presente y que lo construyera a partir de estas partes
adas para liberar las partes de Luz de las partes oscuras». Los
‘es que habian incorporado la Luz (y por tanto se habian debilitado)
rrotados, y con sus pieles y carcasas se construyen el cielo y la
Aunque se diga que los arcontes estan encadenados al firmamento
0s aun a esa piel extendida suya con la cual se forman los cielos?),
ue por otra parte se diga también que la tierra y las montafias han
readas a partir de su carne y de sus huesos, la secuencia deja claro
inguna de estas cosas ha hecho que los arcontes pierdan su vida
iaca, o la Oscuridad en general su poder de actuacién. Pero el
ismo maniqueo inventa la expresidén en imagenes mas extrema de
16n negativa del mundo: todas las partes de la naturaleza que nos
1 han sido creadas a partir de los cadaveres impuros de los poderes
al'”. Segin un texto maniqueo persa, «el mundo es una
1acién del Archi-Ahriman». Este mundo es también una prisidn
s poderes de la Oscuridad que ahora estan confinados dentro de su
> de accion, y, una vez mas, es un lugar de renovada purificacion
1 Alma:

parti6 todos los poderes del abismo, hasta diez cielos y ocho tietras, los
en este mundo (kdsmos), lo convirtidé en una prision para todos los po-
Je la Oscuridad. Este es también un lugar de purificacion para el Alma que

aday vive en su interior. (Salmo maniqueo CCXXIIL. 10.25-29)

continuacidn, la parte de la Luz devorada que se mantiene mas
1 es extraida” de la hyle, v purificada como «luz» en su sentido
; con la parte mas pura se forman el sol y la luna —las dos
s»— y con



el resto, las estrellas. De este modo, las estrellas que pertenecen a los ar-
contes, a excepcion de los planetas, son «remanentes del Alma». No obs-
tante, s6lo una parte pequeila de Luz se salva en esta organizacién ma-
crocosmica, «el resto contintia prisionero, oprimido, sucio», v los seres
celestiales lo lamentan.

La tercera creacion: el Mensajero

«Entonces la Madre de la Vida, el Hombre Primordial y el Espiritu
Vivo elevaron una plegaria al Padre de la Grandeza: “Cread un nuevo
dios y encomendadle que vaya al calabozo de los Demonios, y que esta-
blezca una rotacion anual y un guia protector para el sol y la luna, y que
sea libertador y salvador de esa luminosidad de los dioses que fue venci-
da por Ahriman al comienzo de todas las cosas, por los Demonios [etc.],
y que mantienen cautiva incluso ahora, y también de esa luminosidad
que vive retenida en los reinos cosmicos del cielo y de la tierra, y que alli
sufre, y que prepare un camino y un sendero para que el viento, ¢l agua y
el fuego lleguen hasta el Supremo”. Y el Padre de la Grandeza los escu-
cho, y cred al Mensajero como tercera creacion. El Mensajero llamo a las
Doce Virgenes (seglin sus nombres, personifican las virtudes y propieda-
des divinas), y con ellas puso en marcha una maquina de doce cubos' .
El Mensajero se dirige al lugar donde se encuentran las naves de la Luz,
que hasta ahora se habian mantenido inmdviles, y las pone en movi-
miento dando comienzo a la rotacidn de las esferas. Esta rotacion se con-
vierte en el vehiculo del proceso de salvacion cdsmico, muy distinto del
que es gjecutado a través de la mente de los hombres, ya que funciona
COmo Un mecanismo que separa y transporta hacia lo alto la Luz atrapada
en la naturaleza.

El origen de las plantas y de los animales

No obstante, el Mensajero intenta primero un camino mas corto:
«Cuando las naves se movieron y se colocaron en medio de los cielos, el
Mensajero reveld sus formas, la masculina y la femenina, y se hizo visi-
ble a todos los arcontes, los hijos de la Oscuridad, varones y hembras. Y
a la vista del Mensajero, que tenia formas hermosas, los arcontes todos
sintieron por €l la excitacion de la lujuria, los varones por su apariencia
femenina y las hembras por su apariencia masculina. Y como resultado
de su concupiscencia comenzaron a liberar la Luz de los Cinco Dioses
Lumi-



nosos que habian devorado» (Teodoro bar Konai). La forma en que la Luz
se libera de sus captores resulta extraiamente naturalista, y es reflejo de un
tema mitico que los gndsticos anteriores a Mani ya habian introducido en
sus sistemas . La Luz que se escapa es recibida por los angeles de la Luz,
purificada, y cargada en las «naves» que la transportardn a su reino de
origen. Pero el dudoso ardid del Mensajero tiene un éxito de doble filo, ya
que con la Luz escapara de los arcontes la misma cantidad de substancia
Oscura («pecado») y, mezclada con aquélla, intentard también subir a las
naves del Mensajero. Al darse cuenta de esto, el Mensajero vuelve a ocul-
tar sus formas y en la medida de lo posible separa la mezcla creada. Mien-
tras las partes mas puras se elevan, las partes contaminadas, es decir, las
que estaban demasiado mezcladas con el «pecado», caen sobre la tierra, y
alli esta substancia mezclada forma el mundo vegetal. De este modo, todas
las plantas, «el grano, las hierbas y todas las raices, y arboles son criaturas
de la Oscuridad, no de Dios, y la Divinidad esta encadenada a estas formas
y clases de cosas». Un origen igualmente miserable, quiza todavia mas, es
el asignado al mundo animal, que surge de los abortos de las hijas de la
Oscuridad ante la vision del Mensajero, los cuales mantendrian de igual
modo prisionera la substancia luminosa'" .

La creacién de Adan y Eva

El breve lapso de tiempo durante el cual el Mensajero revela sus for-
mas, que por otra parte conduce a estas nuevas clases de aprisionamiento
de la Luz, inspira a la Oscuridad la idea de un medio mas duradero y efec-
tivo de guardar su amenazado botin: mantenerlo sujeto a una forma que se
adapte perfectamente a éste. La forma le es sugerida por la misma forma
divina que ha visto'™, Anticipando la eventual pérdida de toda Luz que se
producira por el continuo efecto separador de las rotaciones celestes; po-
seido por la ambicion de crear algo igual a esa vision a partir de si mismo;
de crear por el mismo medio la prisién mas segura para la fuerza extraiia;
y, por ultimo, deseando contar en su mundo con un sustituto de la figura
divina de otro modo imposible de alcanzar, sobre el cual gobernar y a tra-
vés del cual ser liberado en ocasiones de la odiosa compailia de su proge-
nie, el Rey de la Oscuridad produce a Adan y a Eva a imagen de la forma
gloriosa, y vierte sobre ellos toda la Luz que queda a su disposicién. Esta
procreacion es descrita en términos verdaderamente repulsivos: los demo-
nios masculinos y femeninos realizan cdpulas en-



tre si, su Rey devora a su progenie, etcétera. El punto doctrinal mas im-
portante de esta fantasia es que, mientras la génesis de las plantas y de los
animales no fue planeada, el plan para que fracase la maniobra tactica de la
Luz que supone la creacion del hombre es un contramovimiento delibera-
do; de hecho, el gran contramovimiento de la Oscuridad frente a la estrate-
gia de la Luz. Por otra parte, al utilizar la misma forma divina para su
proposito, convierte de modo ingenioso la amenaza mas peligrosa para su
dominio en su principal arma de defensa. jEn esto se convierte la idea bi-
blica de la creacion del hombre a imagen de Dios! La «imagen» se ha
convertido en una obra de la Oscuridad, siendo esta copia no sélo un modo
de blasfemia en si misma sino un ardid diabolico dirigido contra el origi-
nal. Porque todas las fuentes coinciden en esto: como el objetivo de la
Oscuridad es «evitar que la Luz se separe de la Oscuridady, ¢l parecido con
la forma divina tendria como resultado que una parte especialmente grande
de la Luz fuera hecha prisionera como «almay y quedara retenida de mane-
ra mas efectiva que bajo cualquier otra forma. A partir de ahora, la lucha
entre la Luz y la Oscuridad se concentra en el hombre, que pasa a ser la
recompensa mas valiosa y el principal campo de batalla de las dos partes
contendientes. En €l se centran ahora todos sus intereses: la Luz, el de su
restauracidn; la Oscuridad, el de su supervivencia. Nos encontramos asi
ante el centro metafisico de la religién maniquea, por el cual las acciones y
el destino de cada hombre adquieren una importancia absoluta en la histo-
ria de la existencia total.

El cuerpo humano estd hecho de substancia diabdlica y, prolongando
debido a ello la derogacién total del universo, también sigue un designio
diabdlico. En este punto, la hostilidad maniquea hacia el cuerpo y el sexo,
de vastas consecuencias ascéticas, procede de la mitologia. Esta hostilidad
y este ascetismo, independientemente de argumentos mitolégicos particula-
res, tienen su razon de ser en la visidn gndstica de las cosas, si bien raras
veces se han visto sustentadas de forma mas contundente como en el mito
maniqueo. En este contexto tedrico, los detalles especialmente repulsivos
de la generacion del hombre por los demonios se limitan apenas a afiadir
un elemento nauseabundo a la hostilidad de otro modo basada en aspectos
«racionalesy.

La creacién de Eva tuvo un propdsito especial. Eva estd mas sometida a
los demonios, y se convierte en instrumento de éstos frente a Adan; «la
dotaron de su concupiscencia para que sedujera a Adan», una seduccién no



solo lujuriosa sino encaminada a la reproduccion, el arma més poderosa de
la estrategia de Satan; y es poderosa no solo porque prolonga indefinida-
mente la cautividad de la Luz, sino porque, por medio de la multiplicacion,
la dispersa, dificultando enormemente la tarea de salvacién, cuyo tnico
proceder ahora es despertar a cada alma individual. Para la Oscuridad, por
tanto, todo su interés se concentro en la seduccién de Adan; para los seres
celestiales, en despertarle a tiempo de prevenir dicha seduccion.

La mision de Jesus el Luminoso; ¢l Jesus Patibilis

«Cuando los cinco angeles vieron la contaminacién de la Luz de Dios,
rogaron al Mensajero de las Buenas Nuevas, a la Madre de la Luz y al Es-
piritu Vivo que mandasen a un enviado a esta criatura primordial para que
la liberara y salvase, para que le revelara el conocimiento y la justicia, y la
dejara libre de los demonios. Asi enviaron a Jesus. Jesus el Luminoso se
acerco al inocente Adan...» Aqui seguiria la escena cuyo texto completo se
ofrece en la pagina 119. Jesus aqui es el dios que tiene la misién de la
revelacion al hombre, una hipostasis o emanacion mas especializada del
Mensajero, cuya mision estaba relacionada con la Luz capturada antes de
la creacion del hombre. El hecho de que sea éste el que hace comer a Adan
del Arbol del Conocimiento explica la acusacion cristiana de que los
maniqueos igualaron a Cristo con la serpiente del Paraiso’ . Sobre el
contenido de su revelacidn, la doctrina concerniente a «su propio yo pro-
yectado sobre todas las cosas» requiere algunos comentarios. Esta doctrina
expresa un aspecto diferente de la figura divina: ademas de ser la fuente de
toda actividad reveladora en la historia de la humanidad, Jests es la
personificacién de toda la Luz mezclada con la materia; es decir, es la for-
ma doliente del Hombre Primordial. Esta original y profunda interpreta-
cion de la figura de Cristo constituia un importante punto del credo ma-
niqueo y es conocida como la doctrina del Jesus Patibilis, el «Jests
pasible», que «cuelga de todos los arboles», «es servido en todos los
platos», «nace, sufre y muere todos los dias». Este Jesus se encuentra
disperso por toda la creacion, pero su reino o su encarnacién mas genuina
es el mundo vegetal, es decir, la forma de vida mas pasiva y la tnica
inocente . No obstante, junto con el aspecto activo de su naturaleza, es
también el Noiis trasmundano que, descendiendo de las alturas, libera esta
substancia cautiva y se entrega hasta el final del mundo a recobrarla, es
decir, a recobrarse, de la dispersidn fisica.



Ven a mi, mi deudo, mi Luz, mi guia...

Porque entré en la oscuridad y me ofrecieron agua para beber... cargo con un peso
que no es mio.

Me encuentro en medio de mis enemigos, las bestias me rodean; el peso que
soporto pertenece a las potestades y a los principados.

Ardieron en su ira, se levantaron contra mi...

La Materia y sus hijos me separaron, colocandome entre ellos; me quemaron en su
fuego; me dieron un sabor amargo.

Los extrafios con los que me mezclé no me conocen; probaron mi dulzor y
desearon guardarme.

Yo era la vida para ellos, ellos la muerte para mi; Yo soportaba el peso debajo de
ellos y ellos me llevaban encima como un vestido.

Yo soy todo, Yo soporto los ciclos, Yo soy los cimientos, Yo soporto los planetas,
Yo soy la Luz que alumbra y que alegra las almas.

Yo soy la vida del mundo, Yo soy la leche que esta en todos los arboles, Yo soy el
agua dulce que esta debajo de los hijos de la Materia...

Yo soporté estas cosas hasta que hube cumplido la voluntad de mi Padre; el
Primer Hombre es mi padre, cuya voluntad he cumplido.

Ved aqui que a la Oscuridad he vencido, mirad que el fuego de las fuentes he
extinguido, mientras la Esfera gira con prisa, mientras el sol recibe la parte refinada de
la vida.

Oh, alma, levanta tu mirada a las alturas y contempla sus ataduras... mira cémo tus
Padres te llaman.

Y ahora, sube a bordo de la Nave de la Luz y recibe tu guirnalda de gloria y
vuelve a tu reino y regocijate con todos los eones. (Salmo maniqueo CCXLVIL54. 8-
55.13)

La revelacidn de Jesus a Adan incluye una advertencia contra una Eva que
se acerca. En un principio, Adan obedece, pero con la ayuda de los demonios
termina siendo seducido por ella, dando asi comienzo a la cadena de la repro-
duccion, la perpetuacion temporal del reino de la Oscuridad. Se hace necesaria
asi una historia temporal de la revelacion, que en forma de repeticion periddi-ca
conduce a través de Buda, Zoroastro y el Jesus historico hasta el mismo Mani, y
que en esencia se limita a renovar



otra vez la revelacion original de Jests el Luminoso, adecuada al desarro-
storico de la comprensidn religiosa.

e un eén a otro, los apostoles de Dios no dejaron de traer hasta aqui la Sa-
ay las Obras. Asi, en una época su llegada [es decir, la de «la Sabiduria y
bras»] se produjo en paises de India, a través del apostol que fue Buda; en
ipoca, en la tierra de Persia, a través de Zoroastro; en otra, en la tierra de
lente, a través de Jests. Después, en esta ultima época, su revelacidn des-

y la profecia llego a través de mi mismo, Mani, el apdstol del verdadero

en la tierra de Babel .

esta profetologia, Mani parte de una antigua enseflanza gnostica, muy
ante en las pseudoclementinas, sobre el tnico v «verdadero Mensajero que
+ el principio del mundo, alterando sus formas con sus nombres, atraviesa
1 hasta alcanzar su tiempo y, ungido por la piedad de Dios ante su obra,
e el eterno reposo» (Homil. 111.20).

volvemos nuestra mirada a la cosmogonia, percibimos las siguientes
ones: la agresion de la Oscuridad y sus consecuencias forzaron a la deidad
ducir tres «creaciones»: la del Hombre Primordial, para la batalla y el
icio; la del Espiritu Vivo (también llamado Demiurgo), para la liberacién
encedor y, ain mas, para la construccion del universo a partir de la

cia entremezclada; y la del Mensajero (también llamado Tercer
jero), para la puesta en marcha del universo y la liberacion de la Luz
nada en éste. Esta tercera misidn es contrarrestada por la Oscuridad con la
1én del hombre, que a su vez fuerza la mision de Jesus el Luminoso con
. La seduccidn del ultimo y el hecho ulterior de la reproduccion hacen que

a, y con éste la mision de «Jesusy, pase a formar parte de la historia de la
idad. Esta historia mundial, en ¢l sentido mas estricto de la palabra,
1ece en conjunto a la divisiéon de la historia divina representada por la
n del Mensajero: son sus hipdstasis cambiantes las que actlian como
es de revelacion en la historia religiosa humana, esto es: «Jesus» para
al principio; el Paraclito para Mani, en el punto culminante; y el Gran
miento al final apocaliptico de la historia. Sobre el ultimo acto apoca-
) volveremos mas tarde.



La moralidad ascética de Mani

Las conclusiones practicas de este sistema cosmosoteriologico son ex-
tremadamente claras, y conducen a un riguroso ascetismo. «Ya que la ruina de la
Hyle es decretada por Dios, uno deberia abstenerse de todas las cosas animadas
y comer solo vegetales y cosas insensibles, y abstenerse del matrimonio, de las
delicias del amor y de la procreacidn, de modo que la Potencia divina no
permanezca en la Hyle a lo largo de generaciones. No obstante, para colaborar
en la purificacién de las cosas, uno no debe cometer suicidio» (Algjandro). La
abstinencia alimenticia esta regulada por dos criterios al margen de la actitud
ascética general: no incorporar y por tanto adherir a uno substancia luminosa
adicional innecesariamente, y, como esto no puede evitarse del todo (las plantas
también la contienen), evitar al menos herir la Luz presente de forma sensible en
los animales’. Mas aun, de la maxima de mantener ¢l minimo contacto con la
substancia de la Oscuridad y de no sentirse comodo en un mundo cuyo propdsito
es prolongar la «separacidén» surge el mandamiento de la pobreza, que incluye
entre otras cosas la prohibicion o la recomendacidn de no construir una casa. Por
ultimo, el panpsiquismo que surge de la idea de la mezcla y asume la presencia
constante (incluso en la naturaleza «inanimada») de la substancia luminosa
vulnerable conduce a la idea mas exagerada del pecado que jamés se haya
concebido: «Cuando alguien camina sobre el suelo, esta dafiando a la tierra [es
decir, mas exactamente, a la Luz mezclada con ésta]; el que mueve la mano, esta
dafiando al aire, porque éste es el alma de los hombres y las bestias... [y asi
sucesivamente]» (Hegemonio). «Es deber del hombre mirar hacia abajo cuando
camina, no sea que ponga ¢l pie sobre la cruz de la Luz y destruya las plantas»
(Keph. 208.17). El pecado que supone ipso facto toda accidn es por supuesto
inevitable; siendo éste el propdsito de la Oscuridad al crear al hombre, sin
embargo, no por eso deja de ser pecado y debe ser incluido en la confesion'” .
Convertida en principio practico, esta concepcion tiene como consecuencia un
extremo quietismo que lucha por reducir la actividad al minimo necesario.

No obstante, el extremo rigor de la ética maniquea es solo practicado por un
grupo particular, el «Elegido» o «Verdadero», que debid de llevar una vida
monastica de extraordinario ascetismo, quiza modelado seglin el monasticismo
budista y que, sin duda, tuvo una gran influencia en la for-



re sus obras meritorias se encontraba el cuidado de los Elegidos que hacian
le su vida de santificacion. En conjunto, contamos por tanto con tres
orias de hombres: los Elegidos, los Soldados y los pecadores, categorias que

tan un obvio paralelismo con la triada gnostica cristiana de los
naticos, psiquicos y sarkicos («hombres carnales»). En consecuencia,
n tres «caminosy» para el alma después de la muerte: el Elegido llega a los
usos de la Luz»; el Soldado, el «guardian de la religién y ayudante del
do», debe regresar al «mundo vy a sus horrores» tantas veces y tanto tiempo
» sea necesario para «que su luz y su espiritu sean liberados, y tras un largo
de un lado a otro, llegue a la asamblea del Elegido»; los pecadores caen en
- del Demonio y terminan en el Infierno (En-Nadim).

La doctrina de las tltimas cosas

e este modo la historia del mundo y del hombre es un continuo proceso de
icidn de la Luz, y toda disposicion del universo, igual que todo
ecimien-to de la historia, es considerado desde este punto de vista. Los
mentos de sal-vacion de la historia son las llamadas de los apdstoles, los
dores de las «igle-sias» (religiones), y su poder de despertar, instruir y
dcar. El instrumento de salvacion del universo es la rotaciéon cdsmica,
dalmente la del sol, que «al cir-cular por los cielos recoge con sus rayos los
ibros de Dios, sacandolos incluso de las cloacas» (san Agustin). Es decir, el
omo un proceso de la naturaleza, extrae, atrae y purifica automaticamente la
le la Hyle, y, como si fuera una nave, la transporta a la rueda del Zodiaco,
rotacion la conduce a su vez al mundo de la Luz" . Los dos instrumentos de
106n se complementan uno a otro: «Liberacion, separacion y elevacion de las
s de la Luz son ayudadas por la oracidn, la santificacion, la palabra pura y
bras pias. A continuacion, las partes de la Luz [es decir, las almas de los
os] suben por el pilar del amane-cer hasta la esfera de la luna, y la luna las

de forma incesante desde prime-ros hasta mediados del mes, de forma que
hasta quedar llena, guidndolas después hacia el sol hasta el final del mes, y
iciendo asi su efecto menguante que es causado por el aligeramiento de su
. De este modo, la nave es cargada y descargada de nuevo, y el sol transmite

a la Luz que esta en-



cima en el mundo de la oracion, y continta en ese mundo hasta que alcanza la
Luz mas alta y pura. El sol no deja de actuar de esta manera hasta que ninguna
parte de la Luz queda en el mundo, salvo una parte pequefia tan sumamente
aferrada a éste que ni el sol ni la luna pueden arrancarla [la conflagracion final
terminara por liberarla] o

Mas y mas pequeiio cada dia
se hace el nimero de las almas [sobre la tierra]
que suben hacia lo alto, purificadas. (Efrem, s. Mitchell 1.109)

Hay algo innegablemente grandioso en esta visidn cdsmica; para los
maniqueos resultaba tan convincente que podian decir: «esto es obvio incluso
para un ciego» (Alejandro). A nosotros nos resulta dificil aceptarla, pero
estamos totalmente de acuerdo en que la imagen de una luna que crece y
mengua por el efecto de un cargamento de almas, de un sol constantemente
empeiado en la tarea de separar y refinar Luz divina, y de un Zodiaco en forma
de noria que la recoge y transporta hacia lo alto de manera incesante tiene una
cualidad fascinante y dota al orden del universo de un significado religioso del
que carecen las siniestras «esferas» de otros sistemas gnosticos.

Asi, en la secuencia de tiempos, de llamadas y de rotaciones, «todas las
partes de la Luz ascienden de manera incesante y suben a las alturas, y las
partes de Oscuridad descienden de manera incesante y se hunden en la
profundidad, hasta que la una es liberada de la otra y la mezcla es anulada, y
los componentes se disuelven, y cada uno de ellos llega a su término y a su
mundo. Y ésta es la resurreccidn y la restitucion» (Shahrastani). Una vez que
esta tarea ha concluido y ha afectado hasta a las partes mas fuertemente
ligadas, «el Mensajero manifiesta su imagen, y el angel que soporta la tierra
arroja su carga lejos de si, y el gran fuego del exterior del cosmos comienza a
arder y consume al mundo entero, y no cesa de arder hasta que la Luz que
todavia permanece en la creacion es liberada» (compilado a partir de
Hegemonio [= Epifanio] y En-Nadim).

El final apocaliptico de la figura a la que en la cita anterior se llama «el
Mensajero»192 se describe con mas detalle en dos piezas de los Kephalaia (cap.
5, 16); la primera de ellas es la titulada «Sobre los cuatro Cazadores de la Luz
y los cuatro de la Oscuridad», y en ella el cuarto y ultimo Cazador (o Pesca-
dor)de la Luz" recibe el nombre de «el Gran



ensamiento»; un pasaje del Libro de los salmos aporta una conclusion
ropiada.

Al final, cuando el cosmos se disuelva, este mismo Pensamiento de la Vida se
sunird y formara su Alma [es decir, su Yo] en forma de Ultima Estatua. Su red es su
spiritu Vivo, porque con su Espiritu ¢l prendera la Luz y la Vida que se encuentra en
vdas las cosas y la construira sobre su propio cuerpo.

La Llamada y la Recepcion, el Gran Pensamiento que se llego a los elementos
atremezclados... y alli se quedd, en silencio... hasta ese tiempo... en el que se

spierta y ocupa su puesto en el gran fuego y se reline con su propia Alma en si
usmo, y se forma a si mismo bajo la forma de su Ultima Estatua. Lo encontraras
sando barra y extraiga de si mismo la impureza que le es extrafia, y relina en si
usmo la Vida y la Luz que se encuentra en todas las cosas y la construya en su
Jerpo. Entonces, cuando esta Ultima Estatua haya sido perfeccionada en todos sus
iembros, entonces escapard y sera separada de la gran lucha a través del Espiritu
ivo, su padre, que viene y... recoge los miembros de... la disolucion y el final de

»das las cosas.

Y™ el consejo de la muerte, toda la Oscuridad, también se reunird y hard una

smejanza de su propio yo...
El Espiritu Vivo vendra en un momento... socorrera a la Luz. Pero al consejo de la
werte y a la Oscuridad los encerrara en la morada que fue creada con ese fin, para
e estuviera alli sometida para siempre.
No hay otro medio de someter al enemigo que este medio; porque no sera recibido
1 la Luz si es un extrafio para ella; tampoco puede abandonarse en su tierra de
iscuridad, no vaya a librar una batalla mayor que la primera.
Un nuevo eo6n sera construido en el lugar del mundo que se disolvera, de modo que
is potencias de la Luz puedan alli reinar, porque han llevado a cabo y han cumplido la
luntad del Padre, han vencido al odiado...

Este es el Conocimiento de Mani, adorémosle y bendigamosle.

Asi, mientras de la condicién final puede brevemente decirse en ocasiones
¢ «las dos naturalezas son restauradas y los arcontes moraran de ahi en
elante en sus regiones inferiores, no asi el Padre, que morara en las

sgiones superiores una vez haya recuperado a los suyos» (Hegemonio), la
erdadera idea es que no la Oscuridad sino el poder de lo Oscuro sera destrui-
0 para siempre, y en contraste con el violento tumulto del



principio yace ahora en una quietud mortal. Tras recorrer un largo ca-
mino, ¢l sacrificio inicial de la Luz encuentra su recompensa y cumple su
objetivo: «De aqui en adelante la Luz esta a salvo de la Oscuridad y de su
violencia» (En-Nadim).

¢) Recapitulacidon: dos tipos de dualismo en la
especulacion gnéstica

Después de este largo viaje a través del laberinto del pensamiento y la
fantasia gnosticos, durante el cual el lector puede haber perdido facil-
mente la imagen de los principales contornos del paisaje, quiza no esté de
mas hacer una recomposicion del mismo, con algunos puntos de vista de
orientacion general, incluso a riesgo de repetirnos excesivamente.

Los gndsticos fueron los primeros «tedlogos» tedricos de la nueva era
de la religion que reemplazo a la Antigiiedad clasica. Su tarea parte de la
experiencia gndstica basica que sostenia una visién general de la realidad
existente de algin modo a priori valida para los que compartian dicha ex-
periencia. Esta visién comprendia, como contenidos principales, las ideas
de un universo antidivino, del extrafiamiento del hombre en él, y de la
naturaleza acosmica de la divinidad. Siendo asi la realidad, la vision pre-
supone una historia en la cual ésta asumia su actual condicion «artificialy.
La tarea de la especulacion era contar esta historia, es decir, responder del
presente estado de cosas contando de nuevo los estadios sucesivos de su
génesis desde los primeros comienzos, mirar la realidad a la luz de la
gnosis y asegurar la salvacion. La forma de hacerlo era siempre mitologi-
ca; pero los mitos resultantes, con sus personificaciones, hipdstasis y su
narracién casi cronoldgica, son simbolos de la teoria metafisica construi-
dos de manera consciente.

Dos modelos de sistema, que aqui, para abreviar (y sin necesidad de
comprometerse con una teoria de la genética actual), llamamos el iranio y
el sirio, se desarrollaron para explicar esencialmente los mismos hechos
de una situacidn metafisica dislocada, modelos ambos «dualistas» por lo
que concierne a su resultado comun: la grieta abierta entre Dios y el mun-
do, el mundo y el hombre, el espiritu y la carne. En una adaptacién gnos-
tica de la doctrina zorodstrica que comienza con el dualismo de dos prin-
cipios opuestos, el modelo iranio debe explicar principalmente el modo
en que la Oscuridad original absorbié elementos de la Luz: es decir, este
modelo describe el drama del mundo como una guerra donde la suer-



y separacion de la mezcla, cautividad y liberacidén. La especula-
a asume la tarea mucho mas ambiciosa de inferir el origen del
, y el consiguiente aprieto de lo divino en ¢l sistema de la crea-
sartir de la fuente nica ¢ integra del ser, por medio de una ge-
1 de estados divinos personificados, evolucionados uno a partir de
¢ describen la oscuridad progresiva de la Luz original en catego-
:ulpabilidad, error y fracaso. Esta «degeneracion» finaliza con la
aacién decadente y absoluta que es este mundo.
yos dramas dan comienzo con una perturbacion en las alturas; en
ramas, también, la existencia del mundo habla de un desconcierto
de un medio necesario, no deseable en si mismo, para obtener su
restauracion; en ambos, la salvacidén del hombre depende de la
de la deidad. Hay que saber entonces si la tragedia de la deidad
cada desde el exterior, caso en el cual la Oscuridad tendria la ini-
estd motivada por ella misma, en cuyo caso la Oscuridad seria
icto de su pasidn y no su causa. La derrota y el sacrificio divino
ier caso se corresponden con la culpabilidad y el error divino del
compasién por la Luz convertida en victima, con el desprecio
i de la ceguera demitirgica; la eventual liberacidn divina, con la
ici6n a través de la iluminacion.
1vision que hacemos es tipoldgica, y por tanto no se vera dema-
ctada por las sugerencias geograficas o étnicas de los nombres
. Los sistemas valentiniano y maniqueo e¢jemplifican los dos mo-
a existencia de un principio especulativo diferente comporta, en
icismo en general, una importante diferencia de actitud religiosa;
ras el modelo iranio permite una dramatizacion mas concreta y
, el sirio es mas profundo y, de los dos, el unico que puede, otor-
estado metafisico al conocimiento y a la ignorancia, como mo-
a misma vida divina, hacer completa justicia a la idea del poder
"que la religion gnostica reclama para el conocimiento.



Tercera parte
El gnosticismo

y el ensamiento clisico



Hasta ahora nos hemos dedicado a considerar el mundo gnéstico de las ideas
solo, sin hacer mas que alguna referencia ocasional a la cultura en la cual se
desarrolla. Hemos hablado de su relacidn con el medio judio y cristiano, recién
llegados también al mundo de la civilizacidén grecorromana. A pesar de lo poco
ortodoxo y subversivo que fue el gnosticismo en relacion con estos sistemas de
pensamiento mas afines, su caracter revolucionario sale a la luz sélo en su con-
frontacion con el mundo de ideas y valores cldsico-pagano, con ¢l que choca vio-
lentamente. Como sefialamos en nuestra Introduccidn, este mundo representaba,
en su version helenistica, la cultura cosmopolita y secular de la época, con una
historia larga e impositiva. Comparado con éste, el movimiento gndstico era,
ademaés de un extrafo, un advenedizo que carecia de todo parentesco legitimo: la
herencia que portaba de sus propios antepasados orientales fue interpretada de
forma tan libre que se llegd a controvertir su significado. Sélo este punto basta
para explicar su naturaleza poco tradicional. No obstante, la novedad que repre-
senta en la historia universal es su aportacion al mundo mas amplio en el que
emerge y de cuyas actitudes mentales y morales, establecidas durante mucho
tiempo, parecia ser casi su antitesis deliberada. Estas actitudes se apoyaban en
una tradicion ideoldgica, de origen griego v venerada por sus logros intelectuales,
que actuaba como agente conservador en una era de creciente tension espiritual y
amenazadora descomposicion. El desafio gndstico fue una expresion de la crisis
experimentada por la cultura en general. Entender el gnosticismo como tal desa-
fio es en parte entender su esencia. Las ideas propuestas por su mensaje se sostie-
nen sin duda por derecho propio. No obstante, sin la contraposicion helénica en
medio de la cual irrumpe, el gnosticismo no hubiera tenido la misma importancia
en la historia universal de las ideas, importancia que es asumida tanto por su con-
figuracion histérica como por su contenido intrinseco. La estatura de lo que desa-
fié le otorga en parte su propia estatura. Por otro lado, el hecho de ser «pionero»
en algunas ideas, de ser «diferente», unido a la embriaguez que produce el no
conocer precedentes de las

259



1011 1ad bléulUllLUb Pdéllldb, LICVALTLLIIUD A VAUV ULld VUL ULILAVIULL UCL 511Ubt1\41b111\)
con su tiempo, lo cual nos hara entender mejor en qué consistid su novedad, en
qué su desafio, y qué aporta en la historia del conocimiento de si mismo del hom-
bre.






a) La idea del «cosmos» y la ubicacion del hombre en el
cosSmos

La posicién griega

Para comparar los dos mundos, el nuevo y el vigjo, el atacante y ¢l atacado, no
hay un simbolo que mejor revele la esencia de cada uno que el concepto de
«cosmos». Una larga tradicidn habia investido a este término de la mas alta
dignidad religiosa para la mentalidad griega. En su sentido literal, la palabra
misma expresa una valoracion positiva del objeto —cualquier objeto— al cual se
asocia como término descriptivo. Porque kdsmos significa «ordeny en general, del
mundo o de una casa, de una mancomunidad o de una vida: es un término
elogioso, incluso admirativo. De este modo, aplicado al universo y asignado a éste
como su manifestacién mas exacta, la palabra no significa simplemente el hecho
neutral de «todo lo que es», una suma cuantitativa (como sucede con el término
«el Todo»), sino que representa una cualidad especifica de esta totalidad y, para la
mentalidad griega, ennoblecedora: el orden. No obstante, a pesar de la manera tan
indisoluble con que este valor se uniria con el tiempo al término, y a pesar de que
la forma enfatica «el cosmos» solo podia referirse al universo, éste nunca llego a
monopolizar el significado de la palabra ni a suplantar al resto de sus usos . Bn el
supuesto de que dichos usos hubiesen terminado por marchitarse, el término,
aislado de su alcance semantico original, quiza hubiera empalidecido ante la
indiferencia del término «mundo». Pero «cosmos» nunca sufrid este destino. Una
gran variedad de aplicaciones, referidas a objetos y situaciones de la vida cotidiana
—que iban de lo general a lo particular, de lo moral a lo estético, de lo interior a lo
exterior, de lo espiritual a lo material—, siguieron en vigor junto con el uso mas
eminente del término, y esta presencia compartida de los significados comunes,
todos ellos laudatorios, ayudd a mantener viva la consciencia valorativa que habia
provocado la
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n embargo, mas que como el ¢emplo mas amplio, el universo era
derado el gjemplar de orden por excelencia, y al mismo tiempo, la causa de
; los ordenes particulares, que sélo gradualmente pueden aproximarse al
1 de la totalidad. Una vez mas, ya que el aspecto sensible del orden es la
a, y su principio interior, la razdn, el Todo como orden perfecto debe ser a
empo bello y racional en grado maximo. Sin duda, este universo fisico
scrito que denotaba el nombre «cosmos» era considerado una entidad
a; a menudo era llamado dios, e, incluso, al final, e/ Dios. Como tal, era por
sto mas que un mero sistema fisico, en el sentido en que hemos llegado a
ider el término «fisicon. Igual que los poderes generativos y creadores de
¢ la naturaleza revelan la presencia del alma, y la eterna regularidad y armo-
le los movimientos celestes la de la accion de una mente ordenadora, el
lo debe ser considerado un todo animado e inteligente, sabio incluso. Ya
n, a pesar de no ver en el cosmos al ser supremo, lo llamo el ser sensible mas
do, un «dios», y «verdaderamente un viviente provisto de alma y razém» .
ssmos es superior al hombre, el cual no es siquiera la obra mas perfecta del
Jo: los cuerpos celestiales son sus superiores, tanto en substancia como en la
ray firmeza de la inteligencia que activa su movimiento” .
1 monismo estoico condujo a una identificacion completa entre lo cdsmico y
vino, entre el universo y Dios. En el segundo libro de Sobre la naturaleza de
ioses, Cicerdn ofrece una expresion elocuente sobre este estado teologico del
xrso visible. Ya que su argumento, lleno de elementos de origen estoico, es
mente instructivo, lo citaremos aqui casi en su totalidad, sefialando los
ipales estadios ldgicos con distintos encabezamientos.

3nunciado general)

xiste, pues, un elemento que mantiene unido a todo el mundo y lo conserva,
e elemento no estd desprovisto de sensacion y de razon; puesto que toda
aleza que no sea homogénea y simple, sino compleja y compuesta debe
mner necesariamente dentro de si un principio rector, en el hombre, por
lo, la inteligencia; en los animales inferiores algo que se parece a la inteli-
iay que es la fuente de los apetitos... Asi, pues, se sigue que el elemento
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toridad sobre todas las demas cosas. Ahora bien, observamos que las partes del
mundo -y en todo el mundo no existe nada que no sea una parte de todo el mundo-
poseen sensacidn y razon. Por consiguiente inferimos que esta parte que contiene
el principio rector del mundo debe poseer necesariamente la sensacidn y la razon,
y ¢éstas en una forma mas intensificada y mas elevada. De aqui se infiere que el
mundo posee sabiduria y que el elemento que contiene todas las cosas en su
abrazo es preeminente y perfectamente racional y, por tanto, que el mundo es
dios, y todas las fuerzas de la naturaleza son unidas y contenidas por la naturaleza
divina...

(Argumentos especiales:

a. sensibilidad y alma)

Asi, pues, dado que el hombre y los animales poseen este calor y a él le deben
su sensacidon y su mocidn, es absurdo decir que el mundo estd desprovisto de
sensacion, considerando que se halla en posesion de un intenso calor sin mancha
alguna, libre y puro, asi como penetrante y movil en sumo grado; sobre todo
supuesto que este ardor del mundo no deriva de alguna otra fuente exterior a €l,
sino que se mueve por si mismo [y puesto que para Platén el movimiento
espontaneo reside sélo en el alma]... lo cual demuestra que el mundo es un ser
animado.

(b. inteligencia)

Otra prueba de que el mundo posee inteligencia nos la ofrece el hecho de que
el mundo es indiscutiblemente mejor que cualquiera de sus elementos; pues de la
misma manera que no hay ninguna parte de nuestro cuerpo que no valga menos
que nosotros mismos, asi también el universo entero tiene que valer mas que
cualquier parte del universo; v, si esto es asi, se sigue de ello que el mundo tiene
que estar dotado de sabiduria, porque de no ser asi, el hombre, aun siendo una
parte del mundo, al estar en posesion de la razon, seria necesariamente mas
valioso que el mundo tomado en su conjunto.

(c. sabiduria)

Por otra parte, si queremos avanzar desde los primeros ordenes rudimentarios
del ser hasta los ultimos y mas perfectos, necesariamente llegaremos al fin de la
divinidad... [El avance se produce, de manera ascendente, desde el reino ve-
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; de una razdn recta y consecuente; debe admitirse que ésta se halla por en-
. del nivel humano: es un atributo de la divinidad, es decir, del mundo, que
ariamente debe poseer esta razon perfecta y absoluta de que hablo.
'or lo demas, es innegable que cualquier todo organico debe tener un ideal
o de perfeccidn. Pues, de la misma manera que en la vifia o en el ganado
)8 que a no ser que alguna fuerza se oponga a ello, la naturaleza va avan-
o por una cierta senda suya hacia su meta de pleno desarrollo, y de la misma
xra que en la pintura, la arquitectura y las demas artes y oficios artesanos
e un ideal de la obra artistica perfecta, también asi y mas atin, en el mundo de
ituraleza en su totalidad, tiene que existir un proceso de avance hacia la
tud y la perfeccion. Los diversos modos limitados de ser pueden encontrar
108 obstaculos externos que impidan su perfecta realizacion, pero no puede
nada que frustre a la naturaleza en su totalidad, puesto que ella abarca y
ene en si misma todos los modos de ser. De aqui se sigue que tiene que
ir este grado cuarto sumamente elevado, inaccesible a cualquier fuerza ex-

l.
Conclusion del argumento completo)

vhora bien, éste es el grado en el que se halla la naturaleza universal; y
esto que ella es de tal cardcter que es superior a todas las cosas ¢ incapaz de
custrada por ninguna de ellas, se sigue necesariamente que el mundo es un ser
gente y asimismo un ser sabio.
'or otra parte, ;qué cosa puede estar mas falta de 1égica que negar que el ser
abarca todas las cosas debe ser el mejor de todos, o bien, admitiendo esto,
que €l debe poseer, en primer lugar, la vida, en segundo lugar, la inteli-
ia y la razén y, finalmente, la sabiduria? ;De qué otra manera puede ser el
r de todos los seres? Si se parece a las plantas o aun a los animales, muy le-
le ser el mas elevado debe ser reconocido el méas infimo en la escala de los
.. S, por otra parte, fuera capaz de razon pero sin ser sabio desde el comienzo
10, €l mundo se hallaria en peores condiciones que la humanidad; pues un
bre puede llegar a ser sabio, pero si en toda la eternidad del tiempo pasado el
o fue ignorante y necio, evidentemente nunca alcanzara la sabiduria; y asi
inferior al hombre. Pero, puesto que esto es absurdo, debe pensarse que ¢l
o0 ha sido sabio desde el comienzo y que es dios.
de hecho no hay ninguna otra cosa fuera del mundo a la que nada le falte y
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(La posicion del hombre)

Pues, como Crisipo dijo muy agudamente, de la misma manera que la funda
del escudo se ha hecho con miras a un escudo y una vaina se ha hecho con miras a
una espada, asi como también todo lo demaés, excepto el mundo, fue creado en
orden a alguna otra cosa... [las plantas por causa de los animales, los animales
para el beneficio del hombre]... y aun el mismo hombre fue engendrado con el fin
de contemplar e imitar al mundo; el hombre no es en modo alguno perfecto, sino
que es «una pequedia parte de lo que es perfecto». (Cicerdn, Sobre la naturaleza
de los dioses 11.11-14, trad. de Francisco de P.Samaranch, Sarpe, Barcelona 1984)

El enunciado final sobre el propdsito de la existencia humana en el esquema
de las cosas tiene la mas profunda trascendencia. Dicho enunciado establece la co-
nexidn entre la cosmologia y la ética, entre la apoteosis del universo y el ideal de
la perfeccidn humana: la tarea del hombre es la tarea tedrica de contemplar y la
préactica de «imitar» al universo, siendo explicada esta tltima en otro enunciado de
modo mas detallado: «imitar el orden de los cielos con la fidelidad de la propia
vida» (Ciceron, Cato Maior XX1.77). El lector cristiano notara que son los cielos
visibles (no el «cielo» espiritual de la fe) los que proporcionan el paradigma de la
existencia humana. No puede imaginarse un contraste mas significativo con la
actitud gnostica. Repasemos los puntos de mayor énfasis en el discurso de Cice-
ron. Este mundo es el Todo, y aparte de €l no hay nada; es perfecto, y no hay nada
que lo iguale en perfeccion; es perfecto como el conjunto de sus partes, y las par-
tes participan gradualmente en su perfeccion; como totalidad estd animado, es
inteligente y sabio, y algo de estos atributos se muestra también en algunas de sus
partes; la evidencia de su sabiduria es el orden perfecto de la totalidad (en espe-
cial, la armonia eterna de los movimientos celestes); las partes son necesariamente
menos perfectas que la totalidad: esto afecta incluso al hombre, quien, a pesar de
compartir los atributos césmicos mas elevados del alma y la mente, no es el mas
perfecto de los seres, ya que no es sabio por naturaleza sino potencialmente, mien-
tras que la inteligencia del cosmos se encuentra en un estado de perpetua sabi-
duria. No obstante, el hombre, ademas del grado de perfeccion
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:mplandola con su comprension e imitdndola con su conducta.
a veneracion del cosmos es la veneracion de la totalidad, de la cual el
sre mismo forma parte. El reconocimiento y la aceptacion de su condicidn de
es un aspecto de la relacion particular del hombre con el universo que afecta
sonducta vital. Esta relacién se fundamenta en la interpretacion de su existen-
términos de totalidad, cuya misma perfeccion consiste en la integracion de
i sus partes. En este sentido la devocién cdsmica del hombre somete su ser a
>querimientos de aquello que es mejor que €l mismo y fuente de todo lo que
leno’". Pero, al mismo tiempo, €l hombre no es una simple parte mas de las
1as que forman el universo, sino que, gracias a la posesion de una mente, es
rarte que disfruta de identidad con el principio rector de la totalidad. Asi, el
specto de la relacion particular del hombre con el universo es la adecuacion
| propia existencia —confinada como esta en su condicién de mera parte— a
>ncia de la totalidad, y reproducir a esta tiltima en su propio ser por medio del
idimiento y la accién. El entendimiento sera el de una razon por la otra, el
idimiento de la razdén cosmica por medio del entendimiento de la razén
ma: al asumir esta relacidn reveladora, la razén humana se asimila a la razon
le la totalidad, trascendiendo asi su condicion de mera partelgg. En la calmay
len de la vida moral que comporta esta base intelectual, el cosmos es «imita-
ambién practicamente, y asi la totalidad es de nuevo aprehendida por la parte
papel de modelo.
losotros somos igualmente espectadores y actores de la gran obra, pero sélo
xmos ser actores de manera satisfactoria si ampliamos gradualmente nuestra
de espectadores y conseguimos abarcar nuestra propia actuacidén en esa
la.

a naturaleza no nos destiné a una existencia baja e innoble; por el contrario, nos intro-
>n la vida y en el universo como en una gran asamblea festivazoo, de forma que pudié-
; ser espectadores de su competicion para alcanzar la recompensa de la victoria y asi-

ontendientes con ellos... [Si alguien pudiera mirar al mundo desde lo alto y contem-

. . , . . . 201
a riqueza de la belleza que contiene] sabria enseguida para qué hemos nacido™ .



La devocidén cosmica como posicion de asilo

A pesar de lo grandioso e inspirado de esta concepcidn, no debemos olvidar
que representaba una posicién de asilo en la medida en que se dirigia a un sujeto
humano que habia dejado de ser parte de nada que no fuera el umiverso. La
relacion del hombre con el cosmos es un caso especial de la relacidn parte-todo,
tema fundamental del pensamiento clasico. La filosofia y la ciencia politica
habian discutido de manera diferente sobre este problema, que tras considerar
todos sus aspectos remitia al problema fundamental de la antigua ontologia, el de
lo Multiple y lo Uno. Segun la doctrina clésica, el todo es anterior a las partes, es
superior a las partes y, por tanto, es por el todo por lo que las partes son, siendo el
todo no soélo la causa sino el sentido de la existencia de las partes. El gjemplo vivo
de un todo como ése habia sido la polis clasica, la ciudad estado, cuyos
ciudadanos participaban en el todo y podian afirmar la superioridad de éste
reconociendo que ellos, las partes, al margen de lo pasajeros e intercambiables
que fuesen, no solo dependian del todo para ser, sino que mantenian ese todo con
su ser: del mismo modo que la condicion del todo ejercia una influencia en el ser
y en la posible perfeccion de las partes, la conducta de las partes gjercia una
influencia en ¢l ser y en la perfeccion del todo. Asi, este todo, haciendo posible
primero la vida misma y después la buena vida del individuo, tenia al mismo
tiempo la misién de cuidarle; siendo también su mayor logro superar y sobrevivir
al individuo.

Ahora bien, esta justificacion de la primacia del todo en términos so-
ciopoliticos —la funcién vital y autosuficiente de la parte en el todo— habia
decaido en las condiciones de la Antigiiedad tardia. La absorcion de las ciudades
estado en las monarquias de los diadocos, v finalmente en el Imperio romano,
privo a las polis «intelligentsia» de su funcién constructiva. No obstante, el
principio ontologico sobrevivid a las condiciones de su validacion concreta. El
panteismo estoico y, en general, la psicoteologia del pensamiento postaristotélico
sustituyeron la relacion entre el ciudadano y la ciudad por la del individuo y el
cosmos, un todo vivo mas grande. El cambio de referente no alterd la vigencia de
la doctrina clasica del todo y las partes, si bien ésta dejé de reflejar la situacién
practica del hombre. Ahora la gran «ciudad de los dioses y los hombres» "~ era el
cosmos, y ser ciudadano del universo, un cosmopolita, se consideraba la meta
hacia la cual el hombre, de otro modo aislado, podria trazar su rumbo.
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a, o sea, que se identificara con la causa directamente, a través de todos los
nediarios, y que relacionara su yo interno, su logos, con el logos del todo.
1lado practico de esta identificacién consistia en que el ciudadano aprobara e
sretase fielmente el papel que le habia sido asignado por el todo, en el lugar y
posicion en que el destino cosmico le habia situado. La sabiduria conferia
‘ad interior para asumir las tareas, serenidad para afrontar los caprichos de la
a, que podia hostigar, pero no establecia ni alteraba las tareas mismas.
:er cada uno su papel» —esa figura del lenguaje sobre la cual reposa gran
de la ética estoica— revela sin querer el elemento ficticio de la construccidn.
ipel que se interpreta es sustituido por una funcidén real que es representada.
ctores en el escenario se comportan «como si» interpretaran lo que han
0, Y «como si» su accion tuviera importancia. Lo Uinico que verdaderamente
rta es interpretar bien en vez de mal, sin que su resultado importe demasiado.
wctores, que interpretan airosamente, son su propia audiencia.
n la frase «hacer cada uno su papel» se esconde una resignacion mas
inda, si bien orgullosa, y sélo hace falta un cambio de actitud para ver el gran
aculo de forma muy diferente. ;Verdaderamente el todo se preocupa, se
ca en la parte que es el yo? Los estoicos declaraban que si lo hace igualando
arméne con prénoia, destino cosmico con providencia. Y mi papel,
yendientemente de cémo lo interprete, ;de verdad contribuye, ejerce una
ncia en ¢l todo? Los estoicos afirmaron que asi es, por medio de su analogia
el cosmos y la ciudad. Pero la misma comparacion demuestra la poca solidez
gumento, ya que, en contraste con lo que es verdad en la polis, nada puede
enta de mi relevancia en el esquema cosmico, pues este esquema esta total-
e fuera de mi control y en €l mi papel se reduce asi a una pasividad que no
en la polis.
a gran devocion mantenia al hombre en el todo, gracias a su supuesta afini-
son éste, siendo sin duda el medio de preservar la dignidad del hombre y, por
, de defender una moralidad positiva. Esta devocion, que tuvo mas éxito que
e se habia inspirado antes en el ideal de la virtud civica, suponia un intento
co por parte de los intelectuales de trasladar la fuerza vivificante de ese ideal
idiciones fundamentalmen-
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manera muy diferente a una situacién en la cual se encontraron implicada
pasivamente: una situacidén en la cual la parte era insignificante para el
todo, y el todo extrafo para las partes. No obstante, la idea del orden como
algo divino y del universo como tal orden mantuvo una validez public
muy extendida, y se convirtid en una especie de religidon de lo
intelectuales.

La revaloracidn gndstica

Para atacar la posicion clasica, los gndsticos eligieron este concepto ta
valioso para la primera y llevaron a cabo una nueva y radical valoracid
del mismo. Te-nian en contra la enorme fuerza de la tradicién que hemos
descrito, v en la cual se inscribia el término «cosmos». Al conservar este
nombre del mundo, los gnosticos conservaron la idea de orden com
principal caracteristica de lo que se disponian a depreciar. Sin duda, en ve
de negar al mundo el atributo del orden (algo que, tedricamente, podia
hacer un pesimismo ¢osmico), los gndsticos invirtieron el va-lor de dich
atributo —que paso del elogio al oprobio—y, en el proceso, consiguiero
sobre todo incrementar su importancia. Como veremos cuando tratemos el
concepto de «destino», son las mismas caracteristicas del orden, de la
reglas y de la ley no sdlo las que pasan al mundo reinterpretado ahora e
términos gnosticos, sino también las que ven asi aumentar su poder y s
impacto en el hombre, aun-que su calidad espiritual, significado y valo
sean radicalmente distintos. La divi-nidad del orden cosmico deviene 1
opuesto a lo divino casi por exageracion. El orden y la ley son aqui
también el cosmos, pero un orden rigido y hostil, una ley tiranica
maligna, desprovistos de significado y de bondad, extrafios a los propo-
sitos del hombre y a su esencia interna, sin sentido para su comunicacidén
afir-macion. Un mundo vaciado de contenido divino tenia su propio orden:
un orden vacio de divinidad. Asi, la devaluacion metafisica del mund
llega hasta la raiz conceptual de la idea del cosmos, es decir, al concept
de orden mismo, que incluye, con su calidad pervertida, en el concepto
ahora degradado del universo fisico. De este modo, el término «cosmosy,
con todas sus connotaciones semanti-cas, pudo pasar al vocabulari
gnostico y alli, invertido, convertirse en un término tan simbolico como e
que habia sido en la tradicidn griega.



El «cosmos» se convierte asi, segiin estos nuevos criterios, en un con-
cepto marcadamente negativo, un valor negativo mas marcado que el po-
sitivo de la vision griega por estar también mas cargado de emotividad.
Esta concepcion negativa esta contrarrestada por supuesto por una nueva
concepcidn positiva, la de la deidad transmundana. En el pasaje de Cicerdn
vimos que el cosmos es el Todo, es decir, que no hay nada al margen de €1,
que no hay nada que no sea parte de €l, y que esta totalidad que todo lo
abarca es Dios. Esta es la posicidén especifica del panteismo estoico; sin
embargo, también en el esquema aristotélico, la relacidon de la Naturaleza
con el divino Noiis, a pesar de que el ultimo no sea inmanente al mundo,
conduce esencialmente al mismo resultado: convertir a dicho mundo en una
manifestacién de lo divino; e incluso el supremo trascendentalismo de
Plotino dejé esta relacion intacta. El Dios gnostico no es simplemente
extramundano y supramundano, sino, en su significado ultimo, también
contramundano. La unidad sublime del cosmos y Dios se rompe, ambos se
separan violentamente y un abismo que nunca iba a cerrarse del todo se
abre entre los dos: Dios y el mundo, Dios y la naturaleza, espiritu y
naturaleza, se divorcian, devienen extrafios uno para otro, incluso
contrarios. Pero si éstos son extrafios entre si, también el mundo y el
hombre son extrafios el uno para el otro, y este hecho, en términos de
sentimiento, muy probablemente sea incluso el hecho primordial. Existe
una experiencia basica relacionada con la total desavenencia entre el
hombre y el lugar en el que éste se encuentra alojado, el mundo. Mientras
el pensamiento griego habia expresado la idea de la pertenencia del hombre
al mundo (no sin reservas a la mera vida terrenal) y, a través del co-
nocimiento que genera amor, habia intensificado la intimidad con la
esencia afin a toda la naturaleza, el pensamiento gndstico se inspira en el
angustiado descubrimiento de la soledad cosmica del hombre, de la ab-
soluta otredad de su ser frente a un universo ilimitado. Este modo dualista
subraya la actitud gndstica en conjunto y unifica las expresiones que los
distintos sistemas otorgaron a dicha actitud en el ritual y en las creencias
gnosticas. Las doctrinas gnésticas, articuladas en términos dualistas, des-
cansan sobre este primer cimiento humano de un modo dualista, una ex-
periencia del hombre vivida apasionadamente.

El dualismo entre el hombre y el mundo propone como equivalente me-
tafisico el existente entre el mundo y Dios. No estamos ante una dualidad
de términos complementarios sino contrarios, ante una polaridad



de términos incompatibles, y este hecho domina la escatologia gnostica. L

doctrina gnostica explica la dualidad, o mejor, ¢l sentimiento que subyac

a ésta, en sus distintas concreciones. El aspecto teologico sostiene que 1

divino no participa en los asuntos que conciernen al universo fisico: que e
verdadero Dios, estrictamente transmundano, no es revelado por el mundo,
ni siquiera es sefialado por éste, y que es por tanto el Desconocido, el Otr

en términos absolutos, el que no puede ser conocido con analogias
mundanas. En consecuencia, el aspecto cosmologico sostiene que e
mundo es la creacidén no de Dios sino de algun principio inferior, u

principio cuya inferioridad es una perversidon de lo divino, y cuya

principales caracteristicas son el dominio y el poder. Por otra parte, ¢
aspecto antropoldgico sostiene que el yo interior del hombre no forma
parte del mundo, de la creacién y el dominio del demiurgo, sino que s

encuentra dentro del mundo y es tan absolutamente trascendente y ta

inconmensurable para todos los modos cdsmicos del ser como su dobl

transmundano, el Dios desconocido del exterior.

El nuevo vocabulario muestra la revolucion del significado como u
hecho seméantico consolidado: «cosmos» y derivados como «cdsmicon,
«del cosmos», etc., figuran como términos peyorativos en el lenguaj
gnostico, y con la fuerza de una terminologia fijada. Debe notarse, si
embargo, que la negatividad del concepto «cosmos» no es simplemente la
de la ausencia de valores divinos en el universo: su combinacién co
términos como «oscuridad», «muerte», «ignorancia» y «maligno» demues-
tra que esta poseido de una calidad negativa propia. Es decir, al contrario
de lo que sucede con su término andlogo moderno, la retirada divina de
cosmos convierte a este ultimo no en un mero hecho fisico neutral
indiferente sino en un poder separador cuya situacion voluntaria fuera d
Dios traiciona una voluntad de estar lejos de Dios; y su existencia es la
encarnacion de esa voluntad. De esta manera, la oscuridad del mundo no
solo denota su naturaleza extrafia a Dios o la ausencia de la luz de Dios e
el mundo, sino también su ser una fiterza alienadora de Dios. En resumen,
en dltima instancia es un hecho no meramente fisico sino espiritual, y po
su naturaleza paraddjica el cosmos gndstico es una entidad teoldgica como
la de los estoicos. En consecuencia, el mundo tiene su propio espiritu, s
dios: el principe de este mundo. Pero este principe ya no es el Todo qu
fue para los griegos: éste es limitado y trascendido por aquello que esen-



n gnostica, el verdadero Dios queda definido por esta contraposicion. Igual
2l mundo es aquel que se aliena de Dios, Dios es aquel que se aliena y se
1 del mundo. Dios, como negacion del mundo, tiene una funcion nihilista en
1én con todas las ligaduras y valores mundanos internos. Pero el mundo no
e ser real por este planteamiento nihilista. En otras palabras, la desaparicion
verdadera divinidad del mundo no priva a éste de realidad, que convierte en
mera sombra o ilusién (como sucede en ciertas ensefianzas del misticismo
). Con la misma seriedad teoldgica con la que los estoicos creian que el
10s era un objeto de amor, de veneracion y de confianza, el cosmos gnostico
L objeto de odio, de desprecio y de temor. Y aqui debemos recordar una vez
el papel de la idea de orden. Como ya dijimos, a pesar de carecer de la
rabilidad del cosmos griego, el universo de la visién gnodstica es todavia
s, es decir, un orden, pero un orden de verdad. Se llama ahora asi con una
tacidén nueva y temible, venerada e irrespetuosa a la vez, confusa y rebelde:
le ese orden es extrafio a las aspiraciones del hombre. El fallo de la
aleza reside no en una deficiencia de orden sino en un orden excesivo. Lejos
xr caos, la creacion del demiurgo, ese antimodelo del saber, es un sistema
sleto gobernado por una ley. Pero la ley cdsmica, una vez contemplada como
resién de una razén con la cual la razén del hombre puede comunicarse por
o del acto de la cognicion y de la cual puede apropiarse para adecuar su
cta, es ahora vista solo como una fuerza compulsiva que amenaza la libertad
ombre. El logos cosmico de los estoicos es reemplazado por la heimarméne,
sivo destino cosmico. De este rasgo especial tendremos que hablar mas.
principio general, la vastedad, el poder y la perfeccion del orden evocan no
la contemplacion y la imitacion, sino la aversidn y la revuelta.

La reaccidn griega
ra la Antigliedad, ésta no era simplemente una extrafia visién sino una clara
mia, y siempre que hizo referencia a ella, la caracterizd de esta manera, co-
ina actitud sacrilega de la cual solo eran capaces unas almas profundamente
iosas e impias. FEl tratado de Plotino contra los gnosticos (Enn. 11.9) consti-
n elocuente testimonio de su reaccion. El titulo mismo declara que estamos
na polémica contra los detractores del mundo, y toda la obra transmite la
nacion que la an-



tigua devocidn cdsmica sintid hacia la locura y la arrogancia de tales ensefianzas.

Negando cualquier honor a esta creacion y a esta tierra, pretenden que una nueva tierra
fue creada para ellos, hacia la cual partiran desde aqui [cap. 5]. Denigran a este Todo...y a
su legislador, e identifican al demiurgo con el Alma, y le atribuyen las mismas pasiones de
las almas particulares [cap. 6]. Se les deberia instruir, si es que tuvieran la gracia de aceptar
ser instruidos, sobre la naturaleza de estas cosas, de modo que desistieran de mofarse
frivolamente de aquello que merece ser honrado [cap. 8]. Este cosmos es también de Dios y
mira hacia él [cap. 9]. Asi pues, el que formula reproches a la naturaleza del mundo
desconoce en realidad lo que hace y hasta donde alcanza su atrevimiento [cap. 13]. No es,
desde luego, un hombre bueno aquel que desprecia el mundo, a los dioses y todas las
bellezas que se dan en él... (Coémo puede ser piadoso el que atirma que la providencia no
llega a tocar este mundo, ni otra cosa cualquiera?... ;Quién de estos insensatos que se eleva

demasiado alto muestra la ordenacion y la prudencia del universo? [cap. 16].

Una protesta similar surgio de la Iglesia, que, a pesar de las propias tendencias
acdsmicas del cristianismo, no dejaba de ser una heredera de la Antigiiedad frente
a los excesos del dualismo anticdsmico. En vez de la inmanencia de lo divino en
el universo, la doctrina biblica de la creacién y del gobierno divino del mundo es
la encargada de facilitar un argumento contra la antitesis gnostica de Dios y el
mundo. Aqui también la difamacion del mundo es rechazada como blasfemia:
«Decir que el mundo es un producto de la degradacidén y la ignorancia es la mayor
de las blasfemias» (Ireneo, Adv. Haer. 11.3.2). La peor provocacidn vino del des-
precio inmisericorde de Marcidn hacia el creador y su obra, v ya mencionamos
algunas de las maximas que mayor rechazo provocaron en Tertuliano (ver pag.
170-s.). El tono insolente que Marcidn adopta contra el mundo no encuentra
equivalente en toda la literatura gndstica. Pero hablar del mundo de forma tan
rebelde y despreciativa solo fue posible en aquella época. Nunca antes o después
existio tal abismo entre el hombre y el mundo, entre la vida y su engendrador,
nunca un sentimiento tal de soledad cosmica, de abandono y de superioridad
trascendental del yo se habia apoderado de la consciencia del hombre.



b) El destino y las estrellas

se aspecto del cosmos en ¢l cual se revelaba especialmente su caracter era
os gnosticos la heimarméne, es decir, el destino universal. Esta heimarméne
sartida por los planetas, o por las estrellas en general, los partidarios miticos
ley inexorable y hostil del universo. El cambio de contenido emocional del
0 «cosmos» queda simbolizado de forma mas adecuada en la degradacion
sufre la parte mas divina del mundo visible, las esferas celestes. El cielo
lado —que de Platon a los estoicos fue considerado la encarnacién mas pura
razdn en la jerarquia cosmica, el paradigma de la inteligibilidad y, por tanto,
specto divino del mundo sensible— ahora enfrentaba al hombre con una
la en la que brillaban un poder y una necesidad extrafios. Su ley era la tirania,
providencia. Desprovisto de la venerabilidad con la cual la devocion sideral
ia investido, pero todavia duefio de la posicion prominente y representativa
1abia adquirido, el firmamento estelar se convierte ahora en el simbolo de
o que es aterrador para el hombre en la imponente factualidad del universo.
este cielo inmisericorde, que ha dejado de inspirar una confianza digna de
icién, el hombre deviene consciente de su absoluto abandono, no de formar
de éste, sino de estar situado en un sistema que lo envuelve, y de estar
>sto también a sus efectos.

Formas de devocion sideral del mundo antiguo
onsideremos de nuevo lo que este cambio significa en el contexto de la
on antigua y de la cosmologia. La deificacion de los cielos o de los
pales cuerpos celestes es, por las razones mas naturales y operativas, una
eristica comun a todas las religiones antiguas (salvo la judia). Morada de la
, en su estrella mas importante, fuente de calor que nutre la vida en la tierra;
u movimiento, causa del cambio de las estaciones que gobierna el ritmo de la
:ncia terrenal; majestuoso por el espectaculo de su magnitud, belleza y
a; incorruptible y puro; combinacion de sublimidad, infinitud y ley en forma
¢: al elevarse sobre la adoracion de las fuerzas ctonicas, el cielo era el objeto
1 de la mayor devocion. Aristételes llegd a declarar que el espectaculo del
estrellado era uno de los dos origenes de la religién (siendo el otro los
»s; fr. 14, Cicerén, Nat. deor. 11.37.95); y el autor de «Sobre el cosmos»
: (cap. 6) el testimonio de la humanidad: ;no levantamos todos, en la oracion,
as manos al cielo?



Monoteismo solar

En la primera forma de los cultos al cielo, el sol y la luna ocupan un lugar
naturalmente eminente, con el resto de la hueste celestial, especialmente con los
otros cinco planetas y los doce signos del zodiaco, que se sumaban a éstos con
distintos papeles. Desde el principio, por tanto, se sugiere la existencia de una
Jjerarquia, y una de las lineas de desarrollo de esta idea inicial comporta un énfasis
cada vez mayor en la posicion obviamente destacada del sol. En ciertas
condiciones, esta idea puede conducir a una especie de monoteismo solar o
panteismo, que, vigente durante un corto espacio de tiempo en la religidn solar de
Amenhotep IV, alcanzd gran prominencia en la época del Imperio romano que
tratamos ahora, representada por la religion solar siria, y durante alglin tiempo se
convirtid en una especie de religidén de estado de los césares.

Pluralismo astrologico

Otra linea desarrollada por la devocion sideral es la representada por la
religion tardobabilonia, el culto a las estrellas mas importante de la Antigliedad.
En las especulaciones de un sacerdote de casta que, desde la caida de 1a monarquia
babilonia, habia dejado de ser el guardian teologico de un sistema politico que
requeria una monarquia celeste, se produjo una particular reorganizacién de la
Jjerarquia original de los poderes celestiales, una nivelacién que, sin embargo,
preservé su pluralidad: el sol y la luna figuran como iguales entre el resto de los
planetas; a las principales deidades del pantedn babilonio més antiguo, despojadas
de su caracter personal concreto, se les asigna funciones causales claramente
definidas y en estas funciones son identificadas con los siete planetas como los
unicos poderes restantes. Por esta despersonalizacion, el aspecto de la ley y de la
regularidad calculable de su movimiento pasa ain mas a primer término. De este
modo se origind la concepcion de la interaccion de un nimero fijo de poderes
impersonales que, en conjunto, constituyen un sistema de reglas al cual esta
sometido todo suceso. Este sistema de regulacién cosmico tiene su réplica en un
cuerpo sistematizado de conocimiento humano de esta regulacién. En otras
palabras, la religién devino astrologia.

Desde los tiempos de los diadocos, la religion astrologica babilonia se habia
introducido con fuerza en el oeste. En todo el helenismo, especialmente en Egipto,
las ideas y la practica astroldgicas ganaron prestigio y
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v humanidad, el mundo es considerado, en todo momento, el necesario
ado de una pluralidad de poderes cosmicos, v simplemente en virtud de su
d dada y de las reglas que determinan sus movimientos, es decir, de manera
spontanea, influyen unos en otros y determinan juntos el curso de las cosas
_en los acontecimientos mas particulares de la tierra. Aqui la abstraccion
>a ha recorrido un largo camino desde la intuicién original de la religidn de la
aleza astral. Esa eficacia de los poderes celestiales experimentada di-

ente o asociada a sus propiedades visibles por la imaginacién mitica ha
paso a papeles definidos de un sistema basado en el destino en el cual los
os originales pierden sus rasgos perceptibles y se convierten en meros signos
1 ley general que imponen. El sol, por gjemplo, deja de ser el sol de la
riencia concreta v de la religién de la naturaleza, el dios que dispensa luz,
, vida, crecimiento, y también fuego, pestilencia y muerte, el sol que se
ita victorioso de la noche, que pone en fuga al invierno, y que renueva la
aleza: este sol es ahora una fuerza entre muchas fuerzas coordinadas, casi
ifra en un conjunto de determinantes susceptible de ser calculado. Fs la cifra
"que se le asigna y no su calidad fenoménica original la que ahora importa.
sta evanescencia de la calidad natural termind con lo que hubiera sido el
r obstaculo para una revaloracion peyorativa del pantedn astral. Como mera
sentacion del destino abstracto, separado de lo inmediato, ingenua llamada
pectaculo celestial, el sistema podia ser libremente asociado a concepciones
tas del mundo. De hecho, la concepcion del mundo de la astrologia era ya
gua, y hasta cierto punto la consciencia fatalista de la sumision a una
abilidad y la pasividad a la que el hombre parecia condenado se convirtieron
anos de los gndsticos en una revolucion de la actitud hacia el mundo. Pero la
ogia no es en si misma esta revolucién. Hacia falta un nuevo principio activo
toracion para llenar las formas despojadas de valor del simbolismo astral con
levo significado especifico y subordinarlo a la expresion de una vision que
138 que cdsmica. Esto fue lo que hizo el gnosticismo al trascender el sistema
ico como tal y analizarlo desde esta trascendencia.



La religidn astral filosofica

Por tltimo, debemos mencionar una tercera linea de desarrollo de la devocion
sideral en la Antigliedad: la valoracién de los astros en la filosofia griega. Aqui,
igual que sucede en la religidn de la naturaleza, lo que hace de los astros objeto de
veneracion no es ni el papel empirico que los cuerpos celestes desempetian en el
sostén de la vida, ni, al igual que en la astrologia, ¢l papel que desempefian en el
destino humano, sino su existencia paradigmatica en si misma. La pureza de su
substancia, la perfeccion de su movimiento circular, la libertad con la cual siguen
su ley en este movimiento, la incorruptibilidad de su ser y la inmutabilidad de su
curso, todos estos atributos hacen que estos astros sean «divinos», en el sentido
tilosdfico griego, que aqui es un predicado ontologico impersonal perteneciente a
un objeto en virtud de esas cualidades que generalmente sefialan la eminencia del
ser. Entre éstas, la constancia del ser y la inmortalidad de la vida son las mas
importantes. Divinos, por tanto, son los astros, en principio no por su accion sino
por el rango que ocupan en la jerarquia de las cosas segin sus propiedades
inmanentes. Y estas propiedades son el orden, la eternidad y la armonia, que
caracterizan el Todo del «cosmos» en general y que representan de la forma mas
pura y completazos. Para ¢l hombre, por tanto, éstos se encuentran por encima de
todas las restricciones y deterioros de los procesos terrenales y son la ma-
nifestacion convincente del cosmos como tal, la evidencia visible de su divinidad,
cuyo espectaculo asegura al espectador lo que tantas veces se muestra oscurecido
aqui abaj o' Mas alla de esta significacion ideal, su perfeccidn es también
garantia real de la duracién de la totalidad, es decir, de la eternidad del
movimiento cosmico y de la vida™. Asi, los astros son la confirmacidon mas
poderosa que la afirmacion griega del mundo habia sido capaz de concebir.

Aqui, de nuevo, son los siete planetas, o, mas exactamente, las siete esferas en
las cuales se piensa que éstos se encuentran, circundadas por la esfera mas exte-
rior de las estrellas fijas, las que con sus movimientos, arménicos entre si, crean
este sistema que mantiene al mundo en marcha. Estos planetas se mueven de
acuerdo a una ley, o, lo que es lo mismo, de acuerdo a una razdn, ya que la inteli-
gibilidad de su ley implica inteligencia en su activacién””. El grado de inteligi-
bilidad que, segin se cree, depende de una racionalidad intrinseca, es la medida de
la categoria del ser; y por la inferencia que acabamos de mencionar, es también la
medida de
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1ension de la racionalidad de los movimientos estelares por la razon
matica no es otra cosa que la comuniéon de la inteligencia humana con la
igencia divina.
.08 pitagoricos habian encontrado en el orden astral las proporciones de la
a musical concordante, y en consecuencia habian llamado a este sistema de
as en movimiento una armonia, es decir, el encaje de lo maltiple en un todo
cado. De ahi, crearon el més atractivo de los simbolos griegos de la devocién
lca: la «armonia», que dio paso a la inaudible «musica de las esferas», es la
sion idealizadora del mismo hecho de orden incontestable que la astrologia
la de forma menos optimista en su propio contexto” . La filosofia estoica se
76 por integrar la idea del destino, segun la proposicion de la astrologia
xmporénea, en el concepto griego de la armonia: la heimarméne para los es-
s es el aspecto practico de la armonia, es decir, su accion en la medida en que
a a las condiciones terrenales y a la brevedad de la vida de los seres, aqui en
rra. Por otra parte, del hecho de que los movimientos estelares sean
cidos por el logos cosmico y de que este logos funcione en el proceso del
o como providencia (pronoia), se sigue que en este sistema totalmente
ista la heimarméne misma sea pronoia, es decir, destino y providencia divina
ismo tiempo. La comprensién y la aceptacion voluntaria de este destino,
retado asi como la razon del todo, distingue al hombre sabio, que soporta la
sidad de su destino individual como el precio que una parte debe pagar para
‘ener la armonia del todo.
a existencia del todo como tal, sin embargo, es ¢l fin ultimo, que deja de
tionarse y se justifica a si mismo, en este esquema teologico: las partes
itutivas del cosmos existen por el cosmos mismo, igual que los miembros de
1erpo existen por la totalidad del organismo. El hombre ocupa la posicion del
bro, y por esta razon ha de encajar conscientemente en el todo. No obstante,
yo no es el modo de ser mas elevado, €l no es el fin de la naturaleza y el
108 1o existe por €l.
desde el tiempo de Posidonio (uno de los profesores de filosofia de Cicerdn,
ivié entre los siglos Il y I a. C.), la elevacién del intelecto a las regiones
res se tifie de un entusiasmo que traiciona su influencia oriental y aparece
1as veces como una huida mistica de la mise-



ria de las condiciones terrenales. Este misticismo astral se desarrolld dentro del
estoicismo, aunque sin traspasar los limites del monismo cosmico.

La revaloracidn gndstica

En medio de esta compleja devocidn sideral, el dualismo gndstico aparece
como un nuevo principio cargado de intenciones, se apropia de los elementos que
puede utilizar para sus propdsitos y los somete a una reinterpretacidn radical. El
esquema astrolégico dejado por la despersonalizacion de la religidn babilonia
favorecid especialmente la utilizacién gndstica de dichos elementos y permitio
que se prodyjera un trasvase de valores a un nuevo contexto. Como simbolo de la
ley cosmica general, el reino de los objetos astrales se habia formalizado tanto que
podia llenarse a voluntad con un contenido cualitativo muy diferente. Este
contenido serfa en tltima instancia una funcion de lo que, en su calidad teoldgica
basica, se creia que era el mundo. Asi, el dualismo gndstico, al apoderarse de los
planetas respetando la funcion que les habia sido asignada, a saber, la de un rigido
gobierno cosmico, los convierte, a causa de esta misma funcidn, en la expresion
extrema de todo lo antidivino que el mundo como tal ahora representaba. La
absoluta dependencia de la tradicidn hace que la concepcion gnédstica de la ley
astral se produzca no como resultado de una evolucion sino como ruptura radical
con la postura de la religion sideral. La ley inevitable del dominio césmico, que
incluso en la mezcla de adoracion y temor caracteristica del fatalismo astroldgico
habia convertido a los astros en las deidades supremas, ahora provocaba el
violento rechazo en una nueva conciencia de libertad acdsmica, que los transferia
en bloque al lado del enemigo. Por las razones que sean, la experiencia de este
«orden» habia pasado de ser una experiencia venerable a ser una experiencia
aterradora. La necesidad de su ley se convirtié en oprobio de los poderes que la
gjercian. El nuevo dualismo puso, por asi decir, «entre paréntesis» a todo el
universo, con sus niveles inferior y superior dispuestos en grados, y lo trasladé a
un lado de la dualidad como un todo. Al haber sido elaborada por la cosmologia
tradicional, la arquitectura de las esferas se conservd como estaba; no obstante, si
antes habia incluido el aspecto divino, ahora se cerrd a éste, y lo divino fue
situado fuera de esta arquitectura de manera irrevocable. Por otra parte, aunque las
esferas celestes habian representado de forma més pura la divinidad del cosmos,
los gnosticos las separaron radicalmente de lo divino. Al circun-



1 mundo creado, lo convirtieron en una prision para aquellas particulas de
dad que habian quedado atrapadas en este sistema.
demos imaginar con qué sentimientos los gnosticos debieron de mirar el
estrellado. jQué maligno debio de parecerles aquel brillo, qué alarmante su
ad y la rigida inmutabilidad de su curso, qué cruel su mutismo! La musica
s esferas dejo de escucharse, y la admiracion antes sentida por la perfecta
1 esférica dio lugar al terror ante tanta perfeccion dirigida a la esclavitud del
rre. La admiracidn piadosa con la cual el hombre habia contemplado antes las
nes superiores del universo dio paso a un sentimiento de opresion provocado
1 boveda de hierro que mantiene al hombre en el exilio, y mas alla de la cual
cuentra su hogar. Pero es este «mas alla» lo que verdaderamente califica la
concepceion del universo fisico y la posicion del hombre en éste. Sin ella, los
res no tendrian sino un desesperanzado pesimismo del mundo. Su presencia
:ndente limita el poder de absorcion del cosmos convirtiéndolo en una parte
realidad y, por tanto, de algo de lo que es posible escapar. El reino de lo
comienza alli donde el cosmos termina, es decir, en la octava esfera. La
1 gnostica absoluta no es ni pesimista ni optimista sino escatologica: si el
o es malo, existe la bondad del Dios del mundo exterior; si el mundo es una
n, existe una alternativa para dicha prision; si el hombre es un prisionero de
undo, existe un medio de salvacién y un poder salvador. Es en esta tension
logica, en la polaridad entre el mundo y Dios, donde el cosmos gnostico
e su condicion religiosa.
capitulos anteriores, vimos que los poderes cosmicos experimentan una
personificacion mitologica en esta polaridad. Las caracteristicas temibles de
‘contes son un grito lejano que nace de un simple simbolismo de necesidad
ica abstracta: los arcontes son intencionales figuras antidivinas y ejercen su
n ¢l firme propédsito y la pasion de una causa egoista. Asi, después de la abs-
on filosdfica y astroldgica de la especulacion helenistica, los dioses astrales
una nueva concrecion en la imaginacion mitica: no como una vuelta a la vi-
«naturaly» de la mitologia anterior sino como un alejamiento aun mayor. Este
1 mero ejemplo del hecho de que en el mundo helenistico el gnosticismo
a como una fuerza creadora de nuevos mitos. Sin embargo, debe tenerse en
a que, a pesar de algunas creaciones «de primera mano», esta nueva
ogia era de naturaleza secundaria ya que se pro-



ducia sobre la base de una tradiciéon mitoldgica mas antigua y construia su nuevo
sistema de objetos a partir de una compleja herencia conscientemente
reinterpretada. En relacidén con esto, la importancia que se dio a los poderes
astrales no es tanto una auténtica eleccion por parte de los constructores de mitos
gndsticos sino una conversion del papel que les habia sido otorgado con
anterioridad a la funcion que demandaba el nuevo sistema de valores. Su
importancia era ahora tan negativa como antes habia sido positiva.

La reaccidn griega.
La hermandad del hombre y los astros
De nuevo, Plotino nos da testimonio de la resistencia que la devocion griega
ofrecié ante esta denigracion del mundo estelar; de nuevo, encontramos el tono
indignado con el que se enfrentd a la denigracion del mundo en general.

Convendria que mirasen a los seres primeros y que abandonasen de una vez su tono
pavoroso respecto a los peligros del alma en las esferas del mundo, pues éstas se les
muestran verdaderamente propicias. {Como, ademas, podrian arredrar a los que ignoran las
razones y son también desconocedores de ese saber [gnosis] instructivo y armonioso de las
cosas? ;Que sus cuerpos son igneos? Tampoco hay lugar a temetlos, ya que este fuego se
aparece adecuado al universo y a la tierra. Convendria antes mirar a las almas, que es lo que
ellos juzgan de mas valor... Si los hombres tienen mas valor que el resto de los animales,
mucho mas valor que ellos tienen todavia los cuerpos del cielo, ya que se encuentran en el
universo no en condiciéon de tiranos sino para procurarle orden y dignidad [Enn. 11.9.13].
Las almas de los astros son mucho mas inteligentes y mas buenas que las nuestras e,

igualmente, guardan mas relacién con los seres inteligibles [ibid. 16].

Obviamente el argumento de Plotino es concluyente solo sobre la comun asun-
cion griega (presupuesta tacitamente por €l) de la homogeneidad general de toda
existencia cdsmica, que permite una comparacion con todas las partes por medio
de un criterio de valoracidn uniforme. Este criterio es el «cosmos», es decir, el or-
den mismo, y segun este criterio el hombre se encuentra muy por debajo de los as-
tros, los cuales consiguen de forma constante y absoluta aquello que el hombre s6-
lo alcanza de forma pasajera y en pequetia escala, a saber, la actividad ordenada.
Su argu-



cién resulta muy poco convincente a nuestro juicio. La siguiente cita hara
nte la distancia entre Plotino, como representante del pensamiento clasico, y
Ta propia posicion, mucho mayor que con los gnosticos, con toda su fantasia
ogica.

sas gentes que designan con el nombre de hermanos a los hombres mas viles, juzgan
10 dar este nombre al sol, a los astros del cielo y al alma del mundo; jtan ciega se
tra su lengua! Tal parentesco no parece apropiado para los malos, y en cuanto a los
»s no deberan ser un cuerpo, sino mas bien un alma situada en un cuerpo, que pueda
en él de tal manera que se encuentre lo mas cerca posible de la mansion del alma

rsal en el cuerpo del universo [ibid. 18].

n este punto, la comparacion de ambos campos se realiza con inimitable
lad. Plotino mantiene la unidad de todo ser en el universo, sin que exista una
acidn esencial entre ¢l reino humano y el no humano. En su esencia, ¢l
e es afin a la totalidad del cosmos, incluso a las entidades macrocosmicas,
;omo €l se encuentran animadas; Gnicamente estas entidades son incompara-
ente mejores que €1, superiores en fuerza y en pureza en relacidon con lo mejor
)l posee, a saber, la razon, y en este sentido susceptibles de ser imitadas por el
rre. El hombre es mejor cuanto mas se aproxima a los poderes cdsmicos, €s
, cuanto mas intensifica la comunidad genérica original de su ser con la del
10S.
or el contrario, el gnosticismo separa al hombre, en virtud de su pertenencia
;1al a otro reino, de toda semejanza con el mundo, que ahora no es sino mero
1do», y lo confronta con la totalidad de éste como ser absolutamente
nte. Al margen de las capas exteriores accesorias que le proporciona el
lo, el hombre es, por su naturaleza interna, acosmico, y para un ser asi el
Jo es extraio e indiferente. Alli donde existe una otredad de origen tiltima, no
existir afinidad ni con la totalidad ni con cualquier parte del universo. El yo
es afin a otros yos humanos que viven en el mundo, y al Dios trasmundano
)1 cual el centro no mundano del yo puede entrar en comunicacion. Este Dios
de ser acosmico porque el cosmos se ha convertido en reino de lo que es
o al yo. Podemos discernir en este punto la profunda conexion que existe
el descubrimiento del yo, ¢l proceso de pérdida de espiritualidad del mundo
posicionamiento del Dios trascendente.
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ticismo. El yo no puede compararse con ninguna de las cosas de la naturaleza.
Este descubrimiento provoca que, en un principio, €l yo emerja en soledad abso-
luta: el yo es descubierto por medio de una fractura con el mundo. Al mismo
tiempo, esta retirada del extrafiamiento cdsmico conduce a una nueva valoracion
del compafierismo del hombre como unico reino de afinidad superviviente, un
compaiierismo que se produce no sélo por el origen comun sino por la situacién
compartida de los hombres, como extraiios en el mundo. Este compaiierismo, sin
embargo, no se refiere a las preocupaciones naturales y sociales de los hombres,
es decir, a la existencia mundana del hombre, sino al yo acdsmico interno y a su
inquietud de salvacion. Asi se funda la nueva hermandad de los elegidos, creyen-
tes o conocedores, a la cual pertenecen incluso los que, segin un criterio de virtud
mundana, son considerados los mas bajos, por el hecho de ser portadores de
pneuma. Que incluso estos seres, los mas bajos, son superiores al sol y a todos los
astros resulta evidente segun el nuevo criterio de valoracidn de la hermandad del
yo y de la naturaleza. Resulta igualmente evidente que la preocupacion mutua de
la hermandad escatoldgica no pueda consistir, en cuanto a sentimiento, en fomen-
tar la integracidén del hombre en la totalidad césmica, ni, en cuanto a la accidn se
refiere, en hacerle «desempenar su papel». El hombre no es ya una parte de esta
totalidad, salvo cuando ha sido violada su verdadera esencia. En vez de eso, ¢l
mutuo interés de la hermandad, unida por la soledad césmica comun, consiste en
profundizar en este extrafiamiento y en apoyar la redencion del otro, que para cada
yo se convierte en un instrumento propio de salvacidn.

Por lo que se refiere a las implicaciones éticas de la postura anticésmica, ha-
blaremos de este tema en el siguiente capitulo. Aqui, en la comparacién que esta-
mos llevando a cabo entre los conceptos gndstico y clasico de la ley cosmica,
especialmente relacionados con la posicion de los astros, debemos apreciar la
importancia simbdlica de la polémica de Plotino. Lo que provoca su ira —que los
mas bajos de los hombres sean considerados hermanos, y que ni siquiera los ele-
mentos supremos del universo (ni siquiera «nuestra hermana, el alma del mundo»)
reciban este honor— es la expresion precisa de una actitud profundamente nueva
cuyos herederos, todavia hoy, somos nosotros. Laactitud gndstica, que en
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nde como una actitud mas «moderna» que la posicidn griega adoptada por
10, quien, en los érdenes generales del mundo objetivo, reconoce un gjemplo
erfecto de nuestro propio ser y otorga a los sabios y a los virtuosos una
lad con éstos més estrecha que la que los relaciona con los seres imperfectos
propia raza. Alineado con esta posicion, que comparte con el cristianismo, el
icismo se convierte claramente en lo que en verdad es: un factor del cambio
icido en la mente colectiva que a menudo hemos visto describir de forma
mente negativa, como declive de la Antigiiedad, y que simultineamente es ¢l
rento de una nueva forma de hombre. En lo que critica, Plotino nos muestra
¢ las raices de nuestro mundo.



11. La virtud y el alma
en las ensefianzas griega y gnostica

a) La idea de la virtud: su ausencia en el gnosticismo

Entre los reproches que Plotino hace a los gndsticos (todos relacionados
con lo que en ellos era mas contrario a lo helénico), se encuentra el hecho
de que carezcan de una teoria de la virtud; ausencia que él achaca a su
desprecio del mundo.

Convendria también que no olvidasemos el efecto que producen sus discursos
sobre las almas de quienes los escuchan y sobre aquellos a quienes convencen para
que desprecien el mundo y todo lo que el mundo contiene. Dos doctrinas hemos de
distinguir sobre el fin de los bienes: una postula como fin el placer del cuerpo, otra
demuestra preferencia por la belleza y la virtud. El deseo que nosotros tenemos de
estas cosas se manifiesta como dependiente de Dios y nos lleva también hacia El —
{como?, esto es lo que conviene investigar—. Epicuro prescinde de la providencia y
espera que nos sintamos a gusto en el placer, lo unico que realmente queda. Pero la
doctrina que comentamos nos anima a perseguir algo mas y es una razon alin mas
temeraria: desdefia al maestro de la providencia e incluso a la misma providencia,
difama todas las leyes que rigen nuestro mundo y toma a chacota la virtud mani-
fiesta desde siempre, como la prudencia. Para que no se observe belleza alguna en
nuestro mundo, se ven obligados a destruir la prudencia e igualmente la justicia
innata en los corazones, que culmina en la razén y en el ejercicio; no perdonan, en
absoluto, todo lo que podria hacer al hombre bueno. De modo que lo que les resta es
la bisqueda del placer, el preocuparse de si mismos, el evitar la vida de relacion con
los demas hombres y el mirar tan sélo en su provecho, si no cuentan con una natura-
leza que se imponga a estas razones; porque lo que ellos persiguen no es ningin
bien, sino algo muy diferente. Sin embargo, dado que poseen el conocimiento, era
necesario que partiesen de aqui y que, persiguiéndolas, alcanzasen verdaderamente

las realidades primeras, por proceder de una naturaleza divina. Lo propio de esa na-
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turaleza es comprender lo que es bello, con desprecio de los placeres del cuerpo.

Para quienes no participan de la virtud, nada hay en modo alguno que 1os mueva hacia
los seres inteligibles. Lo prueba en ellos el que no consideren razon alguna en lo que atafie
a la virtud: al contrario, han terminado por dar de lado todo esto y no dicen ya ni lo que es
ni cuantas virtudes hay, desconociendo a este respecto las muchas y hermosas cosas que
han examinado los antiguos. Nada nos advierten sobre la adquisicion y la posesion de la
virtud, ni sobre el cuidado y la purificacion del alma. No se nos alcanza la utilidad de
afirmar: «Mira hacia Dios», si no se nos ensefia como ha de mirarsele. Porque ;qué
impide, podria decir alguno, tender la mirada hacia Dios, sin abstenerse a la vez de ningin
placer o sin ser duefio de la propia colera? ;Qué impide, en efecto, recordar el nombre de
Dios, pero forzado por todas las pasiones y sin intentar nada para liberarse de ellas?
Digamos que es la virtud que camina hacia un fin, la virtud radicada en el alma y
acompaifiada de la prudencia, la que nos hace manifiesto a Dios; sin la virtud verdadera,

Dios no es mas que un nombre. (Enn. 11.9.15)

La polémica resulta extraordinariamente instructiva, y muestra mas que una
mera omision de parte de los gnosticos. La ausencia de una doctrina de la virtud
en la enseflanza gndstica esta relacionada con la actitud anticdésmica, es decir,
con la negacién de cualquier valor a las cosas de este mundo y, en consecuencia,
a los hechos del hombre en este mundo. La virtud en el sentido griego (areté) es
la realizacion excelente de las diversas facultades del alma en su trato con el
mundo. Al hacer las cosas correctas, en el modo correcto y en el tiempo preciso,
el hombre no sélo cumple con su deber hacia sus compaiieros, hombres como él,
y hacia su ciudad, sino que también fomenta el bien de su alma, a la que man-
tiene bajo una excelente forma, igual que el correr mantiene en forma a un ca-
ballo de carreras y es a un mismo tiempo aquello por lo que estd en forma. Asi,
«la accion segun la virtud» es medio y fin al mismo tiempo. El bien del caballo
de carreras y el bien del hombre son extraordinariamente diferentes, pero ambos
significan el bien de sus sujetos en el mismo sentido basico: cada uno representa,
en términos de actividad, el estado mas perfecto de su sujeto de acuerdo con su
naturaleza interna. En ¢l caso del hombre, esta naturaleza implica una jerarquia
de facultades, de las cuales la mas importante es la razon. El hecho de que ésta
sea «naturalmente» superior al resto de las facultades del hombre no asegura el
reconocimiento de esta superioridad en la vida de una persona. La virtud, por
tan-
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to, aunque sitia a la «naturaleza» —naturaleza entendida como la verdader
turaleza humana— en el lugar que le corresponde, no esta presente por natu
Za y requiere instruccidn, esfuerzo y eleccion. La forma correcta de nue
acciones depende de la correcta forma de nuestras facultades y disposicione
ésta a su vez del prevalecimiento de la jerarquia «naturalmente» verda
Percibir qué es la jerarquia natural y la posicidn de la razon en dicha jerarqui
una hazafa de la razdn; por tanto, el cultivo de la razon forma parte de la vi
En otras palabras, transformar la naturaleza recibida en primer término e
verdadera naturaleza depende del hombre, ya que sélo en su caso la natura
no se realiza a si misma automaticamente. Esta es la razén por la cual la vi
es necesaria para la completa realizacidén y como completa realizacidn del se
hombre. Teniendo en cuenta que este ser es un ser que se encuentra en el m
en compaiiia de otros seres iguales a él, en el contexto de las necesidads
preocupaciones determinadas por este hecho, el gjercicio de la virtud se exti
a todas las relaciones naturales del hombre como parte del mundo. El hon
sera tanto mas perfecto en si mismo cuanto de manera mas perfecta sea la
que le ha sido destinada. Por otro lado, ya vimos con anterioridad como esta -
de la autoperfeccion esta relacionada con la idea del cosmos como totalidac
vina.

Resulta obvio por qué el gnosticismo no tenia espacio para esta conceps
de la virtud humana. «Mirar hacia Dios» tiene para los gnosticos un signifi
totalmente diferente del que tenia para los filosofos griegos. Para éstos, «ur
hacia Dios» significaba aceptar que todas las cosas eran expresiones gradu
de lo divino dentro de la abarcadora divinidad del universo. El ascenso del
en la escala a través de la sabiduria y de la virtud no implica la negacion d
niveles superados. Para los gndsticos, «mirar hacia Dios» equivale precisany
a dicha negacidn: se trata de un salto a través de todas las realidades enjus
que por esta relacion directa no son sino cadenas y obstaculos, tentaciones
distraen la atencidén o, cuando menos, que carecen de la menor relevancia.
suma de estas realidades enjuego es ¢l mundo, término en el que se inclu
mundo social. El interés manifiesto por la salvacidn, la preocupacion exclu
por el destino del yo trascendente, «desnaturaliza» de algin modo
realidades y le quita la verdadera substancia a la preocupacién alli donde d:
preocupacion es inevitable. La esencial reserva mental caracteriza
participacion en las cosas de este mundo, ¢ incluso la propia persona,
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cuanto implicada en esas cosas, es vista desde la distancia del mas alla. Este es el
espiritu comin de la nueva religion trascendental, que no se limita al
gnosticismo en particular. Recordemos las palabras de san Pablo:

Pero esto digo, hermanos: que el tiempo es corto; resta, pues, que los que tienen
esposa sean como si no la tuviesen; y los que lloran, como si no llorasen; y los que se
alegran, como si no se alegrasen; y los que compran, como si no poseyesen; y los que
disfrutan de este mundo, como si no lo disfrutasen; porque la apariencia de este mundo se
pasa. (1 Cor 7:29-31)

El mundo y el hecho de pertenecer a éste no deben ser tomados seriamente.
Sin embargo, la virtud es seriedad en la ejecucion de las distintas formas de
pertenencia y es también tomar en serio la respuesta de uno ante las demandas
del mundo, es decir, el ser. Si en el platonismo el mundo no es idéntico al
verdadero ser, no deja de ser un paso hacia éste. Pero «este mundo» del dualismo
gnostico no es eso siquiera, y como dimension de la existencia, no ofrece la
posibilidad de que el hombre se perfeccione. Lo minimo que la actitud acosmica
puede causar, por tanto, en relacion con la existencia mundana interior, es la
reserva mental del «como si no».

Pero el dualismo gndstico va mas alla de esta posicidén desapasionada, ya que
considera al «alma» misma —e¢l organo espiritual de la pertenencia del hombre
al mundo—, en la misma medida que su cuerpo, emanacidén de los poderes
cosmicos y, por tanto, instrumento del dominio de éstos sobre su yo verdadero
pero sumergido. Como «vestido terrenal del pneumay, el «alma» es el exponente
del mundo que se encuentra en el interior del hombre: el mundo esta en ¢l alma.
La psicologia gndstica, por tanto, estd impregnada de una profunda desconfianza
de la propia interioridad, de la sospecha de trucos demoniacos, del temor de ser
traicionada y apresada. Las fuerzas alienadoras se encuentran en el hombre
mismo, y estdn compuestas de carne, de alma y de espiritu. El desprecio del
cosmos, entendido de forma radical, incluye el desprecio de la psique. Por tanto,
lo que pertenece a la psique es incapaz de ser elevado a la condicién de virtud, y
serd abandonado a si mismo, al juego de sus fuerzas y apetitos, o reducido por la
mortificacion, extinguido incluso, en ocasiones, en la experiencia extatica.

Eso supone que, a pesar de no permitir la virtud en el sentido griego, la
actitud negativa hacia el mundo, o la calidad negativa del mundo mismo, deja
todavia abierta la posibilidad de elegir entre varios modos de conduc-
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ta en los cuales la negatividad se convierte en un principio de la praxis. En tanto
que tales formas de conducta se convierten en normas y expresan un «deber»,
encarnan lo que podria llamarse «moralidad gnéstica». En este contexto, puede
reaparecer, incluso, el término «virtud»; pero el significado del término ha
cambiado radicalmente, igual que el contenido material de cada virtud. Daremos
algunos ejemplos de distintos tipos de moralidad gnéstica y de la paraddjica clase
de «virtud» que ésta admitia. Para ello, tomaremos en ocasiones ejemplos de
fuentes que se encuentran mas alla del ambito estrictamente «gndstico», ya que la
decadencia y la polémica del concepto clasico de la areté es un fendmeno mas
amplio que estd relacionado con el surgimiento del acosmicismo o religién
trascendental en general.

b) Moralidad gnéstica

El elemento negativo que ya hemos sefialado representa, por supuesto, una
sola cara de la situacion gndstica. Cuando ¢l cosmos deja de ser el Todo y se ve
superado por el reino divino del més allé, el alma deja de ser la totalidad de la
persona y es superada por el pneuma acdsmico interior, algo muy diferente a la
«razony o al «intelecto» de la ensefanza griega. Del mismo modo que ¢l profundo
pesimismo cosmico es resaltado frente al optimismo de la seguridad escatoldgica,
el pesimismo psicologico, la desesperanza del alma que deviene esclava del
cosmos, es resaltado frente a la arrogante confianza en la libertad, irreductible en
ultima instancia, del pneuma. Y si la contraposicion del cosmos con aquello que
no es cosmos significa que existe una forma de salir de la prision del primero, la
dualidad interna del «alma» y el «espiritu», es decir, la presencia interna de un
principio trascendente, indefinible como es por ser distinto a todo lo «mundanoy,
permite la posibilidad de desprender el alma de su atadura y de experimentar la
divinidad del Yo absoluto.

Nihilismo y teoria del libertinaje
La expresion mas pura y radical de la rebelidn metafisica es el nihilismo
moral. La critica de Plotino implicaba una indiferencia moral en los gndsticos, es
decir, no sélo la ausencia de una doctrina de la virtud sino también la omisién de
limites morales en la vida real. La polémica de los Padres de la Iglesia nos infor-
ma una vez mas sobre la teoria o la metafisica de lo que es conocido como
«libertinaje gnosticon. Citamos de Ireneo:
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prendieron disciplinas psiquicas los hombres psiquicos, los confirmados en las obras y

era fe, carentes del perfecto conocimiento. Estos -afirman- somos nosotros, los de la
. Sostienen que por esto nos es necesaria a nosotros la buena conducta que de otra
ra no nos podriamos salvar, mientras que ellos se salvaran absolutamente, no por la
1cta sino por el hecho de ser espirituales por naturaleza. Del mismo modo que lo
o no puede participar en la salvacion, porque no es capaz de recibirla, asi también lo
ual, es decir, ellos mismos, no puede recibir corrupcion, cualesquiera que sean las
a las que se entreguen. El oro arrojado en el barro no pierde su belleza, sino que
rva su propia naturaleza, puesto que el barro en nada puede perjudicar al oro; asi afir-
werca de si mismos que, aunque se entreguen a cualquier tipo de obras materiales, no
m recibir ningun dafo ni perder la subsistencia espiritual. Por esto, los mas perfectos
ellos practican sin rebozo todas las acciones prohibidas, sobre las cuales las Escrituras
an que los que las cometen no heredaran el Reino de Dios... Algunos, entregados a
- a los placeres de la carne, dicen que dan lo carnal a lo carnal y lo espiritual a lo
val. (Adv. Haer. 1.6.2-3)

ste informe contiene varios argumentos importantes. Uno de ellos se basa en
:a de la existencia de naturalezas o substancias invariables, y segun este argu-
el pneumatico «se salva naturalmentey, es decir, se salva por la virtud de su
aleza. La inferencia practica que se extrac de esta idea es un precepto de
ia general, que permite al pneumatico el uso indiscriminado del reino natu-
a diferencia inherente al mundo entre el bien y el mal ha estado sumergida en
liferencia esencial de todo lo cosmico hacia el destino del yo acdsmico. Pero
ttoria del libertinaje gnostico no se reduce a la indiferencia. La ultima frase de
a de Ireneo sugiere ya un gusto por el exceso. Antes de que nos adentremos
a extrafia doctrina del inmoralismo religioso, enunciaremos esta postura de la
:rencia de manera mas completa.
a unica cosa con la que el pneumatico esta comprometido es con el reino de
dad transmundana, una trascendencia de naturaleza enormemente radical. A
:ncia del «mundo inteligibley» del platonismo o del Sefior mundo del judais-
>sta trascendencia no mantiene ninguna relacidn positiva con el mundo sensi-
lo se trata de la esencia de ese mundo, sino de su negacion y de su fin. El
gnostico, distinto al demiurgo, es ¢l totalmente diferente, ¢l otro, el descono-
n él, el mas alla absoluto llama a través de las capas cosmicas circundantes.
1 mis-
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mo modo que ¢l concepto de este Dios tiene mas de wihil que de ems, su
equivalente humano interno, el Yo acdsmico o pneuma, de otra manera oculto, se
revela a si mismo en la experiencia negativa de la otredad, de la no identificacion,
y de la indefinible libertad reclamada. Teniendo en cuenta todos los propdsitos de
la relacién del hombre con la realidad existente, tanto la idea del Dios oculto
como la del pneuma oculto son concepciones nihilistas: ningin #omos emana de
ellas, es decir, ninguna ley que afecte a la naturaleza o a la conducta humana
como parte del orden natural. Existe sin duda una ley de la creacion, pero la parte
extraiia que hay en el hombre no debe ninguna lealtad a aquel que cred el mundo,
y ni su creacion —aundue, incomprensiblemente, abarque al hombre— ni su
proclamada voluntad ofrecen criterios por los cuales el hombre aislado pueda
marcar su rumbo. De ahi el argumento antindmico de los gndsticos, en la medida
en que es meramente negativo: como tal, este argumento sélo defiende que las
normas del reino no espiritual no pueden obligar a aquel que pertenece al espiritu.

Con respecto a esta idea, en el razonamiento gnostico encontramos a veces el
argumento subjetivista del escepticismo moral tradicional: nada es naturalmente
bueno o malo, las cosas en si mismas son indiferentes, y «so6lo la opinion humana
convierte a las acciones en buenas o malas». Con la libertad que le ofrece su
conocimiento, el hombre espiritual goza del uso indiferente de todas ellas (Ireneo,
op. cit. 1.25.4-5). Mientras esto recuerda uno de los razonamientos de ciertos
sofistas cléasicos, una reflexion gndstica mas profunda sobre la fiente de esta
«opinion humana» transforma el argumento, que pasa de ser escéptico a
metafisico, y convierte la indiferencia en oposicion: la fuente tltima no es ya
humana sino demilirgica y, asi, comtn a la del orden de la naturaleza. De acuerdo
con esta fuente, la ley no es realmente indiferente sino parte del gran patrdn en el
que se enmarca nuestra libertad. Siendo ley, el cddigo moral no es sino el
complemento psiquico de la ley fisica, y como tal el aspecto interno de la regla
cdsmica que todo lo abarca. Ambos emanan del sefior del mundo como agentes de
su poder, unificados en el doble aspecto del Dios judio, visto como creador y
legislador. Del mismo modo que la ley del mundo fisico, la heimarméne, integra
los cuerpos individuales en el sistema general, del mismo modo la ley moral acttia
con las almas, sometiéndolas asi al esquema demitirgico.

Porque ;qué es la ley —en la forma revelada a través de Moisés y los



:tas, o en la que opera en los habitos vy opiniones de los hombres— sino la
ra de regularizar y asi establecer la implicacion del hombre en el negocio del
oy en las preocupaciones mundanas; de, por medio de sus reglas, establecer
arantia de seriedad, de elogio o de rechazo, recompensa o castigo, sobre su

luta intrincacion; de hacer de su voluntad una parte docil al sistema de reglas,

por tanto funcionard de manera mucho mas suave ¢ inextricable? En la
ida en que el principio de esta ley moral es la justicia, la ley tiene el mismo
ster de restriccidn del lado psiquico que el destino cosmico del lado fisico.

s angeles que hicieron el mundo las designaron asi [“rectas acciones™] para

rr a los hombres, por tales preceptos, a la esclavitud»™. En la ley normativa,

>luntad del hombre esta anulada por los mismos poderes que controlan su
o. El que obedece ha abdicado de la autoridad de su yo. Mas alla de la mera
erencia del argumento «subjetivista» y del privilegio, meramente permisivo,
libertad, nos encontramos aqui con un interés metafisico positivo en
iar la lealtad a todas las normas objetivas y, asi, con un motivo para su cabal
1cion. Se trata de un interés doble en el que coexisten la voluntad de asegurar
iténtica libertad del yo, por medio del desafio a los arcontes, y de daiar la
general de éstos por medio de la frustracidn individual de sus designios.

*ero la historia completa del libertinaje gndstico tampoco termina aqui. Mas

Jel motivo del desafio, vemos como, algunas veces, la libertad convierte todo

bligacion positiva para realizar cualquier accidn, con la idea de entregar a la

raleza lo que le es propio y, de ahi, de agotar sus poderes. La doctrina, indica-

-evemente en el citado pasaje de Ireneo (1.6.2-3), aparece de forma mas deta-

1en su informe sobre Carpderates y los cainitas. En este ultimo, la doctrina

‘ior aparece combinada con la de la transmigracion, v en esta combinacidn el

ralismo es, mas que el modo de poseer la libertad, €l medio por el cual se

gue.

7 afirman que por medio de las transmigraciones en los cuerpos conviene que las

pasen por toda clase de vida y accion, a no ser que alguien sumamente diligente lo
se todo de un golpe en el transcurso de una sola vida... Asi, como dicen sus esctitos, a
mas ejercitadas en toda clase de obras de la vida, al salir (del mundo) no les queda ya
por hacer; deben emplearse a fondo en ello, no sea que, faltando alguna cosa

la liberacién, se vean obligadas
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a reingresar en un cuerpo. Afirman que Jesus se refirid a esto en la siguiente parabola:
“Cuando estés en camino con tu adversario, apresurate a liberarte de él, no sea que te
entregue al juez, y éste al alguacil, y te envie a la carcel. Te aseguro que no saldras de alli
hasta haber pagado el Gltimo cuadrante” (L.c 12:58- 59)... Afirman que éste es el primero de
los hacedores del mundo, y que entrega las almas a otro angel que esta a su servicio para
que las encierre en otro cuerpo; pues dicen que la carcel es el cuerpo. Y la frase: “no saldras
de alli hasta haber pagado el ultimo cuadrante”, la interpretan en el sentido de que nadie
escapara del poder de los angeles que crearon el mundo, antes bien, ira pasando de cuerpo
en cuerpo, hasta que haya realizado absolutamente todas las obras de este mundo; y cuano
ya no le falte nada, entonces el alma habra alcanzado su libertad e ira hacia el Dios que esta
por encima de los angeles creadores. De esta forma se salvan todas las almas, ya sea por
haber realizado diligentemente todas las obras en una sola venida, ya transportadas de
cuerpo en cuerpo ¢ insertadas en cada especie de vida, cumpliendo y pagando lo debido
hasta ser liberadas de la necesidad de volver a un cuerpo. (Ireneo, 1.25.4; cf. Eusebio, Hist.
eccl. IV.7)

De nuevo, en su informe sobre los cainitas, Ireneo nos dice:

Y afirman que ellos mismos no se salvaran mas que pasando a través de todas las obras,
al igual que dijo Carpocrates. Un angel se halla presente en cada uno de los pecados y
acciones nefandas, de tal modo que el que obra osa cometer la impureza, pero descarga en
el angel la responsabilidad del acto: “Oh angel, hago uso de tu obra; oh potestad, realizo tu
operacion”. Y en esto consiste el perfecto conocimiento, en lanzarse sin temor a obras tales

que ni siquiera estd permitido mencionarlas. (Ireneo, 1.31.2)

La idea de que en el pecado debe completarse una especie de programa, una
deuda que hay que pagar como precio de la libertad tltima, constituye el reforza-
miento doctrinal més poderoso de la tendencia libertina inherente a la rebelién
gndstica como tal y se convierte en precepto positivo del inmoralismo. El pecado
como camino de salvacion, la inversion teoldgica de la idea del pecado: nos en-
contramos aqui con los antecedentes del satanismo medieval, y, de nuevo, ante un
arquetipo del mito de Fausto. Por otra parte, la combinacidn de esta doctrina con
el tema de la transmigracion que se produce en Carpdcrates representa una adap-
tacién curiosa de las enseflanzas pitagéricas y quizd también de la doctri-

293



dia del karma, cuya preocupacion central es, aunque con un espiritu muy
>nte, la liberacion de la «rueda del nacimiento».

or nuestra parte, podriamos dudar con Ireneo de que los predicadores de estas
vivieran de su profesion. FEscandalizar ha sido siempre el orgullo de los re-
18, pero gran parte de esta provocacion puede que se autosatisfaga mas con el
wlo de la doctrina que con ¢l de las obras. No obstante, no debemos desesti-
los extremos a los que el desafio revolucionario y el vértigo de la libertad
n llegar en el vacio de valor creado por la crisis espiritual. Precisamente, el
lbrimiento de un nuevo panorama que invalidaba todas las normas anteriores
1tuyd una condicion anarquica, y el exceso en el pensamiento y en la vida fue
mera respuesta a la importancia y dimensién de dicho panorama.

Ascetismo, abnegacidn, la nueva «virtud»

a teoria del libertinaje tenia su alternativa en el ascetismo. Opuestos como
sstos dos tipos de conducta, compartian la misma raiz en el gnosticismo, y se
aban en el mismo argumento basico. El uno repudia la lealtad a la naturaleza
7és del exceso, el otro, a través de la abstencidon. Ambos son vidas alejadas de
»rmas mundanas. La libertad por el uso y la libertad por el no uso, iguales por
eatoriedad, son solo expresiones alternativas del mismo acosmicismo. La
1 del libertinaje era la expresion mas insolente de la rebelidn metafisica,
tindose en su propia bravata, en su propia jactancia: el desprecio maximo
el mundo consiste en no tomarlo en consideracién, ni siquiera como un
o o un adversario. El ascetismo reconoce el poder corruptor del mundo:
en serio el peligro de la contaminacién y actia asi mas por el temor que por
ssprecio. Incluso en el extremo de la negatividad, la vida ascética puede
e capaz de producir una cualidad positiva —la pureza— y por tanto de estar
duciendo en su condicion presente algo del futuro estado de salvacién. Este
ecialmente el caso cuando el ascetismo es practicado casi como una técnica
srepara al alma para la recepcion de una iluminacién mistica en la cual la
1macion ultima del «de ahora en adelante» se produce como si hubiera sido
‘imentada con anterioridad. Aqui el ascetismo sirve a la causa de la santifica-
y las cualidades que confiere al sujeto, sean las misticas ya mencionadas o
worales, son consideradas valiosas en si mismas; es decir, el ascetismo tiene
elaciéon con la «virtud», si bien en un nuevo sentido
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determinado por el marco de referencia acdsmico. Marcion demuestra con gran
claridad que este significado positivo no es, en absoluto, un aspecto necesario del
ascetismo gnostico: su argumentacién moral, como ya vimos (cap. 6.6), esta basa-
da, enteramente, en el desprecio y la enemistad hacia el mundo, y la abstencion de
sus obras no implica un perfeccionamiento del sujeto. La abstencion es, esencial-
mente, un asunto de rechazo vy, asi, tanto una expresion de la rebelion hacia el
creador como de indulgencia libertina.

Ya hemos tratado la actitud ascética en capitulos anteriores y no necesitamos
repetirlo aqui (para Marcion, ver pag. 173-s.; para Mani, pag. 251-s.). Estos son
los gjemplos mas notables de un ascetismo riguroso que evoluciona a partir del
nucleo mismo de la doctrina. En el caso de Mani, vimos la relacidn de éste con el
tema de la compasion, que ordena respetar las particulas de Luz dispersas en la
creacidén. Sin embargo, la idea de la impureza de la substancia cdsmica esta
presente aqui con igual fuerza al menos, de forma que, al margen de la dosis de
«simpatia», el rechazo es un factor esencial de la vida ascética.

No siempre la disposicion al ascetismo alcanza profundidades tan sombrias
como en estos dos casos. La actitud acosmica puede expresarse a si misma en
forma de una moderacién general hacia todas las cosas de este mundo, de una
reduccién del poder que éstas gjercen sobre el alma y en el mantenimiento, con
relacion a ellas, de una distancia precavida. «No ames el oro, ni la plata, ni las
posesiones de este mundo»; «No seas un hijo de la casa... No ames las guirnaldas
de agradable aroma, no obtengas placer de una bella mujer... No ames la lujuria ni
las sombras engafiosas», lelamos en las fuentes mandeas que citamos en la pag.
117. Por otro lado, la razdn principal de estos mandatos queda expresada en las
palabras «Tu no eras de aqui, y tus raices no eran de este mundo» (G 379). De
este modo, la posicidén acdsmica se expresa en forma de un retroceso general de la
moralidad, que desarrolla su propio cddigo de «virtudes» negativas.

No es accidental que, mientras la version libertinista de la moralidad gnostica
estaba representada por modelos claramente esotéricos, nuestros gjemplos de la
version ascética estén tomados de lo que podriamos llamar modelos exotéricos de
gnosticismo. Tanto Marcion como Mani intentaron fundar no un grupo minorita-
rio de iniciados sino una Iglesia; y el mandeismo, a pesar del reducido ntimero de
miembros que tuvo,fue una religion comunitaria populista.la anarquia es
incompatible con la insti-



n como tal, y cualquier fundamento religioso conducird hacia la disciplina.
a cierto punto, la Iglesia adopta las funciones de la polis, y aspira idealmente
una civitas absoluta al regular las vidas de sus miembros. Este hecho debe
cir necesariamente a la formacion de un canon de «virtudes» que se adapte a
bjetivos de estas nuevas sociedades. En resumen, la salvacién institucionali-
, es decir, la idea misma de «iglesia», favorece la disciplina de la moralidad
ica por encima de una interpretacion literal del ideal de la libertad pneumati-
e la posicién anticdsmica como tal sugiere. Las conclusiones literales fueron
idas solo por sectarios que se consideraban como tales y se enorgullecian de
ondicidn. Los gnosticos cristianos que Ireneo considerd defensores de los
ds de vista libertinos vieron su «libertad» como un privilegio exclusivo al
no debian tener acceso los miembros ordinarios de la Iglesia, aquellos que
;saban «una fe simple». E incluso entre las sectas, probablemente existieron
1as que, como los encratitas y los ebionitas, se habian decidido por el ascetis-
lternativo de la posicion anticosmica, poniendo especial énfasis en la diferen-
ntre los conocedores v la vulgar masa. En términos generales, podriamos
sturar que, salvo por un breve periodo de extremismo revolucionario, las con-
>ncias practicas de las ideas gndsticas fueron mas a menudo partidarias del
ismo que del libertinaje. Después de todo, la rebelion (y el libertinaje gndsti-
€ la expresion descarada de una rebelion tan contraria a tradicidn cultural co-
I demiurgo) no es un estado que pueda ser mantenido de manera indefinida.
:belidon terminara cuando la nueva visidn haya creado su propia tradicidn.

La areté y las «virtudes» cristianas

La negacién de la categoria natural del hombre y de ahi de la «excelencia»
1d) susceptible de ser obtenida por medio de su evolucion, es universal en el
nicismo. En este respecto, los gnosticos forman parte de una marea mucho
ntensa que mind y acabo ahogando la posicidn clésica. El lector cristiano se
ntra aqui con un asunto familiar, y puede recordar facilmente las clases de
des», con sus vicios correspondientes, que se extraen de las admoniciones
Juevo Testamento. La humildad, la mansedumbre, la resignacién, la pacien-
cluso el temor y las tribulaciones se ensalzan; se advierte sobre el orgullo, la
loria, las fantasias, «todo lo elevado que se exalta contra el conoci-



miento [gnosis] de Dios» . El pasaje de 1 Jn 2:15-16 (ver pag. 106) muestra
claramente el marco anticosmico de la orientacidn ética. Podemos llamar virtudes
de autoabnegacién a estos modelos de conducta cuya cualidad comun es la
humildad: el yo asi abnegado es el del hombre natural. Estas virtudes tienen su
complemento positivo en la fe, la esperanza y la caridad. No obstante, aunque
estas tres cualidades fueron llamadas mas tarde «virtudes» y se unieron como
tales a las cuatro «virtudes cardinales» de los antiguos, resulta obvio que,
Juzgadas por el significado original del término, pueden llamarse asi sélo en un
sentido paraddjico; va que, lejos de confirmar la individualidad en su valor
original, presuponen la incapacidad radical del hombre para obtener su propia
perfeccidn y aceptar esta insuficiencia —es decir, la posicidn negadora del yo de
la humildad— en su verdadero significado. Se trata por tanto, como en el caso
anterior, de la negacidn de la areté” ",

El referente ultramundano de todas estas virtudes y de su depreciacion de los
valores naturales, incluyendo la autonomia personal, resulta bastante obvio y no
requiere mas explicaciones. No obstante, para evitar que parezca que refleja sélo
la posicion cristiana y que esta necesariamente unido a las doctrinas del pecado
original y de la salvacién a través de la cruz, introduciremos, como digresion, el
caso menos conocido de Fildén de Algjandria, en el cual podemos observar la
transformacion del concepto de areté clasico. Veremos entonces cdmo esta rein-
terpretacion del mundo ético se produce por el impacto de la religién trascenden-
tal en general.

La virtud en Filén de Alejandria

Filon habia heredado lo suficiente de los estoicos y los platonicos como para
conceder un lugar importante en su pensamiento al concepto y a la palabra arefé.
No obstante, jcomo es esta virtud en su exposicion? Filon nunca se cansa de
recalcar que las virtudes en el alma no tienen el origen en si mismas sino en Dios:
estas virtudes entran en el alma «desde el exterior», como ¢él dice, o «desde lo
altow, por la gracia divina y sin la contribucidn del yo. Dios es su tnico creador.
El alma no cuenta con una excelencia propia, v sélo puede anhelarla’. El alma
no puede atribuirse ni siquiera este anhelo, ni siquiera el esfuerzo que realiza para
obtener la virtud: también estas cosas deben ser imputadas a Dios, el cual «conce-
de» el éros, es decir, la tendencia hacia la virtud' . Filén utiliza varias image-



»ara describir esta relacidon de la actividad divina y la receptividad humana,
sialmente las de sembrar y engendrar. Esta imagen sefiala la idea, extendida
1én en el mundo gndstico, de una relacion casi sexual en la cual el alma es el
ento femenino y la parte que concibe y es fecundada por Dios. «Sélo Dios
¢ abrir el utero de las almas, sembrar virtudes en él, prefiarlo y hacer que
bre el Bien» . La idea es muy poco griega, si recordamos lo que el signifi-
de areté implicaba de actividad individual. Y la imagen concierne no sélo a
nesis de la virtud en el alma sino al modo mismo en el que se posee. Porque,
n Filon, la consciencia de su origen deberia (v este «deberia» es un nuevo im-
ivo €tico), precisamente en su aspecto negativo, es decir, la no atribucion al
sonvertirse en un elemento esencial de la virtud misma, hasta el punto de que
reflexion constituye de hecho el virtuosismo de la virtud, que poseida de otra
ra no seria virtud en absoluto. La reflexién en cuestion se basa en la nada”
ombre. Esta idea crea una situacidon extremadamente paraddjica en el signifi-
de la virtud. Las distintas virtudes primarias de la tradicidn ética, a pesar del
0 que, a la manera estoica, hace de ellas Fildn, pierden su propio contenido
1seco, va que dicho contenido deviene ambiguo. La forma en que el yo
mina su relacidén con la presencia de estas virtudes se convertirda en la
adera dimension de la virtud y del vicio en un nuevo sentido. El sujeto puede
uir la virtud a si mismo como logro propio (y éste es el significado original de
como excelencia): para Filon, esta autoatribucion consume, de algin modo,
lor moral de esas «virtudes» vy las pervierte, convirtiéndolas en vicios; mas
nodos de perfeccion del yo, seran tentaciones por el hecho de que pueden ser
das como tales. «Egoista e impio es ¢l noiis que piensa de si mismo que es
a Dios y cree que actiia cuando en realidad esta sufriendo. Porque Dios es el
siembra y el que planta las bondades en el alma, es impio del noiis decir: Yo
o» (Leg. AH. 1.49-s.; cf 111.32-s.). Por otra parte, el yo puede renunciar a
amar su propia autoria y a reconocer su insuficiencia esencial. Esta reflexion
1daria, o méas bien la actitud general que expresa, se convierte en el objeto
e la orden moral y es en si misma considerada como «virtud», aunque signi-
:la negacidn de la existencia de ningun tipo de virtud del yo. De esta manera,
mificado mismo de areré desaparece de las facultades positivas de la persona
sitiia en el conocimiento de la nada. La confianza en las facultades morales
10 mMiSmo,



la tarea de la perfeccidn del yo que en ella se basa, y la atribucidén que el yo hace
de este logro —todos ellos aspectos de la concepcidn griega de la virtud— son
actitudes condenadas como vicios del amor al yo y la presuncion. El reconoci-
miento y la confesién de la propia incapacidad, la confianza en que Dios propor-
ciona lo que ¢l alma no puede conseguir por si misma, y el reconocimiento del o-
rigen divino de lo que ha sido concedido, son actitudes de la «virtud» como tal””.

Caracteristico de la posicion de compromiso de Filén entre el punto de vista
griego y el «nuevor es el hecho de que afada la «virtud» a la lista de las virtudes
tradicionales, y colocandola a la cabeza de éstas como si perteneciera al mismo
orden, cuando en realidad invalida la posicidén independiente de todas ellas y se
convierte en la tnica condicion de su valor, y, al mismo tiempo, de su vicio
correspondiente. De este modo, «la reina de las virtudes», «la mas perfecta entre
las virtudes», es la fem, una virtud que combina la vuelta hacia Dios con el
reconocimiento y el desprecio de la insignificancia individual®". Al adquirir esta
«virtudy, el hombre adquiere el resto de las virtudes como fruto de ésta. Por otro
lado, «el vicio mas odioso a Dios» es la vanagloria, el amor al yo, la arrogancia, la
presuncidn: es decir, el orgullo de considerarse a si mismo sefior y gobernador, y
de confiar en los poderes propios218

Esta desintegracion completa del ideal griego de la virtud implica la desinte-
gracion de sus cimientos antropologicos: «En nosotros se encuentran los tesoros
del mal, en Dios sdlo los del bien» (De Fug. et Inv. 79). Mientras para los helenos,
desde Platon a Plotino, el camino del hombre hacia Dios transcurria a través de la
perfeccion moral del yo, para Filon lo hacia a través de la desesperanza del yo que
es consciente de su nada. «Condcete a ti mismo» es un elemento esencial en am-
bos caminos. Pero el conocimiento individual de Filon significa «conocer la com-
pleta insignificancia de la raza mortal» (Muz. Nom. 54), y a través de este conoci-
miento uno obtiene el conocimiento de Dios: «Porque ése es €l momento en el
que la criatura se encuentra con el Creador, cuando reconoce su propia nadax»
(Rer: Div. 30). Conocer a Dios y desconocerse uno mismo son acontecimientos
correlativos en Filon™”. Entre las imagenes impresionantes de Fildn en relacidén
con esta idea (por medio de la escritura alegdrica) se encuentran la de «la deser-
cidén de uno mismow, y su preferida, «salir de uno mismo, volando, y huir hacia
Dios».«El que escapa de Dios huye hacia si mismo... el que abandona volando



pio nous huye hacia el nous del Todo» (Leg. All 111.29; cf. ibid. 43).
iste huir de uno mismo, junto con el significado ético que hemos estado con-
ando hasta ahora, puede asumir también un significado mistico, como sucede
siguiente pasaje: «Salte™ no sélo de tu cuerpo... [“tierra”] y de tu percep-
sensorial... [“parentela” y de tu razon... [“casa del padre™], escapa incluso de
mo, y pierde el conocimiento de ti mismo, loco y poseido por Dios, como un
iante de Dioniso» (Rer. Div. 69; cf. ibid. 85). Esta versidn mistica del abando-
2l yo sera estudiada a continuacion en el contexto de la psicologia gndstica.

¢) Psicologia gnéstica
La interpretacion demonoldgica de la introspeccion
espués de esta digresion en el ambito espiritual, mas amplio, volvemos al del
icismo propiamente dicho. La desaprobacion de la condicién natural y de los
es del hombre que encontramos como rasgo general en la nueva distribucién
. religion trascendental estd relacionada en el gnosticismo con la metafisica
sta y con la situacidén problematica del alma en su sistema. Alli donde el
steismo de Fildn y su doctrina de la creacidn carecia de una verdadera teoria
. derogacidn, y donde el cristianismo desarrollé una, dentro de la teoria del
o original, el gnosticismo baso el dudoso caracter del alma y la profunda
sacidad moral del hombre en la situacion césmica como tal. La sumision del
a los poderes cdsmicos deriva del hecho mismo de que el alma se origine en
»s poderes. El alma es emanacion de estos poderes, v estar afligido por esta
1e o habitar en ella forma parte de la situacion cédsmica del espiritu. El cos-
es aqui, y por si mismo, un sistema demoniaco —«ninguna parte del cosmos
e de un demon» (C.H. IX.3)—, y si en la espiritualidad del hombre el alma re-
mta el cosmos, o si a través del alma «el mundo» se encuentra en el hombre,
1ces la espiritualidad del hombre es el escenario natural de la actividad demo-
y su yo estara expuesto a un juego de fuerzas que no controla. Puede con-
arse que estas fuerzas actian desde el exterior; sin embargo, pueden actuar de
forma porque tienen su equivalente en la constitucion humana, una constitu-
dispuesta a recibir su influencia. Estas fuerzas cuentan con una ventaja inicial
a la influencia divina, al estar aisladas como el sistema cosmico del reino
ndente,y ocultas como el espiritu interno por la psique. Por tanto, es condi-
natural del hombre



ser una presa de las fuerzas extrafias que, por otra parte, le son tan propias; y
otorgar el poder que el pneuma prisionero necesita para hacerse valer requiere la
llegada milagrosa de la gnosis desde el mas all4, «...s1 gracias al sol alguien recibe
un rayo brillante sobre su parte divina (aunque el numero de aquellos que son
iluminados es escaso), el efecto de los démones sobre él queda anulado ...Todos
los demas, tanto en sus almas como en sus cuerpos, son arrastrados por los
démones, pues les resultan gratas las energias de los démones y las aprecian ...De
modo que, sirviéndose de nuestros cuerpos como instrumentos, los démones se
hallan al frente del gobierno terrenal. Es a este gobierno al que Hermes ha dado en
llamar “destino” [heimarméne]» (C.H. XV1.16). Este es el aspecto interiorizado del
destino cosmico, segun el cual el poder del mundo seria un principio moral: en
este sentido la heimarméne seria el gobierno que los legisladores cosmicos ejercen
sobre nosotros a través de nosotros mismos, y su manifestacion seria el vicio
humano de cualquier clase, cuyo principio comuin no seria sino el abandono del
yo al mundo. Asi la existencia intramundana es esencialmente un estado del ser
poseido por el mundo, entendido este término en su sentido literal, es decir, demo-
nologico. En una fuente bastante tardiam, encontramos incluso, como término que
contrasta con el de hombre espiritual, la expresion «hombre demoniaco», en vez
del habitual «psiquico» o «sarquico» (carnal). Cada hombre, segin explica el
texto, estd poseido desde la infancia por su demonio, el cual solo puede ser ex-
pulsado por el poder mistico de la oracién una vez extinguidas todas las pasiones.
En este estado «vaciado» el alma se une con el espiritu como una novia con su
esposo. El alma que no recibe a Cristo de esta manera sigue siendo «demoniaca»
y se convierte en morada «de serpientes». Para apreciar la gran distancia que
separa esta posicidén de la posicion griega, solo tenemos que recordar la doctrina
griega del «demonio guardian que nos acompaiia desde el nacimiento»zzz, y com-
parar el degradado concepto de «demonio» del gnosticismo y el cristianismo con
el clasico, el cual denotaba la existencia de un ser superior al hombre en la jerar-
quia divina. La distancia es tan grande como la que separa las dos concepciones
del cosmos, y de las cuales el concepto de «demonio» es su manifestacion directa.

Poco queda de la idea clasica de la unidad y de la autonomia de la persona.
Contra el orgullo y la confianza un tanto superficial de la psicologia estoica en el
yo, al que considera duefio absoluto de su morada, conocedor absoluto también
de lo que es y de lo que sucede en su interior,



arrada mirada gndstica contempla la vida interior como un abismo desde el
os poderes oscuros se levantan para gobernar nuestro ser, un ser no controla-
r nuestra voluntad, ya que esta voluntad es instrumento y gjecutor de esos
es. Esta es la condicién basica de la insuficiencia humana. «;Qué es Dios?
ien inmutable. ;Qué es el hombre? Un mal inmutable» (Estobeo, Fcl. 1.277.
Abandonada al remolino demoniaco de sus propias pasiones, el alma impia
. «Estoy en el fuego, me abraso... soy devorada, pobre de mi, por los males
ne poseen» (C.H. X.20). Incluso la experiencia contraria de la libertad espiri-
28 mas receptora que autora: «la parte racional [Jonas escribe spiritual] no se
ste a las ordenes de los démones, lista como esta para acoger a dios» (C.H.
15).

El alma femenina

in linea con la concepcion general de la vida interior, el alma es vista a
1do como un receptaculo ocupado por las distintas fuerzas espirituales que lu-
por poseerla. Valentin compara el corazén humano con una posada en la que
jan los que llegan, y dice: «Asi el corazon, mientras no se haya encontrado
a providencia, es impuro, siendo morada de muchos demonios» (Clemente de
ndria, Strom. 11.20.114). Basilides 1lama al hombre «campamento de mu-
espiritus diferentes» (ibid. 113); e incluso Porfirio, el fildsofo neoplaténico,
ipresa de la siguiente manera: «Donde vive la ignorancia de Dios, debe de
ir el demonio del mal; porque, como has aprendido, el alma es un receptaculo
los dioses o para los demonios» (4d Marc. XXI). Ya en Filon vimos ¢como
oncepto de la receptividad del alma conduce a la imagen de su condicion
nina en una relacion doble. En Filon, esta imagen solo hace referencia a la
16n del alma con Dios, ya que su teologia biblica judia no reconocia a los
nios como una alternativa a Dios. En el uso gndstico de la imagen, los
amientos buenos y malos son considerados por el alma, respectivamente,
cepciones» divinas y demoniacas. «La mente [Jonas escribe spirit] concibe
3 los conceptos [thoughts]: tanto los buenos, cuando la mente recibe sus
las de dios, como los de tipo opuesto, cuando las semillas proceden de algin
emonico. {A menos que sea iluminada por dios,} ninguna parte del cosmos
s de un demon que se deslice en la mente para sembrar la semilla de su pro-
ergia» (C.H. IX.3). M4s alla de este aspecto pesimista del concepto,



encontramos la imagineria sexual del alma en el lenguaje de la devocion
helenistica posterior, saturada del espiritu de la religiosidad sobrenatural. El
«matrimonio sagrado» de los cultos mistéricos es un ejemplo de ello, y muchas
descripciones cristianas de la accion de la gracia y de la difusién del Espiritu
Santo en el alma pertenecen al mismo grupo de metaforas.

Tluminacion extatica

Es posible que la iluminacién por medio de un rayo de luz divina (ver pag.
301) que transforma la naturaleza psiquica del hombre sea un articulo de fe, pero
puede ser también que se trate de una experiencia. En la literatura religiosa de la
época, dentro y fuera del gnosticismo, se habla en ocasiones de una experiencia
superlativa semejante, que llega incluso a describirse, si bien mas a menudo
aparece como una aspiracién o una meta. Esta experiencia implica una extincién
de las facultades naturales: el vacio creado por esta desaparicion es llenado por un
contenido extremadamente positivo y al mismo tiempo, en su naturaleza inefable,
negativo. La aniquilacidn y la deificacion de la persona se funden en el éxtasis
espiritual que para la experiencia representa la presencia inmediata de la esencia
acosmica.

En el contexto gnostico, esta transformadora experiencia directa es gnosis en
el sentido mas elevado y al mismo tiempo mas paraddjico del término, ya que se
trata del conocimiento de aquel que no es susceptible de ser conocido. Hasta aqui,
hemos visto como «gnosis» significaba una de estas cosas: el conocimiento de los
secretos de la existencia tal y como se relatan en el mito gndstico, secretos que
comprenden la historia divina a partir de la cual el mundo fue originado, la situa-
cién del hombre en dicho mundo y la naturaleza de la salvacion; en términos mas
intelectuales, la elaboracion de estos contenidos en sistemas especulativos cohe-
rentes; en términos mas practicos, el conocimiento del «camino» que el alma se-
guird en su ascension y de la clase de vida que prepara para este acontecimiento;
y, por ultimo, en términos mas técnicos o magicos, el conocimiento de los sacra-
mentos, formulas efectivas y otros medios a través de los cuales pueden asegurar-
se el paso y la liberacion. Todos estos tipos de «conocimiento», relacionados entre
si, y ya sean tedricos o practicos, facilitan informacion sobre algo y son, por tanto,
diferentes de su objeto, diferentes de lo que pretenden suscitar - .La mistica
gnosis theoii —contem-



on directa de la realidad divina— constituye en si misma un adelanto de la
umacion que vendra. Se trata de la trascendencia que ha devenido inmanente;
nque se haya propiciado por medio de los actos humanos de la modificacién
0 inducidos por la voluntad, el acontecimiento mismo es un acontecimiento
tividad y gracia divina. De este modo, se trata tanto de un «ser conocido» por
como de un «conocer» a Dios, y es por esta relacion de mutuo conocimiento
lo que la «gnosis» se encuentra mas alld del término de «conocimiento»
tamente dicho. En cuanto a contemplacion de un objeto supremo, podria
se que dicho conocimiento es tedrico, de ahi «conocimiento» 0 «cogniciony;
1anto a algo que se absorbe y sufre una transfiguracidn, podria decirse que la
ncia del objeto es practica, de ahi «apoteosis» o «renacimiento»: pero ni el
ster de mediacidn del conocimiento sobre algo ni el de la praxis instrumental
algo son aplicables alli donde el ser del conocedor se amalgama con el ser
bjeto, «objeto» que verdaderamente significa la destruccion del reino com-
+de los objetos.

a «experiencia» del infinito en lo finito no puede ser sino una paradoja,
sendientemente de los términos elegidos. Por su propio testimonio en la
ttura mistica, esta experiencia une vacio y plenitud. Su luz ilumina y ciega.
nedio de una suspensién breve y aparente del tiempo, se mantiene dentro de
istencia y busca el fin de toda existencia: «fin» en su doble sentido, positivo
gativo, de cese de todo lo mundano y de meta en la cual se alcanza la
inacion de la naturaleza espiritual. Asi, la experiencia extatica muestra el
ster doble del verdadero éschaton de la religion escatoldgica trascendental,
ntroduce —de forma ilegitima, en nuestra opinién— en el ambito de la vida
oral y de las posibilidades abiertas a ésta. Podriamos llamarla «anticipacion
muerte», como a menudo es descrita en las metaforas de la muerte.

emos visto (pag. 192-ss., «La ascension del alma») como la escatologia mis-
lescribe la futura ascension del alma como el progresivo desnudamiento que
a cabo en su camino ascendente a través de las esferas cdsmicas. Por otro la-
ndicamos en su momento que este proceso, que se crefa que tenia lugar en la
nsion externa de la objetividad mitologica, era capaz de una interiorizacion
nedio de la cual la escala mitica se transformaba en una escala interior, misti-
ista trasposicién de la escatologia a la introspeccion es la responsable del
nparable con-



cepto de gnosis que aqui discutimos. La experiencia culminante misma es
decididamente inefable, si bien puede demarcarse en términos simbolicos. Es el
proceso que conduce a ella el que si puede describirse. De este modo, ¢l tratado
hermético sobre el renacimiento (C.H. XIII) describe los estadios del proceso
mistico por los cuales el alma astral se disuelve y se genera ¢l yo espiritual: uno a
uno, los poderes demoniacos (procedentes del ZOdiaCOZZ4) desaparecen del sujeto y
son sustituidos por los «poderes de Dios» que descienden hasta €l a través de la
gracia y componen, progresivamente, la nueva persona. El iniciado, preparado
ascéticamente, es mas receptivo que activo en el proceso. Con la disolucidn del
antiguo yo, el iniciado sale al exterior y va més alla de si mismo hacia un ser di-
ferente. El proceso culmina con la experiencia extatica de la deificacién.

Gran parte de la imagineria y de los términos psicologicos de tales descripcio-
nes (que son comprensiblemente escasas) deriva del ritual de las religiones de
misterios. Igual que sucedia con el sujeto de la «virtud», nos encontramos aqui
con un fendmeno que el gnosticismo compartia con la corriente religiosa mas am-
plia de la época. De hecho, la verdadera elaboracion conceptual de una ascension
interior que culminaba en el éxtasis mistico, y la articulacion de esta idea en esta-
dios psicoldgicamente definibles, fue obra del mismo Plotino y, después de €1, de
la escuela neoplatdnica, anticipada hasta cierto punto por Filon, es decir, fue obra
de una «filosofia» que devino mistica; y, poco mas tarde, de los misticos monas-
ticos del cristianismo oriental (cuya base tedrica derivaba de Origenes). De una
manera menos refinada, sin embargo, la experiencia o idea de la iluminacién
pneumatica era mas antigua y, al menos en parte, un fendmeno gndstico. El con-
cepto mismo de un poder salvifico de la gnosis como tal, superior al de la mera fe,
sugiere un resorte hacia algtin tipo de evidencia interior que, por medio de su natu-
raleza elevada, sitia el acontecimiento de la transformacion y la posesion de una
verdad superior mas alld de toda duda. Siendo la disposicion tan importante y
encontrandose tan extendida, no habran faltado las experiencias de este tipo, en
todos sus grados de realizacidn, las cuales, ateniéndonos a su propio testimonio,
podrian tomarse por encuentros directos con lo trascendente absoluto. De ahi la
importancia del «conocid» a Dios y el «se conocido» a si mismo.

Mas que sobre estas mismas «experiencias» de naturaleza escurridiza podemos
hablar de sus secuelas, de lo que se creia que era su efecto duradero sobre una vida
«reformada». No dudamos del fervor y de la pro-



emocion de las dos oraciones de gracias herméticas que citamos a
nuacion:

e damos las gracias, con toda nuestra alma y con todo nuestro corazén vueltos hacia
mbre inefable... que nos has ensefiado la bondad, el amor y la benevolencia

aales, y un poder ain mas dulce, al concedernos por tu gracia mente, lenguaje y

s: mente, para que pensemos en ti; lenguaje, para que te glorifiquemos; y gnosis, para

o0s regocijemos en el conocimiento.

alvados por la luz, nos regocijamos de que te hayas mostrado ante todos nosotros; nos

1jamos de que nos hayas convertido en dioses al permitirnos contemplarte, mientras

anecemos aun en nuestros cuerpos.

a unica oraciéon de gracias del hombre es aquella en la que se reconoce tu grandeza.

»s venido a conocerte, oh luz de la vida humana, hemos venido a conocerte, oh luz de
a gnosis, hemos venido a conocerte, oh matriz fecundada por la semilla del Padre...

J adorar tu gracia, no pedimos sino la gracia de ser preservados por ti en tu gnosis, de

rder la vida asi ganada. (Oracion final de Ldgos téleios, pseudo-Apuleyo, Asclepio 41)

Santo es dios, padre de todas las cosas;

Santo es dios, cuyo designio es seguido por sus propias potencias;
Santo es dios, que desea ser conocido y es conocido por su propia gente;
Santo eres t11, que has constituido todo cuanto existe por medio de la palabra;
Santo eres t1, de quien toda naturaleza constituye la imagen;

Santo eres t11, de quien la naturaleza no ha podido crear una figura igual;
Santo eres t1, que eres mas fuerte que cualquier potencia;

Santo eres tl, que sobrepasas toda excelencia;

Santo eres 11, que superas toda alabanza.

ecibe t0, el inefable, el indecible, aquel a quien invocamos en silencio, los puros
icios en palabras que te ofrecen un corazén y un alma tendidos hacia ti. Te lo suplico,

prives del conocimiento que corresponde a nuestra esencia y concédeme el poder;
sta gracia iluminaré a quienes se hallen sumidos en la ignorancia, mis hermanos de
tus hijos. Creo y doy fe de ello; avanzo hacia la vida y la luz. Bendito seas, padre. El
re que te pertenece desea unitse a ti en la obra de santificacion, de acuerdo con toda la
idad que le has transmitido. (C.H. 1.31-32)



d) Conclusion: el Dios desconocido

El comienzo y el final de la paradoja que es la religion gnostica esta represen-tado
por el Dios desconocido, €l cual, imposible de conocer por principio, por ser el
«otro» de todo lo conocido, es sin embargo el objeto de un conocimiento e incluso
demanda ser conocido. Este Dios invita a conocerle tanto como impide esta
posibilidad; se revela en el fracaso de la razdn y el lenguaje, y el mismo relato del
fracaso produce el lenguaje necesario para nombrarlo. Este Dios que, seglin
Valentin, es el Abismo, y segiin Basilides «el Dios no existente» (Hipdlito, Refur.
VIL.21); cuya esencia acosmica niega toda determinacion del objeto, ya que dicha
determinacion pertenece al reino mundano; cuya trascendencia trasciende por
extension a cualquier sublimidad del «aqui», invalida todos los simbolos de su
figura asi creados. En resumen, este Dios que rechaza ser descrito es sin embargo
mencionado en el mensaje gnostico, comunicado en el lenguaje gnostico y predi-
cado en las alabanzas gndsticas. El mismo conocimiento de este Dios es el conoci-
miento de la imposibilidad de conocerle”; su definicion se produce asi por medio
de negaciones, y asi surge la via negationis, la teologia negativa, cuya
melodia, utilizada aqui por primera vez como una forma de confesar lo que no
podia des-cribirse, se hincha hasta formar un poderoso coro en la devocion

occidental.

Eres el unico infinito

v eres la unica profundidad

v eres el unico que no puede conocerse

v eres el que todos los hombres buscan

v al que no han encontrado

v nadie puede conocerte contra tu voluntad

v nadie puede siquiera alabarte contra tu voluntad...

Eres el unico incontenible

v eres el unico invisible.

Eres el umico que no subsiste. (Himno gnostico, conservado en



Oh tu, que te encuentras mas alla de todas las cosas,
Jcomo llamarte?

(Como alabarte por medio del lenguaje,

si no eres expresable por lenguaje alguno?

(Como la razon te contendra,

si eres incomprensible para la mente?

Eres el unico inefable

pero engendras todo lo que esta abierto al lenguaje.
Eres el unico que no puede ser conocido,

pero engendras todo lo que esta abierto al pensamiento...
Eres el fin de todas las cosas,

yuna y todas y ninguna,

no siendo una ni todas, reclamando todos los nombres,
ccomo te lamaré? (Versos iniciales de un himno

de Gregorio el Tedlogo; ver E. Norden, Agnostos Theds, pag. 78)

n la voz de estas manifestaciones, el mensaje del Dios extrafio, liberado de la

2ncia polémica al depuesto Demiurgo, suena a través de los siglos. Todavia

su misteriosa llamada puede hechizar el corazén del hombre que sigue
do a Dios, igual que podra hacer siempre.






12. Descubrimientos recientes
en el campo del gnosticismo

El descubrimiento llevado a cabo en 1945 en Nag Hammadi, antigua Cheno-
boskion, en Egipto, de lo que probablemente fuera la biblioteca sagrada completa
de una secta gnostica, es uno de los acontecimientos mas sensacionales de la his-
toria de la erudicidn histdrico-religiosa entre los proporcionados por la arqueolo-
gia desde el comienzo de este siglo. Dicho descubrimiento habia sido precedido
(solo por lo que se refiere a reliquias escritas), a principios de siglo, por el impor-
tante hallazgo de escritos maniqueos llevado a cabo en Turfan, en el Turkestan
chino; por el posterior desenterramiento, en El Fayum egipcio, en 1930, de partes
de una biblioteca maniquea en copto; y poco mas tarde por el descubrimiento de
los rollos del Mar Muerto en Palestina. Si a estas nuevas fuentes afadimos los
escritos mandeos, cuya progresiva aparicidn desde las postrimerias del siglo pasa-
do se debe no a las excavaciones de los arquedlogos o a la curiosidad de pastores
y campesinos que remueven entre los escombros, sino a los contactos con la mis-
ma secta, aun viva y largo tiempo olvidada, nos encontraremos en posesion de una
enorme literatura de «causas perdidas» de esos cinco siglos cruciales que van del
siglo T a. C. en adelante, y en los cuales se molded el destino espiritual del mundo
occidental: la voz de credos y vuelos del pensamiento que, como parte de ese pro-
ceso creativo, alimentados y estimulados por éste, iban a olvidarse en la consoli-
dacién de los credos oficiales que siguid al torbellino de la novedad y de la vision
ilimitada.

A diferencia de lo sucedido con los hallazgos del Mar Muerto de esos mismos
afos, el descubrimiento de Nag Hammadi ha sido dificultado desde el principio y
hasta el dia de hoy226 por una larguisima serie de trabas politicas, litigios y, lo peor
de todo, de celos entre eruditos y de luchas por ganar protagonismo, que han he-
cho que, quince afos después de tener conocimiento por primera vez de la natura-
leza de los documentos, solo dos de los cuarenta y seis (49)227 escritos han sido
editados de manera apropiadazzg,tres mas han sido traducidos completamentezzg,

y otros dos (4)230 son



asequibles a partir de un rollo distinto, que también los incluye, y se han
publicado no hace mucho tiempo sus partes gndsticas, después de haber
permanecido en el Museo de Berlin durante sesenta afios” . Por lo que
respecta al resto, alguna informacidn fragmentaria se ha ido dando con
cuentagotas a lo largo de los aflos, y ahora contamosm, lo que seguramente
debera servirnos durante algin tiempo, con las descripciones provisionales,
excerptas y resumenes ofreci-dos en el libro de J. Doresse, The Secret Books of
the Egyptian Gnostics (Los libros secretos de los gnosticos egipcios)m. El
proposito de este capitulo es informar sobre el cuerpo completo de los nuevos
documentos, que proporcionan una rica informacién y completan nuestro
tratamiento general del problema gndstico.

a) Observaciones sobre la biblioteca de Chenoboskion

Con las obvias reservas dictadas por la situacion, planteemos la siguiente
pregunta: ;qué afiaden los nuevos hallazgos234 a nuestro conocimiento y a
nuestra comprension del gnosticismo cristiano? En ninglin caso estamos ante
un problema de escasez de documentacion. El testimonio patristico es rico v,
al compararlo con los textos recuperados recientemente (es decir, textos
conservados de forma natu-ral, no por el procedimiento doxografico, o sea,
incluidos en obras de otros auto-res), resulta certero. Por otra parte, por lo que
se refiere a la veracidad de la infor-macion, no esta de mas recordar que
ninguna de las nuevas fuentes, siendo todas traducciones (del griego al copto),
iguala en literalidad de testimonio las citas directas de los padres griegos (tales
como la Carta a Flora de Ptolomeo), que transmiten los propios originales
griegos, incluso cuando ha habido una larga serie de copistas entre estos
originales y nuestro manuscrito mas antiguo. Este aspecto se olvida facilmente
ante la emocién que provoca la edad fisica del escrito que ha llegado a
nuestras manos. Sin embargo, de estas traducciones verbatim, completas o
muy extensas (ver pag. 72), no hay muchas que provengan de los escritores de
la Iglesia, mientras que las obras en original copto que hasta ahora constituian
nuestro testimonio independiente (el corpus de la literatura gndstica
«cristiana») no pertenecian al periodo clasico del desarrollo herético (siglos 11
y I d. C.) en el que operaba la Iglesia. Sobre este periodo, por tanto, ahora
poseemos una bibliote-ca completam, y frente a estos textos, el hecho de que
nos sintamos «contempora-neos» de las criticas cristianas constituye una
ventaja inestimable.
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A priori, v al margen de cuestiones de doctrina, resulta obvio que un
aumento tan grande de los escritos originales nos proporcionaria una experien-
cia mucho mas pura, de sabor mucho mas auténtico, de la literatura gnostica,
una vision mucho més intima sobre la forma en que la mente gndstica se
expresa a si misma, que la que cualquier excerpta doxografica o traduccion de
substancia doctrinal podria proporcionar. Como habia sucedido con anterio-
ridad, en el caso de los documentos maniqueos, la forma y el tono de sus pro-
fusas declaraciones anaden ahora su voz clarificadora al «contenido», a los
«temas», por asi decir, que los heresidlogos consiguieron separar, por cues-
tiones de debate, de la confusidn de su tratamiento polifono: esta polifonia
subsiste, si bien no es demasiado evidente. El hecho de que ¢l retrato se
difumine mas, en vez de aclararse, podria formar parte de la verdad del asunto.

Poco después, averiguamos qué lefa una comunidad gn(')stica236 del siglo v
d. C,, tipica quiza del area copta y, probablemente, también de areas mucho
mas distantes. Por la cantidad de documentos sefianos, podriamos concluir que
la comunidad era setiana. Pero la presencia de muchos escritos de filiacién”
muy diferente demuestra la amplitud de miras, el sentimiento de solidaridad o
la mutua comprensiéon que debieron ser regla entre los gnosticos en general.
En este respecto resulta muy sorprendente la inclusion de cinco tratados her-
méticos en lo que por lo demas se trata de una coleccion gndstica «cristianay,
lo que demuestra una mayor proximidad o un sentimiento de proximidad ma-
yor del que normalmente se concede entre estas dos corrientes de especula-
cioén. Por otra parte, como ha sefialado Doresse (op. cit., pag. 250), ninguno de
los «grandes maestros heréticos» de la literatura patristica «aparece explicita-
mente en los escritos de Chenoboskiony, es decir, ninguno es mencionado co-
mo autor; ni siquiera su nombre aparece en los escritos. Sin embargo, esto no
quiere decir, especialmente en una época fecunda en literatura reveladora que
favorece el anonimato y la aparicidén de libros apdcrifos, que algunos de los
textos no hubieran sido escritos por algunos de los maestros conocidos. La
autoria de Valentin o de Heracledn ha sido relacionada con los fragmentos
mas valentinianos del Cddice Jung, v Doresse cree reconocer a Simén Mago
en dos tratados (op. cit, Apéndice I). En cualquier caso, la ausencia de «gran-
des nombres» del siglo 11 no deberia disminuir la importancia que el testimonio
patristico les concede (y por tanto el valor de dicho testimonio en general);
esta ausencia refleja el nivel
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intelectual v los hébitos literarios del grupo asentado en Chenoboskion y de
otros grupos afines en el siglo IV.

En el caso de los setianos, los heresidlogos no mencionan a ninglin maes-
tro histdrico. Las ensefianzas de éstos se encuentran hoy en dia muy documen-
tadas. La doctrina (irania) de «las tres raices», es decir, de un principio primor-
dial intermedio situado entre la Luz y la Oscuridad —y que comparten con los
peratas, con Justino, con los naasenos y otros— aparece con claridad y coinci-
de plenamente con ¢l relato que Hipolito hace de la misma. Por supuesto, la
relativa prominencia de este rasgo cosmogdnico en la coleccion de escritos de
Chenoboskion —una consecuencia de la importancia setiana— no significa
que debamos verlo ahora como algo mas que un rasgo especifico, peculiar de
un grupo de ensefianzas. En la especulacion basada en la emisidn, el edn y
Sophia de todo el gnosticismo «siroegipcio» este rasgo no tiene cabida; el
mismo gnosticismo «iranio», al que pertenece, puede prescindir de €l (como
demuestra no sélo Mani sino, mucho antes que éste, el sistema citado por
Basilides; ver nota 161); ¢ incluso en el caso setiano, el papel del principio
intermedio no tiene de hecho gran peso en la teoria: el verdadero significado
es dualista, y en general el tercer principio bien —como «Espacion— facilita
el mero lugar de encuentro para los contrarios, o en su descripcidn substancial
—como «Espiritu»— es (a pesar de compartir primacia) una forma atenuada
del principio superior, susceptible de ser mezclada. Como las distintas alterna-
tivas demuestran, esta susceptibilidad, demandada por la especulacién gndsti-
ca, no exige en realidad un principio original diferente. Debido a esta relativa
falta de importancia sistematica —importancia cuando nos encontramos ante
cuestiones de filiacion historica— no incluimos ningtin ¢jemplo de este tipo en
nuestra seleccion de mitos gnésticosm. No obstante, es probable que la publi-
cacion completa de la Parafrasis de Sem, la principal cosmogonia setiana de
esta coleccion (v la «revelacion» més larga de cuantas se encuentran en esta
biblioteca), pudiese cambiar nuestras ideas a este respectom.

Por mi parte, vuelvo a algunas observaciones doctrinales de caracter
general que pueden mencionarse provisionalmente y relacionarse con los
testimonios mas antiguos. Como confirmacion y, en parte, consolidacion de
estos ultimos, uno se sorprende por la persistente frecuencia de ciertos motivos
que, si bien gozaban con anterioridad de una rica documentacion, reciben
ahora un valor afiadido al peso evidente de la
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constancia numérica y verbal, convertidos en articulos basicos de fe.

1. El tema, familiar ya para ¢l lector de este libro, que llamaré para
abreviar «el orgullo del demiurgo», es decir, la historia de su ignorancia,
de su perversidad y de su desprecio, aparece con frecuencia en estos es-
critos. La ubicuidad de este tema, cuya férmula se repite de manera casi
estereotipada en todos los escritos cosmogdnicos de la coleccidén de
Chenoboskion, es un hecho que, si bien no sor-prende, llama nuestra
atencion al coincidir con el testimonio patristico, casi lite-ralmente, en: a)
el pensamiento del demiurgo, segun el cual solo él existe y no hay nada
por encima de él, b) la jactancia de que da muestras ante su creacion,
gjem-plificada en su exclamacidén «Yo soy Dios y no hay otro Dios mas
que Yow, ¢) su humillacién provocada por la contestacion que llega de lo
alto: «Estas equivocado (o “no mientas™)... Hay algo por encima de ti...».
Este conjunto casi invariable de caracteristicas, conocido ya por Ireneom,
Hipc')lit0241, Epifaniom, y atribuido por éstos a varias sectas gnosticas, se
encuentra en todos estos escritos de la «biblio-teca»: n.° 27243, Parafrasis
de Sem (Doresse, pag. 149); n.° 39, Hipodstasis de los arcontesm; n.° 40,
Sobre el origen del mund0245; n.” 2y 7, Libro sagrado del Gran Espiritu
invisible o Evangelio de los egipcios (Doresse, pag. 178); n.° 4, Sabiduria
de Jesucrist0246; n” 1,6 y 36, Apocrifo de Juan™’. Si no me equivoco,
éstos son todos los tratados cosmogonicos de la coleccidn resumidos por
Doresse.

Merece la pena mencionar algunos particulares con relacidn al epigrafe
b): la arrogante aseveracién del demiurgo adopta siempre la forma de una
«exclama-cion», al estilo inconfundible del Antiguo Testamento, del
predicado divino (re-cordemos, por ejemplo, Is 45:5, 46:9; 1.XX), a la
cual, ademas de la jactancia del creerse tinico, se aflade a veces el senti-
miento de los celos” -

A excepcion del especial giro psicoldgico representado por el Apd-
crifo, este rasgo resulta familiar en los informes patristicos y ahora se
muestra como una de las verdaderas constantes de la cosmogonia gndstica,
en la cual lo «inferior» representa un abandono de lo «superior» ¥ la
animosidad antijudia de estas identificaciones entre Yaldabaot (etc.) y el
dios judaico es uno de los elementos que debemos considerar a la hora de
elaborar una hipdtesis sobre los origenes del gnosticismo.

Con respecto al epigrafe ¢): la réplica que el demiurgo recibe de lo al-
to, casi siempre de su madre, Sophia, revela a éste, y a los poderes infe-
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riores en general, la existencia del Dios superior «que esta sobre Todo»
(Sabiduria de Jesucristo, BG 126:1-5), desengaiiandolo y humillando su
orgullo; pero su forma mas reveladora es «el Hombre existe [por encima de
ti = antes de ti] igual que el Hijo del Hombre»™ . También esta férmula,
que muestra al «Hombre» elevado a la categoria de deidad supracdsmica,
es conocida por los testimonios patristicos (por ejemplo, Ireneo, 1.30.6), en
los cuales algunos de los sistemas mencionados llegan a equiparar a esta
figura con el mismo Dios primero y supremom, como sucede en algunos
(;todos?) de los pasajes de las nuevas fuentes. Ahora bien, esta elevacién
—vaya o no tan legjos— del «Hombre» a la categoria de deidad
transmundana, anterior y superior al creador del universo, o la asignacién
de ese nombre a dicha deidad, es uno de los rasgos mas significativos de la
teologia gnodstica en la historia general de la religion, al unir especula-
ciones tan divergentes como la del Poimandres y la de Mani. El hecho su-
pone una nueva posicion metafisica del hombre en el orden de cosas, y la
informacion coloca al creador del mundo en su lugar. Unir al concepto
teologico el hecho que el nombre mismo asegura, esto es, que el hombre
terrenal puede identificar su ser mas esencial («espiritu», «luz», etc.) con
este poder supracosmico, hace que este hombre pueda despreciar a sus
opresores cosmicos y contar con su triunfo final sobre ellos. Por todo ello,
en la doctrina del Hombre dios y, mas concretamente, en la historia de la
creacion, la humillacién del demiurgo en su nombre marca el aspecto
revolucionario del gnosticismo en el plano cosmico, una revolucidn que en
el plano moral defiende el antinomismo, y en el plano sacramental la
posibili-dad de vencer al Destino y superar ¢l ingenio de los arcontes. El
elemento revolu-cionario, de tono afectivo, serd distinguible solo en
combinacion con el elemento de opresion y la consecuente idea de li-
beracién, es decir, de reclamar una libertad perdida: debemos recordar que
el papel del demiurgo no se agota en su hazana de creacién, y que, a través
de su «Ley» y también del Destino cosmico, €ste ejerce un gobierno
despdtico que persigue principalmente la esclavitud del hombre. En la
Revelacién de Adan a su hijo Set (n.° 12, Doresse, pag. 182), Adan explica
como, después de conocer (;por medio de Eva?) la existencia de «los
dngeles eternos» (eones), que «eran superiores al dios que nos habia
creado... el Arconte, enfurecido, nos separd de los eones de las potencias...
La gloria que estaba en nosotros nos traiciono...el conocimiento primordial
que habia respirado en nosotros nos abandono... Fue enton-
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ces cuando conocimos a los dioses que nos habian creado... y lo serviamos,
temerosos y humildes»”: iQué placer saber entonces que, antes incluso, el
Arconte mismo habia sido humillado al saber que por encima de él se
encontraba el «Hombre»!™

2. Casi con la misma frecuencia que el «orgullo del demiurgo» aparece
el tema que llamaré, resumidamente, «la locura de Sophia», es decir, la
historia de su aberracion y caida del orden divino superior, del cual sigue
formando parte, incluso durante su exilio culpable. Como hemos visto, en
la secuencia del mito este topico precede al orgullo del demiurgo; de hecho
la caida de Sophia es la causa generativa de la existencia del demiurgo y
de su naturaleza inferior ab initio. No obstante, en términos histdricos la
figura tiene una procedencia diferente. La referencia judia, y de ahi el
aguijon antijudaico, estan ausentesm; por otra parte, a pesar de la relacién
genealodgica, e incluso de la culpabilidad, el tono afectivo del simbolo es
diferente: Sophia evoca «temor y compasidn» tragicos, no rebelion y
desprecio. La presencia de este tema es un signo infalible de que estamos
ante un modelo de especulacion gnostica «siroegipcia», en el cual el
proceso cosmogonico, asumiendo partes de la divinidad, se origina por
medio de un descenso de las alturas autoprovocado, y no, como sucede en
el modelo «iranio», por la intrusién de una oscuridad primordial que viene
del exterior. Uno de estos textos, Sobre el origen del mundo, aporta con su
polémica introduccién una prueba determinante de que los defensores del
mito de Sophia conocian muy bien este punto doctrinal: «Ya que todos, los
dioses del mundo y los hombres, defienden que nada existia antes del
Caos, demostraré que estan todos equivocados, porque ellos nunca cono-
cieron ¢l origen del Caos, tampoco su raiz... El Caos se origind a partir de
una Sombra y fue llamado “Oscuridad”; y la Sombra a su vez se origind a
partir de una obra que existe desde el comienzo»: esta obra primordial la
emprendid Pistis Sophia fuera del reino de los «Inmortales», que en un
principio existid en soledad y del cual se perdid (145:24-146:7). Asi, la
existencia misma de la oscuridad es en este caso la consecuencia de un
fracaso divino. Sophia, la «Sabiduria», es agente y vehiculo de este fracaso
(una de las paradojas, v no la menor, con las que el gnosticismo se
deleitaba); su drama sobre el alma, anterior al tiempo, prefigura la dificil
situacion del hombre dentro de la creacidon (si bien se aduefia de su
«culpabilidad» solo para la fase precosmica); y con respecto a las distintas
causas entre las cuales podria elegirse en la evolucion psico-
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logica actual del relato de la aventura trascendental, hay que considerar la
libertad. Esta libertad queda atestiguada por el gran nimero de variantes que
encontramos en esta literatura: incluso en la escuela valentiniana encontra-
mos testimonio de dos concepciones diferentes sobre la primera causa y la
naturaleza de la falta de Sophia. De este modo no nos encontramos aqui, a
pesar de la similitud con la idea basica, con la misma regla estereotipada del
tema del «demiurgo». Enumeramos a continuacion algunos ejemplos de las
nuevas fuentes y los relacionamos con sus equivalentes de las fuentes
antiguas.

Tanto Hipostasis de los arcontes como Sobre el origen del mundo nos
dicen que Pistis Sophia a) desed producir algo por si misma, sin su consorte,
una obra que fuera como la primera Luz existente: ésta surgidé como una
imagen celestial que b) constituy6 una cortina entre los reinos superiores de
la Iuz y los eones inferiores, que nacieron después; y una sombra se extiende
sobre la cortina, es decir, sobre su cara exterior, la cual da la espalda a la luz.
La sombra, que fue llamada «Oscuridad», se convierte en materia; y a partir
de esta materia nace, como un aborto, Yaldabaot, el que tiene la forma de un
leén. Comentarios:

a) Naturaleza de la falta. «Sin consorte» (Hipostasis 142:7): el mismo
motivo aparece en el Apdcrifo de Juan (BG 36:16-37:4; ver pag. 223), tam-
bién en Sabiduria de Jesucristozss, y es explicado con todo detalle en la ver-
sién de Hipolito sobre el mito valentiniano, esto es, como imitaciéon imposi-
ble del modo de crear del Padre, «fuera de si mismo», lo cual no requiere
compatfiero sexual (ver nota 126). Asi, la falta de Sophia se convierte aqui en
presuncidn, iybris, v conduce directamente al fracaso, si bien de forma indi-
recta, en la cadena de consecuencias (via el demiurgo, en quien la hybris rea-
parece compuesta de ignorancia y de amor dominandi), lleva a la creacién del
mundo material: éste, por tanto, sera el fruto final, y con él nuestra condi-
cién, del intento fallido de una subdeidad equivocada que intenta crear por si
misma. El estudioso del valentinismo conoce por Ireneo (Ptolomeo: escuela
italiana) y por los Excerpta de Teodoto (escuela de Anatolia) una motivacion
mas sofisticada del error de Sophia: deseo excesivo del conocimiento com-
pleto del Absoluto (ver pag. 207-s.). No parece existir un paralelismo con
esta variante en los nuevos documentos, al menos no mas del que existia en
los antiguos. A la luz del testimonio copto, actualmente es posible asumir sin
riesgos lo que la evidencia interna, por medio de un criterio sutil y tosco a
la vez,
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siempre sugirio: que la version de Hipdlito, que tan bien concuerda con la
Vulgata gndstica, ahora certificada, representa un arcaismo de la literatura
valentiniana, al preservar la actualidad de la mitologia de la Sophia gndstica
establecida, mientras la version que prevalece, dentro de la escuela, supone
un refinamiento valentiniano Ginico.

b) Consecuencia de la falta. La «cortina», obviamente un efecto directo
de la obra de Sophia como tal en los ejemplos anteriores, es en Sabiduria de
Jesucristo una creacion del Padre en respuesta a esta «obra»: el Padre extien-
de una pantalla separadora «entre los Inmortales y los que nacieron después
de él», de forma que «la falta de la mujer» pueda vivir y esta ultima pueda
librar batalla con el Error (BG 118:1-17)"
(hdros) de los valentinianos, en la segunda de sus funciones” . Asi pues, en

. Esto nos recuerda el «limite»

esta version, la «cortina» o «limite» fue dispuesta con el objeto de separar y
proteger; mientras en la otra versidn, donde surge con la obra de Sophia, se
convierte en causa involuntaria de la «oscuridad» que esta por debajo de
ella, que se transforma en «materia» con la cual Sophia contintia su «obra»:
este involuntario aspecto nos recuerda con fuerza la «niebla» del Evangelio
dela Verdadm, que a su vez recuerda la doctrina valentiniana seglin la cual
Sophia, tras caer en la ignorancia y la ausencia de forma, «alumbré a la que
esta Vacia-de-Conocimiento, que es la Sombra [es decir, el cono de la
oscuridad producido por ella y que bloquea la luz] del Nombre» (Exc. Theod.
31.3-s.). De este modo, alli donde la «cortina» no ha sido extendida por el
Padre vy es el resultado directo del error de Sophia, forma un eslabdén en la
cadena de la genealogia de la oscuridad que comienza con el error primor-
dial, si bien por medio de una extrafla causalidad. Nos encontramos aqui con
la forma incipiente o mas primitiva de la materia que deriva de la falta
primordialzsg, cuya forma perfeccionada encontraremos en la doctrina valen-
tiniana sobre el origen de la substancia psiquica ¢ hilica que surge a partir de
—no s6lo como consecuencia de— las afecciones mentales de la propia So-
phia. En el Evangelio de la Verdad, esta sutil doctrina parece presupuesta260
Una vez mas los nuevos textos nos permiten medir el paso dado por el valen-
tinismo mas alla del nivel més primitivo de su grupo.

¢) La pasidn de Sophia. Este paso es también aparente en el significado
dado al sufiimiento de Sophia, es decir, en el hecho de si éste es incidental
(aunque se exprese de forma muy conmovedora) o, en una segunda fase,
crucial en el proceso cosmogdénico. Ya que el proceso se inicid
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con el «error» que de alglin modo significo el origen, en una primera fase, de
una oscuridad y un caos que antes no existian (produciendo asi el giro
monista de la teoria del dualismo), habia muchos motivos para el malestar, el
remordimiento y otras emociones de una Sophia culpable. Resulta obvio que
estos sentimientos formaron parte del relato antes de ser utilizados por la
especulacion. ;Qué es lo que las fuentes coptas nos cuentan al respecto? En
el Apodcrifo de Juan, el sufrimiento de Sophia surge de los quehaceres
creativos del demiurgo, su hij0261: observacion y no factor que origina el
proceso cosmogdnico, muy avanzado ya (aunque «factor» de su propia
conversién y redencion provisional). Recordemos que en Pistis Sophia, la
dramética y dilatada épica de este sufrimiento responde enteramente a su
propia emocion (cf. pag. 101-s.). Pero en Sobre el origen del mundo, citado
con anterioridad por su conciencia de las implicaciones tedricas del tema de
Sophia, el mismo sufrimiento de ésta adquiere un papel sustantivo y
originativo, que, en consecuencia, precede al estadio demitrgico: Sophia
contempla la «oscuridad ilimitada» y las «aguas insondables» (= caos), vy
lamenta profundamente estos productos de su falta inicial; su consternacion
provoca la aparicidn (;sobre las aguas?)262 de una «obra del temor», que
huye de su lado hacia el Caos (147:23-34); sea éste el mismo arconte
androgino que se menciona mas tarde o su primer bosquejo, el futuro
creador del mundo es mediata o directamente una proyeccién de la
desesperacion de la «Sabiduria». Esta idea se encuentra mas proxima del
papel hipostasico que los «afectos» de Sophia en la especulacion
valentiniana; también el desarrollo en dos tiempos (primero el caos, y
después el demiurgo) bosqueja la diferencia entre una Sophia superior y otra
inferior . No obstante, inferir de estas pasiones los distintos elementos
psiquicos e hilicos del universo supone todavia un paso muy importante, y
nada del nuevo texto sugiere hasta ahora la existencia de algo tan sutil fuera
del circulo valentiniano: la originalidad de este ultimo destaca una vez mas
del resto.

La importancia cosmogoénica particular de los dos escritos barbelo-
gndsticos traducidos por H.-M. Schenke, Hipdstasis de los arcontes y Sobre
el origen del mundo, nos permite reproducir aqui los principales pasajes
cosmogdnicos de ambos. Schenke™ ha resumido la estrecha relacién que
existe entre los dos escritos en los siguientes puntos de coincidencia: caida
de Pistis Sophia por la creacion de una cortina que se extiende ante el
mundo de la luz; formacidén de una sombra y de materia; origen del
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androgino Yaldabaot y de sus hijos, también andréginos; orgullo y castigo
de Yaldabaot; elevacion de su hijo penitente Sabaot; origen de la Muerte y
de sus hijos. Sobre el origen del mundo ofrece una descripcion mas
detallada, y el término «Hombre inmortal», referido al Dios supremo,
aparece solo en este texto. En la siguiente seleccion, hemos llevado a cabo
una reestructuracion de los pasajes, de forma que éstos encajen en el orden
del proceso cosmogdnico.

1. Hipostasis de los arcontes (codice 11,4)

En el seno de los eones infinitos en los que se halla la incorruptibilidad,
la sabiduria, la denominada Pistis, quiso producir una obra ella sola, sin su
conyuge. Su obra resultd como una (mera) semejanza del cielo.

(Es de saber que) hay un velo entre las realidades superiores y los
eones de la parte inferior, v que una sombra vino a existir mas abajo del
velo, v esta sombra pasd a ser materia, y esta sombra fue arrojada a un
lugar particular. Pues bien, la hechura (de la sabiduria) fue una obra
realizada en la materia, una especie de aborto. Recibid la figura a partir de
la sombra. Era una bestia arrogante parecida a un ledn... (Esta criatura)
abrid los ojos y vio una enorme extension de materia infinita. Entonces se
exalté orgullosamente y dijo: «Yo soy Dios y no hay otro Dios mas que
yo». Al decir esto peco contra el todo. Entonces una voz surgid de arriba,
de la suma potestad, diciendo: «Yerras, Samael» —es decir, «el dios de los
ciegos»— (352.1-17; 353.1-24). Sus pensamientos eran ciegos. El arconte
discurrié crear hijos para si, y se cred siete hijos, que eran androginos
como su padre. Y dijo a sus hijos: «Yo soy el Dios del todo». Entonces
Z0¢, la hija de Pistis Sophia, clamé y le dijo: «Frraste, Sacias» -cuya
interpretacion es «Yaldabaot»-. Luego soplo en su rostro y su soplo se le
convirtid en un angel de fuego. Y este angel atd a Yaldabaot y lo arrojé al
Téartaro, al lugar que esta bajo el abismo (353.35-42).

Sucedi6 que cuando Sabaot, el hijo de (Yaldabaot), vio la potencia de
este angel, se arrepintié y condend a su padre y a su madre la materia,
asqueandose de ella... Entonces la Sabiduria y Zoé lo exaltaron y lo
instalaron sobre el séptimo cielo, debajo del velo, entre el lugar superior y
el lugar inferior (353.1-21). Sucedid que cuando Yaldabaot vio (a Sabaot)
en esta gran gloria y en esta elevacion tuvo envidia de él. Y la envidia fue
una obra andrdgina.

Este fue el origen de la envidia. La envidia engendrd la muerte, y la
muerte engendrd sus hijos... (354.1-10).

La Incorruptibilidad mird hacia abajo, hacia las regiones de las aguas, y su se-
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mejanza se manifestd en las aguas. Entonces las potestades de la oscuridad la de-
searon (347.1-4). Los arcontes se reunieron en asamblea y dijeron: «Vamos, to-
memos tierra y creemos un hombre de barrox»... (347.25-26). Asi pues tomaron
[barro] de la tietra y modelaron [a su hombre] de acuerdo con el cuerpo de ellos
mismos y [de acuerdo con la imagen] de Dios que se les habia aparecido en las
aguas... «Vamos, apoderémonos (de esta semejanza) por medio de nuestra hechura,
de manera que ésta vea a su viva semejanza» (347.30-36).

[Omitimos aqui la historia de Adan, Eva, el paraiso, la serpiente, etc.]

2. Sobre el origen del mundo (codice 11,5)

Una vez que la naturaleza (physis) de los seres inmortales hubo
terminado su proceso de procedencia del que es infinito, sucedid que una
semejanza emano de Pistis; la llaman Sophia (Sabiduria). Esta semejanza
experimentd una voluntad y pasdé a ser una obra semejante a la luz
primordial... Se hallaba en el espacio intermedio entre los inmortales y los
seres que vinieron después de ellos, con figura [de cielo]. Era como un
velo que separaba al género humano de las realidades superiores.

El edén de la verdad no tiene sombra alguna en su exterior, pues la luz
sin limite esta en él omnipresente. Pero su exterior es una sombra, a la cual
llaman oscuridad. A partir de ella una potencia se manifestd sobre la
oscuridad. A esta sombra, las potencias que vinieron posteriormente la
llamaron «caos infinito». [Todo tipo] de divinidad fluyé de este caos [...]
con el lugar entero, de modo que también [la sombra] vino después de la
primera obra. En el abismo precisamente [se] manifestd, a partir de la
Pistis que hemos mencionado.

Entonces la sombra se percatd de que habia alguien mas poderoso que
ella, y tuvo envidia. Y después de haberse prefiado ella sola a si misma,
acto seguido engendrd a la envidia... Esta envidia resultd ser un aborto
carente de espiritu. Fue como las sombras inmersas en una extensa
substancia acuosa. Entonces la hiel que habia surgido fue arrojada a un
lugar particular del caos. Algo parecido a la parturienta de un nifio: todo lo
excedente se desparrama. De esta manera, la materia vino a existir a partir
de la sombra y fue arrojada a un lugar, y no se salio del caos, antes bien la
materia estaba en el caos, ocupando parte de él (pag. 363-s.).

Una vez acaecidas estas cosas, acudid Pistis y se manifestd sobre la
materia del caos, la que habia sido expulsada como un aborto y carecia de
espiritu. Fra, efectivamente, una oscuridad infinita y un agua sin limites.

Ahora bien, una vez Pistis se hubo percatado del resultado de su deficiencia,
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se conmoviod, y esta conmocion se manifestd como una obra de temor, y anduvo
errante [en torno a ella] en el caos, pero ella se inclind hacia (esta obra) y [sopld
en] su rostro, en el abismo [que estd] debajo de todos los cielos.

Pistis Sophia desed que aquel ser carente de espiritu se configurara como una
semejanza y que sefloreara sobre la materia y todas sus potencias. Acto seguido se
manifestd en primer lugar un arconte salido de las aguas, parecido a un ledn y
androgino, poseedor de un gran poder, pero ignorante de donde procedio
(Yaldabaot)... El arconte veia su propia grandeza; en realidad se veia inicamente a
si mismo y a ninguna otra cosa, fuera del agua y de la oscuridad. Entonces pensé
que ¢él era el unico existente. Su [pensamiento] se completd con la palabra. (Y esta
palabra) se manifestd como un espiritu que iba y venia sobre las aguas (364-s.).

[Al texto aqui citado sigue la creacion de Yaldabaot de seis «hijos»
androginos (arcontes); sus nombres, femeninos y masculinos (entre ellos
Sabaot); la creacion de un cielo para cada uno de ellos, con sus tronos, sus
potestades, arcingeles, etc., pag. 365-s.]

Cuando los cielos se consolidaron junto con sus potencias (después de una
intervencion de Pistis) y todo su gobietno, el primer creador se ensoberbecio, y
recibid honor por parte de todo el ejéreito de los angeles... y se vanagloriaba sin
cesar. Y dijo: «Yo soy dios...».

Cuando Pistis vio la impiedad del gran arconte se irritd. No se la podia ver.

Y dijo: «Yerras, Samaely, esto es, dios ciego. «Hay un hombre inmortal, un hombre
de luz que estd delante de ti; éste es el que se manifestara en vuestra creacion
(plasma). El te derribara como estas vasijas de ceramica se rompen. Y junto con los
tuyos descenderas hasta tu madre, el abismo. Pues en la consumacion de vuestras
obras sera destruida toda la deficiencia que se ha manifestado desde la verdad, y
serd destruida como aquello que nunca ha existido.» Al decir esto Pistis revel6 en
las aguas su semejanza y su grandeza. Y asi se remont6 a la luz.

Una vez hubo visto la semejanza de Pistis en las aguas, el primer creador se
apen6 muchisimo, cuanto mas al escuchar su voz, que se parecia a la primera voz
que lo habia llamado (para hacerlo surgir) de las aguas. Y cuando se percato de que
ésta era la que le habia dado nombre, gimié y se avergonzé de su transgresion.
Y cuando supo en verdad que hay un hombre inmortal luminoso existente antes que
él, se trastorn6 profundamente, puesto que antes habia dicho a todos los dioses con
sus angeles: «Yo soy dios y no existe otro antes de mi». En efecto, temiod que

llegaran, a saber que habia otro existente antes que ¢l y llegaran a con-
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denarlo. Sin embargo, como era necio, desprecid la condena y en un acto de au-
dacia dijo: «Si alguien existe antes de mi, que se haga manifiesto de modo que
veamos su luzy.

Acto seguido he aqui que una luz sali6 de la Ogddada superior y atraveso6 todos
los cielos de la tierra. Cuando el primer creador «vio que la luz era bellay en su
resplandor, quedd maravillado y se avergonzé muchisimo. Una vez se hubo
manifestado la luz, una semejanza de hombre aparecié en la luz...

Entonces Pronoia vio al angel y lo amoé. Pero él la odiaba porque ella estaba en
la oscuridad. Ella deseaba adherirse a él, pero no pudo...

Cuando Sabaot, el hijo de Yaldabaot, oyo la voz de Pistis, entond himnos en su
honor y pronuncié una condena del padre [...] a raiz de la palabra de Pistis. Y la
glorifico porque ella los habia instruido acerca del hombre inmortal y de su luz.
Entonces Pistis Sophia extendié su dedo y verti sobre él una luz procedente de su
luz... Al recibir luz, Sabaot recibié una gran potestad contra todas las potencias del
caos... Odi6 a su padre, la oscuridad, y a su madre, ¢l abismo, y se asqued de su
hermana, el pensamiento del primer creador, que iba y venia sobre las aguas...

Una vez hubo recibido Sabaot el lugar del reposo en compensaciéon de su
arrepentimiento (metdnoia), Pistis le dio todavia a su hija Zoé (vida)... para que ella
lo instruyera acerca de todas las realidades de la Ogddada (pag. 367-s.).

Cuando el primer creador del caos vio a su hijo Sabaot y su gloria, que su-
peraba a todas las potestades del caos, tuvo envidia de él. Y se encolerizd y en-

gendro a la muette a partir de su muerte (etc.).

El tratamiento de favor de Sabaot en estos dos escritos, estrechamente
relacionados entre si, deja traslucir una vena de simpatia por el judaismo,
sentimiento que contrasta con la animosidad antijudia de la que los mismos
escritos dan muestra al identificar con claridad al odioso Yaldabaot con el
Dios del Antiguo Testamento.

Después de haber analizado algunos de los rasgos més frecuentes, pro-
cedemos a enumerar algunas observaciones particulares. El Apdcrifo de
Juan, que hemos resumido a partir de la version del Papiro de Berlin (pags.
222-228), aparece tres veces en los codices de Chenoboskion, dos de ellas
en versiones mas largas (n.” 6 y 36). Entre las amplificaciones, existe un
final que se viene a agregar a éstas, que demuestra la facilidad con la que
las composiciones gnodsticas de identidad literaria establecida aceptaban
material heterogéneo. FEste apéndice final es el relato que una
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deidad salvadora hace en primera persona sobre su descenso a la profunda
Oscuridad para despertar a Adan: su particular parentesco gnostico se
descubre rapidamente por medio de pasajes como: «Penetré en la prision...
y dije “jque el que oye despierte de su profundo suefio!”. Entonces Adan
lloré y derramd pesadas lagrimas...: “;Quién me ha llamado? Y ;de donde
viene esta esperanza, cuando estoy encadenado a la prision?”... “Levanta, y
recuerda que es a ti mismo a quien has oido, y vuelve a tu raiz...
Guardate... de los demonios del Caos... y levanta del profundo suefio de la
morada infernal™ (Doresse, pag. 209). Los estrechos paralelismos que
aparecen en los escritos maniqueos (también mandeos) (ver pag. 119- ss.)
nos dicen que nos encontramos ante una intrusidn del gnosticismo «iranio»
en un contexto diferente «sirioy.

El n.° 12, 1a Revelacion de Adan a su hijo Set, presenta la doctrina (;de
origen iranio?) de una sucesion (;de trece o mas?) de Iluminadores que
descienden al mundo en el curso de la historia, a través de los nacimientos
milagrosos de los profetas. Encontramos variantes de este tema en las
pseudoclementinas, en Mani, y en otros lugares del gnosticismo (ver pag.
250 y nota 153) —la primera concepcidn de una «historia mundial» como
progreso de la gnosis ayudado por la divinidad—. El autor de nuestro
tratado no percibe cémo esta idea de revelacidn intermitente se enfrenta a
la idea de una continua transmision secreta de los «secretos de Adan» a
través de Set y de sus descendientes, que plantea de manera simultanea
(Doresse, pag. 183). Con relacion a esta ultima doctrina, Doresse sefiala
(pag. 185) un paralelismo que aparece en una Crénica™ siriaca posterior, y
que nosotros preferimos utilizar para comparar puntos de vista. En la
version cristiana de la Cronica, entre las revelaciones que Adan hace a su
hijo Set, se encuentra la grandeza original que poseia antes de su
transgresion y expulsion del Paraiso. Con esta revelacion, Adan anima a
Set a no cometer la injusticia que €l cometiera; en la versidn gnoéstica de la
Revelacion, Adan no es un pecador, sino la victima de una persecucion
arcdntica, consecuencia de la Caida primordial a la que la existencia del
mundo y la suya propia estan destinadas. Nos encontramos aqui ante un
simple criterio de lo que es «cristiano» (ortodoxo) o «gnostico» (herético),
dependiendo de que la culpabilidad recaiga en Adan o en los arcontes, que
sea humana o divina, que surja con la creacion o con anterioridad a la
creacion. La diferencia conforma el nucleo del problema gnostico.

~nn



Como curiosidad, el n.° 19 (falta el titulo) -que es también interesante
por una vehemente polémica marcionita contra la Ley— lanza un ataque
sorprendente contra el bautismo de Juan: «Fl rio Jordan... es la fuerza del
cuerpo, es decir, la esencia de los placeres, v el agua del Jordan es el deseo
del trato carnal», el mismo Juan es «el arconte de la multitud» (Doresse,
pag. 219-s.). Estamos ante algo tnico. (Podria tratarse de una réplica a los
mandeos y a su eleccion de Juan frente a Cristo?, ;o la otra cara de la
amarga discusion, cuya cara conocida esta representada por los escritos de
los mandeos? Una idea tentadora. La documentacion que poseemos es
demasiado incompleta para permitir algo mas que una sugerencia.

Volviendo una vez mas de los asuntos doctrinales internos del gnosti-
cismo a las «relaciones con el exterior», de las cuales tenemos un ejemplo
en la inclusion de los escritos herméticos en la coleccion de Nag Hammadi,
resulta casi inevitable preguntar si existen eslabones que relacionen los
cddices de Nag Hammadi v los Rollos del Mar Muerto, Chenoboskion y
Qumran, los dos grupos cuyas reliquias, por la mayor coincidencia
imaginable, han visto la luz casi al mismo tiempo. Sin duda esto es muy
posible, segiin una fascinante propuesta de Doresse (op. cit., pag. 295-ss.),
que plantea, de forma muy resumida, que Qumran podria ser Gomorra —
una hipdtesis topografica y lingiiistica sugerida inicialmente por F. de
Saulcy—. Los escritores antiguos citan Gomorra y Sodoma como
asentamientos esenios, sin que parezcan importar las connotaciones
biblicas de los dos nombres. En el n.° 2 de los textos de Nag Hammadi, el
Libro Sagrado del Gran Espiritu invisible o Evangelio de los egipcios,
aparece el siguiente pasaje: «El gran Set vino y trajo su semilla, y la plantéd
en los eones que habian sido engendrados y de los cuales el ntimero es ¢l
nimero de Sodoma. Algunos dicen: “Sodoma es la morada del gran Set, la
cual [;el cual?] es Gomorra”. Y otros dicen: “El gran Set tomo la semilla
de Gomorra y la ha trasplantado al segundo lugar, que ha sido llamado
Sodoma”» (Doresse, pag. 298). La idea sugerida es que, a pesar de lo
tardio que es el texto en relacidon con la fecha en que desaparece la co-
munidad de Qumran, puede hacer referencia a ésta (0 a algiin grupo ve-
¢ino) como «la semilla del gran Set», e incluso aludir a su reconstitucion
un poco mas al sur, en Sodoma, tras la catastrofe que sobrevino a Qumran.
En tal caso, existiria cierta continuidad entre el movimiento esenio en
proceso de desaparicidn v el emergente gnosticismo setiano. A la es-
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pera de mas datos, nos resulta imposible enjuiciar esta atrevida conjetura.
Sin duda, las implicaciones que la existencia de un eslabon de union entre
esenios y gnosticos como ése traerian consigo, insinuadas aqui por una
memoria «histérica» mitificada, serian vastas e interesantes.

Hasta ahora, mis comentarios han abarcado la totalidad de la biblioteca
de Nag Hammadi, de la cual mucha informacién continta siendo fragmen-
taria. De los dos escritos traducidos y editados en su totalidad (ver n.° 2),
dejo a un lado el Evangelio segin Tomas, una coleccidn de «proverbios se-
cretos del Jesus viviente» supuestamente transcritos por Didimo Judas To-
mas (en total unos 112266), cuya relacién con los Proverbios del Sefior de
los cuatro Evangelios (igual sucede con la tradicién sindptica) es objeto de
profundo estudio para los eruditos del Nuevo Testamento. Baste decir que
de estos «proverbiosy», algunos (en torno a 20) son casi idénticos o muy
parecidos a los candnicos; otros (cerca de 30) son paralelismos menos
exactos, y concuerdan parcialmente con ¢€stos tanto de palabra como de
significado; otro grupo (sobre 25) son débil eco de los Logia conocidos; y
el resto, bastante nutrido en nimero (en torno a 35), no tiene ninglin equi-
valente en el Nuevo Testamento: hasta ahora, son el cuerpo mas importan-
te de «proverbios desconocidos de Cristo». El caracter gndstico de la
coleccidn (si es que lo tiene en conjunto) no es facilmente reconocible:
solo es posible distinguirlo con claridad en unos cuantos casos; a menudo
se adivina por el punto de vista de un proverbio en su version desviada, y
su significado esta con frecuencia velado y resulta dificil de interpretar, al
menos con lo que conocemos hasta ahora. Aunque este texto probablemen-
te sea el mas interesante de todos los hallados en Nag Hammadi para el
erudito del Nuevo Testamento, debido a sus profundas conclusiones en la
cuestién de la substancia original y la historia de la tradicion de Jesus, el
estudioso del gnosticismo encuentra su mayor recompensa en ¢l llamado
Evangelio de la Verdad (Evangelium Veritatis), contenido en el Codice de
Jung y publicado. Dedicaré el resto de este capitulo a algunas observacio-
nes sobre este fascinante documento” .

b) El Evangelio de 1a Verdad (EvV, codice 1,2)
La composicién no cuenta con un titulo original en el cddice, y co-
mienza con las palabras: «El evangelio de la verdad...». Esto, y el tono pro-
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fundamente valentiniano del lenguaje vy el contenido del texto, han llevado
a los primeros editores a identificar esta meditacion sobre los secretos de la
salvacion y del salvador con el «Evangelio de la Verdad» cuya redaccion
Ireneo atribuye a los valentinianos (Adv. Haer. 111. 11.9). La identificacion
resulta totalmente plausible, aunque por supuesto no es demostrable. El
hecho de que el escrito tenga un estilo muy diferente a lo que segun el
modelo del Nuevo Testamento deberia ser un «evangelio» —esto es, un
informe sobre la vida y las ensefianzas de Cristo— no es impedimento para
que se pueda nombrar como tal. La gran libertad con la que se ponia este
titulo santo en los circulos gndsticos queda claramente demostrada en los
n.” 2-7 de la misma colecciéon de Chenoboskion: aunque ninguno de estos
textos tenga el menor parecido con lo que nosotros entendemos por un
«evangelio» (Jesus ni siquiera aparece en el texto, que trata del gran Set),
su segundo titulo, junto con Libro Sagrado del Gran Espiritu invisible, es
Evangelio de los egipcios. Si nuestro texto es el Evangelio de la Verdad al
que se refiere Ireneo, debid de tener una gran autoridad entre los valenti-
nianos durante su tiempo, lo cual situaria el origen de este texto en la gene-
racion anterior, es decir, en la primera generacidn valentiniana (en torno al
150 d. C.), y sin duda no debemos descartar la autoria del mismo Valentin.
Su estructura es la de una homilia o meditacidn; su estilo es el de una reto-
rica mistica alusiva, a menudo evasiva, provisto de un conjunto de image-
nes siempre cambiantes; el fervor emotivo de su religiosidad es una res-
puesta al misterio de la encamacién y el sufrimiento de Cristo (ver nota
141). En este ultimo aspecto, especialmente, el Evangelio de la Verdad
afiade una nueva voz al coro gnéstico, tal como lo escuchamos antes. En
cuanto a su contenido doctrinal, sefialaré una linea de pensamiento que
constituye casi una argumentacion que, de hecho, sin exagerar podemos
llamar «eje» de la soteriologia valentiniana.

En las lineas que dan comienzo al Evangelio de la Verdad el texto se
declara «una alegria para aquellos que han recibido del Padre de la Verdad
el don de conocerle a través del poder de la Palabra (Ldgos) que proviene
del Pleroma... para redimir a los que vivian en ignorancia del Padre»; el
mismo nombre «evangelion (evangelium) se explica como «la manifesta-
cion de la esperanza» (es decir, de aquello de lo que se tiene esperanza). En
otras palabras, evangelium tiene aqui el significado original y literal de
«buenas noticias» que mantienen la esperanza y aseguran que la esperan-



za se vera cumplida. En consecuencia, nos encontramos con dos temas
principales: el del contenido u objeto de la esperanza, y el de la base de la
esperanza. En relacidn con estos temas, existe un tercero, que seria el papel
que las «noticias» juegan en el cumplimiento de la esperanza.

El objeto de la esperanza es, por supuesto, la salvacion, y por ello en-
contramos grandes partes del libro dedicadas a exponer la naturaleza o
esencia de la salvacion, llamada preferentemente «perfecciony; y siendo
éste un tratado gndstico, no nos sorprende encontrar la esencia de la per-
feccion intimamente relacionada con la gnosis, con el conocimiento. El
término «gnosis» especifica el contenido de la esperanza y demanda en si
mismo una mayor especificacion del contenido del conocimiento.

La fundamentacidn de la esperanza lleva implicita una argumentacion,
ya que la relacion de causa y consecuencia se basa en la forma «puesto que
esto es (o era) asi, por eso es (0 serd) asi», que es la forma del razona-
miento. Su contenido es determinado por la doctrina particular en cada ca-
sO: s1 nuestro escrito es valentiniano, deberemos utilizar el razonamiento
especulativo particular de la teoria valentiniana. La conformidad con este
punto sera la prueba crucial que determine el valentinismo de todo el docu-
mento.

Ahora bien, la doctrina valentiniana, igual que generalmente la doctrina
gndstica, defiende que la base de la esperanza escatoldgica se encuentra en
todas las cosas, v que las primeras cosas aseguran las tltimas, ya que tam-
bién han causado la necesidad de esas mismas cosas. La tarea de facilitar
una base para la esperanza escatologica consiste, por tanto, en establecer
un nexo convincente entre lo que se proclama como medio y modo de
salvacion, esto es, el conocimiento, y los acontecimientos del comienzo
que hacen este modo necesario. Solo ese nexo proporciona una respuesta a
la cuestion que plantea por qué el conocimiento, y solo el conocimiento,
puede ser el vehiculo e incluso (en la version valentiniana) la esencia de la
salvacion. La fuerza de ese nexo, que forma parte de la verdad que el
evangelio debe revelar, y por tanto es parte también del conocimiento
salvador mismo, explica sin duda la bondad de las buenas noticias; y eso
es asi porque hace que lo que de otra manera seria una meta personal de
preferencia subjetiva —el estado psicologico del conocimiento— sea obje-
tivamente valido como medio de redencion del hombre interior e, incluso
(de nuevo en la version valentiniana), como consumacion del largo auto
del Ser. En esta direccion deberemos mirar, por tan-



to, cuando nos preguntemos en qué consiste no sélo el evangelium en ge-
neral —«una manifestacion de la esperanza»— sino el evangelium veritatis
de nuestro mensaje concreto.

A esta pregunta, nuestro texto da una respuesta formal y concisa, que
aparece al final de una breve descripcion de lo que fueron los primeros
comienzos: «Puesto que ¢l Olvido nacidé porque ellos no conocian al
Padre, por eso si ellos aspiran a un conocimiento del Padre, el Olvido
vuelve a la no existencia de forma instantanea» (18:7-11). De esta atrevida
proposicion, se infiere entonces con fuerza que eso representa la esencia de
la revelacidn de la verdad, la formulacion de su 1dgica, por asi decir: «Ese
es, pues, el Evangelio de El al que ellos buscan y el que [Jesucristo] reveld
al Perfecto, gracias a la bondad del Padre, como un misterio oculto» (18:
11-16). Ningtn autor podria declarar mas abiertamente lo que consideraba
el secreto mas profundo de su evangelio.

La proposicion, en su atrevida formalidad, lejos de explicarse a si mis-
ma y de exigir un contexto especulativo en el que recibir su significado, es
como una formula; aparece dos veces, con la idéntica estructura gramatical
de «puesto que... por eso» y haciendo referencia a la historia pasada: una
vez en el Evangelio de la Verdad mismo, y otra, y de forma destacada, en
las citas valentinianas de Irenco. Solo esta frecuencia podria mostrar la
importancia de este tema estereotipado en la doctrina en cuestion; segliin
Ireneo, una doctrina valentiniana. En el Evangelio de la Verdad, la formula
reaparece, igualmente breve, si bien con una ligera variacidon expresiva:
«Puesto que la Deficiencia nacié porque ellos no conocian al Padre, por
eso, cuando llegaron a conocer al Padre, la Deficiencia vuelve a la no exis-
tencia de forma instantanea» (24:28-32). Gracias a esta version, averigua-
mos que el «olvido» (de la primera version) es intercambiable con la «defi-
ciencia»; y este mismo término, «deficiencia», nos conduce al enunciado
completo de la formula, que era conocido antes y reconocido por algunos
como la proposicidn capital del valentinismo, hecho que queda ahora con-
tirmado por el Evangelio de la Verdad. En su famoso pasaje de Adv. Haer.
1.21.4, que transcribimos en su totalidad en la pagina 203 y del cual
repetimos aqui solo la «formula, Ireneo cita: «Puesto que la Deficiencia y
la Pasion han existido por la Ignorancia, por eso por medio del conoci-
miento es [disuelto todo el sistema] destruida toda substancia proveniente
de aquélla». Fsta version de la formula, ligeramente mas completa, aflade
un punto importante a las versiones elipticas ofrecidas en el



Evangelio de la Verdad: no se limita a afirmar que, puesto que la De-
ficiencia (u Olvido; meros términos negativos) vino a ser por medio del
Desconocimiento, dejard de ser tal con la llegada del Conocimiento, sino
que habla de «todo el sistema» (systasis;, un término positivo) que se origi-
na a partir de la Ignorancia y de su disolucién por medio del conocimiento.
Esto resulta mucho menos tautoldgico que la versidn eliptica. Por supues-
to, gracias a su informe sobre la especulacidén valentiniana, el lector de
Ireneo ya sabe que el «sistema» en cuestion no es ni mas ni menos que este
mundo, el cosmos, la totalidad del reino de la materia en todos sus elemen-
tos —fuego, aire, agua, tierra—, elementos que parecen ser substancias por
derecho propio pero que en realidad son productos y expresiones de proce-
sos o estados espirituales: al conocer este é/ puede comprender la argu-
mentacion de la formula, que de otro modo, por los meros términos de su
lenguaje, resultaria incomprensible incluso en esta version mas completa.
El lector de Ireneo sabe ademas (algo igualmente indispensable para com-
prender la formula) que la Ignorancia y la Pasion que aqui se nombran no
son la ignorancia y la pasion ordinarias que estan en nosotros, sino la
Ignorancia y la Pasidn, con mayusculas, en una escala metafisica y en el
origen de las cosas; que, lejos de ser meras abstracciones, denotan aconte-
cimientos y entidades concretas del mito cosmogonico; que los estados
subjetivos que aparentemente nombran, siendo los de los poderes divinos,
tienen una eficacia objetiva y una eficacia en la escala de la vida interior en
la cual son estados —la vida interior de la divinidad— y, por tanto, base de
unas realidades tan substantivas y totales como el cosmos y la materia. En
resumen, la premisa de la férmula, presupuesta por ésta y necesaria para su
comprension, es el mythos valentiniano completo, del cual la formula es de
hecho el epitome, esa especulacion sobre el comienzo de las cosas que se
mostrd en el relato del Pleroma, Sophia y el Demiurgo. Al llegar al pasaje
en cuestion, el lector de Ireneo conoce ya esta premisa, incluso algunas
versiones de ella.

iSe encuentra ¢l lector del Evangelio de la Verdad en la misma posi-
cidn, teniendo en cuenta que sélo tiene este texto para formarse un cri-
terio? Esta pregunta equivale a preguntar si el relato sobre el comienzo de
las cosas, al que la formula hace referencia, se cuenta en el Evangelio. La
respuesta es «si y no». El relato se cuenta y se calla al mismo tiempo, su
esencia es repetitiva para aquellos que conocen, provocadora para los que
no. A continuacion y por orden cronoldgico, reproducimos una cita so-



bre los distintos pasajes del Evangelio de la Verdad que tratan del pasado
primordial y —utilizando la «férmula»— del futuro escatologico como su
contrapunt0268.

El Todo buscaba a Aquel del cual habia surgido... ese ser incomprensible e
impensable que es superior a todo pensamiento. Fue esta ignorancia sobre el
Padre la responsable de la Angustia y del Terror. Y la Angustia se volvid densa
como niebla, de forma que nadie podia ver. Asi, el Error (pldne) gand fuerza.
Elaboro su propia Materia (hyle) en el Vacio, sin conocer la Verdad. Se aplicod a
si mismo en la creacion de una forma (pldsma), intentando producir en la
belleza un sustituto de la Verdad (17:5-21)... Ellos eran una Nada, esa Angustia
y ese Olvido y esa forma de la Falsedad (17:23-25)... Asi, al no tener raices, el
Error estaba inmerso en niebla con relacion al Padre, mientras se afanaba en
producir obras y olvidos y terrores para, por medio de éstos, atraer a los del
Medio y aprisionatlos (17:29-35)... El Olvido no vino a existir cerca del Padre,
aunque vino a existir por El. Por el contrario, lo que origina en El es el
Conocimiento, que fue revelado para que el Olvido se disolviera y ellos
pudieran conocer al Padre. Puesto que el Olvido nacid porque ellos no conocian
al Padre, por eso si ellos aspiran a un conocimiento del Padre, el Olvido vuelve
a la no existencia de forma instantanea. Ese es, pues, el Evangelio de El, al que
ellos buscan y el que [Jesucristo] reveld al Perfecto, gracias a la bondad del
Padre, como un misterio oculto (18:1-16)... El Todo tiene necesidad (del Padre)
porque El retuvo en si mismo la perfeccion de ellos que El no habia otorgado al
Todo (18:35-38)... El retuvo la perfeccion de ellos en si mismo, otorgandosela
(mas tarde) para que volvieran a Su lado y Le conocieran por medio de un
conocimiento unico en perfeccion (19:3-7)... Porque ;de qué tenia necesidad el
Todo sino del conocimiento del Padre? (19:15-17)... Puesto que la perfeccion
del Todo est4 en el Padre, el Todo debe ascender de nuevo hacia El (21:8-11)...
Ellos se habjan extraviado (de su sitio) cuando recibieron al Error por la
profundidad de Aquel que circunda todos los espacios... Era una maravilla que
estuvieran en el Padre y no Lo conocieran y que pudieran escapar por su propia
voluntad porque no podian comprender ni conocer a Aquel en cuyo interior se

encontraban (22:23-33).. Ese es el Conocimiento de este Libro viviente que



El reveld finalmente a los eones (22:37-23:1)... (El Padre) revela lo que de Si
Mismo estaba oculto (lo que de Si Mismo estaba oculto era Su Hijo), de modo
que, por la compasion del Padre, los eones pueden conocerlo y abandonar su
dura bisqueda del Padre, reposando en El, sabiendo que el reposo consiste en
esto: después de haber subsanado la Deficiencia, El (;el Hijo?) aboli6 la Forma
(schéma). Su Forma (la de la Deficiencia) es el Cosmos (kdsmos), al cual El
(¢el Hijo?) ha sido sometido (24:11-24)... Puesto que la Deficiencia naci6
porque ellos no conocian al Padre, por eso, cuando lleguen a conocer al Padre,
la Deficiencia dejara de existir en ese mismo instante. Igual que la ignorancia
de una persona, en el momento en que conoce, se disuelve espontancamente;
igual que la oscuridad se disuelve ante la aparicion de la luz, asi también la De-
ficiencia se disuelve ante la llegada de la Perteccién. Sin duda, a partir de ese
momento la Forma dejara de ser aparente y se disolvera, fundiéndose con la
Unidad... en ¢l momento en que la Unidad perfeccione los Espacios’'(= eo-
nes?). (Asi también)269 por medio de la Unidad cada cual se reunira de nuevo
consigo mismo. Por medio del conocimiento se purificara a si mismo de la di-
versidad y buscara la Unidad, asimilando (devorando) la Materia en su interior
como una llama, la Oscuridad por la Luz, y la muerte por la Vida (24:28-25:
19).

Este es, por tanto, el relato del comienzo de las cosas, tal y como apa-
rece en nuestro escrito, v la explicacidén que sustenta la esperanza que do-
tara de sentido y de resolucion a la proposicion condensada en la «formu-
la». Sin embargo, ¢es este relato, destinado a servir de soporte a una propo-
sicidén de otro modo ininteligible, inteligible tal y como lo vemos? La res-
puesta, creo, debe ser un «No»: sin duda sugerente e interesante, el texto
bosqueja un mundo de significado que, de no ser con ayuda externa, se
escapa a nuestra comprension. Por supuesto, debemos intentar olvidar todo
lo que sabemos del mito valentiniano por otras fuentes y prestar atencion
exclusivamente al lenguaje del texto. Ahora bien, ;qué es lo que un lector
no iniciado puede pensar cuando se le dice que la Angustia se hizo densa
como una niebla, que el Error elabord «su propia materia» en el Vacio, que
«ello» molded una forma, produjo obras, se enfado, etc.; cuando se le dice
que el Olvido vino a existir «por» la Profundidad del Padre, o que la
Deficiencia tiene una «forma» y se «di-



suelve» con la llegada de la Perfeccion, cuando «ellos» conocen al Padre?

Los escasos elementos explicativos de este criptico lenguaje que el tex-
to pueda aportar se pierden casi inadvertidamente por el camino, y los
descubrimos tan avanzada la lectura que debemos leerlo de atras hacia de-
lante para encontrar alguna sefial. De este modo, aprendemos finalmente
que son «los eones» los que Le buscan, los que carecen de conocimiento y
los que esperan obtener un conocimiento de El. No obstante, obtenemos
esta informacidn en la pagina 22, cuando, por primera vez, se utiliza el
sustantivo después de que en todos los enunciados previos, desde la pagina
18 en adelante, se hubiera utilizado el pronombre «ellos»m, sin ninglin
tipo de explicacidn; un sustantivo que a su vez se ve reemplazado por la
expresion «el Todow, con la cual el relato daba comienzo en la pagina 17.
Si nos atenemos a la informacién dada por el Evangelio de la Verdad, qui-
za no habriamos podido saber hasta entonces que «el Todo» no es el mun-
do, v que «ellos» no son personas, sino que ambas expresiones se refieren
al Pleroma de los divinos eones que anteceden a la creacion. O, por dar
otro ejemplo, en la pagina 24, nos encontramos por fin con la palabra clave
kosmos, que desvela de forma retroactiva el significado de una multitud de
términos anteriores que no cuentan con referencias cosmoldgicas: va que
se dice que el Cosmos es la «formay (schéma) de la Deficiencia, podriamos
equiparar a la Deficiencia con el Olvido de la pagina 18 (puesto que ocupa
el lugar de aquélla en la férmula), el Olvido se relaciona a su vez con el
Error (pldane) y con su «formacién» (pldsma), éste a su vez con la Angustia
y el Terror, éstos de nuevo con la Ignorancia, y asi toda la sucesion de
conceptos aparentemente psicoldgicos y humanos, a través de los cuales se
desarrolla el misterioso relato, ve legitimado casi por accidente su
significado césmico, que hasta entonces el lector no iniciado podia como
mucho adivinar. Aun asi, este lector se sentirda todavia perdido para
retratar, de manera concreta, abstracciones de la mente y emociones como
actores que interpretan papeles cosmogoénicos. Cuando ni siquiera se
menciona a los dramatis personae principales como Sophia y el demiurgo,
el relato resulta eliptico y lleno de alusiones. Incluso esas raras seflales
orientativas que pudimos distinguir en el texto no son sefiales en absoluto,
el desenlace no es el que el lector estaba esperando. Evidentemente, se
espera que ¢l lector haya sabido esto todo el tiempo, ya que los términos en
cuestién aparecen cuando ya resultan obvios.

En otras palabras, el lector al cual estaba destinado el Evangelio de la



Verdad debia sentirse en terreno conocido al encontrarse en nuestro texto,
de manera abrupta, con términos opacos como Angustia, Terror, etc., una
familiaridad anterior al conocimiento de alguna versidén completa271 del
mito valentiniano que le permitia leer los pasajes del Evangelio de la
Verdad como simple repeticidon condensada de una doctrina muy conocida.

Ahora bien, este hallazgo tiene cierta importancia a la hora de hacer
una valoracion justa de nuestro documento. En primer lugar, significa que
no es un tratado sistematico o doctrinal, lo que resulta obvio si con-
sideramos su estilo homilético general. En segundo lugar, es esotérico, se
dirige a iniciados: puede por tanto, en sus partes doctrinales, usar palabras
codificadas, cada una de las cuales seria una abstraccién con un espectro
en cierta medida indefinido que cubriria las entidades miticas concretas .
Por 1ltimo, el cuadro resumido que ofrece del «sistema» (sin hacer men-
cidn a Sophia y al demiurgo, o al nimero y a los nombres de los eones,
etc.) no justifica la deduccion de un estadio incipiente todavia no desa-
rrollado, por asi decir embrionario, de esa especulaci(')n273. Mas bien re-
presenta un simbolismo de segundo grado. No obstante, resulta muy es-
clarecedor que el significado interno de la doctrina pudiera expresarse —al
menos para «los conocedores»— en forma de abstraccidén a partir de la
prodiga variedad de personajes con la que habia sido representada en su
estadio mitoldgico. Y aqui encontramos la respuesta a la cuestidon: ;qué es
lo que el Evangelio de la Verdad aporta a nuestro conocimiento de la teoria
valentiniana?

En el terreno de la especulacion universal —mi sola preocupaciéon en
este punto—, el Evangelio de la Verdad puede o no afadir una nueva va-
riante de la doctrina valentiniana a las distintas versiones que conocemos
por medio del testimonio patristico: cualquier reconstruccién de ésta hecha
a partir de los escasos datos aportados por el lenguaje del texto debe
considerarse una hipdtesis; no asi la concordancia que existe entre forma y
espiritu con el eidos de la especulacidn valentiniana. En este respecto, el
Evangelio de la Verdad resulta extremadamente valioso por la compren-
sion de la especulacidn, mucho més documentada en informes anteriores.
Porque los pasajes especulativos del Evangelio de la Verdad no son un
mero resumen o un compendio de una versién mas completa: por medio de
su contraccion simbolica, estos pasajes resaltan la esencia de la doctrina,
separada de sus multiples accesorios mitologicos y reducida a su nui-



cleo filosofico. De este modo, igual que el Evangelio de la Verdad solo
puede ser leido con la ayuda del mito detallado, esta lectura otorga al mito
una trasparencia con relacion a su significado espiritual bésico, un sig-
nificado que la densidad de su imagineria sensual y necesariamente equi-
voca desdibuja de alguna manera. De esta manera, ¢l Evangelio de la
Verdad actiia como una transcripcion pneumatica del mito simbolico. Y lo
que sin duda tiene un valor inestimable: desde su descubrimiento, creemos
conocer lo que los mismos valentinianos consideraban la esencia de su
doctrina, y que la esencia de esa esencia era la proposicidn expresada por
la «formulay.

Esa férmula nos era ya conocida (si bien no como férmula) gracias al
famoso pasaje de Irenco que citamos con anterioridad. Aunque Ireneo no
le otorga un valor especial: el pasaje aparece al final de sus densos in-
formes sobre la doctrina valentiniana, entre una informacion adicional que
se incluye (o, en mi opinidn, siguem) en los capitulos que tratan sobre la
herejia marcosiana, que algunos estudiosos consideran variante peculiar de
una rama especifica del arbol valentiniano y no central al valentinismo. No
obstante, el pasaje y su significado intrinseco cautivaron durante largo
tiempo a los estudiosos del gnosticismom. De manera inesperada, esta fas-
cinacion se ha visto confirmada por un testimonio de extraordinaria auten-
ticidad, ya que el Evangelio de la Verdad (cuya autoridad entre los valenti-
nianos debid de ser grande, si es que se trata del Evangelio de la Verdad
mencionado por Ireneo) no hace sino declarar, por medio de muchas pala-
bras, que la verdad que se condensa en la «formulax es: jel evangelio de la
verdad! Sélo por el uso repetitivo de la férmula en nuestro texto averigua-
mos que la frase en cuestidn tenia el valor de una formula; por Ireneo sabe-
mos que ésta era utilizada por los valentinianos, y sélo los valentinianos
podian utilizarla legitimamente, porque sélo la especulacion valentiniana
podia proporcionar un contexto valido. Para entender esto, el lector debe
recordar la caracterizacion general del «principio especulativo del valenti-
nismo» que aparece al comienzo del capitulo 8 (pags. 201-203), v que
termina con la exposicion de lo que alli llamo «la ecuacién pneumaticay,
esto es que el acontecimiento individual humano del conocimiento pneu-
matico es el equivalente inverso del acontecimiento precosmico universal
de la ignorancia divina —por su efecto redentor, pertenecientes al mismo
orden ontologico—,y que, por tanto, la realizacion del conocimiento en la
persona es al mismo tiempo un acto



en el &mbito universal del ser. La «férmula» es precisamente una expresion
resumida de la ecuacién pneumatica, que de este modo es el Evangelio de
la Verdad.

Addendum

En el capitulo precedente, que fue afiadido a este libro en su segunda
edicién de 1963, utilicé la numeracion de J. Doresse para los escritos de
Nag Hammadi. Esta, igual que la distinta numeracidn utilizada por H.- Ch.
Puech, ha sido mientras tanto sustituida por la de Martin Krause, nu-
meracidn que se basa en un inventario detallado de los trece codices” . En
la numeracién de Krause, los nimeros romanos hacen referencia al cédice
(segin la ordenacion adoptada por el Museo Copto de El Cairo), v a
continuacion los niimeros arabigos indican cada uno de los tratados de cada
cddice a partir del nimero 1. La siguiente relacion permitira al lector
transformar la numeracion de Doresse —segun aparece en mi trabajo— en
lo que es ahora el sistema de referencia de uso general.

1=111;2=111,2;4=1I1,4; 6 =1V,1; 7=1V,2; 12=V,5;
19=1x3;27=viL,ly2;36=11,1; 39 =11,4; 40 = 11,5

El inventario completo contabiliza ahora cincuenta y tres o mas trata-
dos (contra los cuarenta y nueve de Doresse y Puech), sobre un niimero
original estimado en 1.350 paginas o mas, de las cuales se han conservado
1.130 (mas algunos fragmentos). El avance llevado a cabo en el estudio y
la publicacién de este vasto material desde la redaccién del capitulo pre-
cedente queda reflejado, hasta cierto punto, en la Bibliografia suplemen-
taria (pag. 401-ss.), que fue preparada para la tercera edicidén de este
trabajo.
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Mi proposito al abordar este capitulo es ensayar una comparacion
experimental entre dos movimientos, posiciones o sistemas de pensa-
miento, muy distantes entre si en tiempo y espacio, y aparentemente sin
relacion a primera vista: uno, de nuestro tiempo, conceptual, sofisticado
y eminentemente «moderno» en algo mas que un sentido cronoldgico;
el otro, perteneciente a un pasado nebuloso, mitologico, incompleto —
una rareza, incluso en su tiempo— y nunca aceptado en la respetable
compailia de nuestra tradicidn filoséfica. Mi argumento defiende que
ambos poseen algo en comiin, y que este «algo» es tan importante que
su elaboracion, en la que se analizaran tanto sus similitudes como sus
diferencias, podria arrojar sobre ambos una luz reciproca.

Al decir «reciproca», admito lo alambicado del procedimiento. Mi
propia experiencia puede ilustrar lo que quiero decir. Cuando, hace mu-
chos afios, me interesé por primera vez por el estudio del gnosticismo,
descubri que los puntos de vista, la éptica por asi decir, que habia ad-
quirido en la escuela de Heidegger, me permitia ver aspectos del pensa-
miento gndstico que habian pasado antes desapercibidos; mi sorpresa
aumento al descubrir la familiaridad cada vez mayor que sentia ante al-
20 que en apariencia era totalmente extrafio. Al mirar atrds, me siento
inclinado a creer que fue la emocién de esta afinidad oscuramente sen-
tida la que me tentd a introducirme en el laberinto gndstico. Después,
tras una larga estancia en aquellas tierras distantes, regresé a mi propio
territorio, la escena filoséfica contemporanea, y me di cuenta de que lo
que habia aprendido alli me ayudaba a comprender mejor la orilla de la
cual habia partido. El prolongado contacto con ¢l antiguo nihilismo de-
mostrd ser —al menos para mi— una ayuda para comprender y situar
el significado del nihilismo moderno: de la misma manera que, inicial-
mente, este Ultimo me habia ayudado a desentrafiar a su oscuro pariente
del pasado. Lo que sucedié fue que el existencialismo, que me habia
facilitado los



a este asunto particular era algo que debia examinarse; encajaban como
hechas a medida: jestaban en realidad hechas a medida? Al principio,
me parecio que esta idoneidad era una simple sefial de su supuesta vali-
dez general, lo cual aseguraria su utilidad para la interpretacién de
cualquier «existencia» humana. Mas tarde, sin embargo, me parecid
que la aplicabilidad de las categorias en el ¢jemplo dado podia deberse
mas bien al tipo de «existencia» de ambas partes: la que habia facilita-
do las categorias y la que tan bien habia respondido a éstas.

Era un adepto que se creia en posesidon de una llave capaz de abrir
todas las puertas: me acerqué hasta la puerta concreta, probé la llave, y
hete aqui que la llave entraba en la cerradura y que la puerta se abria de
par en par. De modo que la llave habia demostrado su valor. Sélo mas
tarde, cuando la idea de una llave universal habia dejado de servirme,
comence a pensar en la razdén por la cual ésta habia funcionado tan bien
en el primer caso. ;Habia utilizado el tipo correcto de llave en el tipo
correcto de cerradura? Y si era asi, jqué existia entre el existencialismo
y el gnosticismo que hacia que este tltimo se abriera al primer roce con
el primero? Con este cambio de enfoque, las soluciones del primero se
convertian en preguntas del segundo, cuando en un principio habian
parecido simples confirmaciones de su poder general.

Asi, el encuentro de los dos comenzo como el encuentro de un mé-
todo con un tema y termind como un recordatorio de que el existencia-
lismo, que defiende ser la explicacion de los principios de la existencia
humana como tal, es la filosofia de una situacion particular, predestina-
da historicamente, de la existencia humana: una situacion analoga
(aunque diferente en otros respectos) habia producido una respuesta
analoga en el pasado. El objeto se convirtié en demostracién practica
tanto de la contingencia como de la necesidad de la experiencia nihilis-
ta. La cuestidn planteada por el existencialismo no pierde por ello se-
riedad, pero la comprension de la situacidn que refleja y en la cual se
encuentra confinada la validez de algunas de sus ideas mas profundas
hace que se gane en perspectiva.

En otras palabras, las funciones hermenéuticas se vuelven inversas
y reciprocas —la cerradura encaja en la llave y la llave en la cerradura-
;el «existencialista» que lee sobre el gnosticismo,justificado por su
éxito her-
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del existencialismo.

Hace mas de dos generaciones Nietzsche dijo que el nihilismo,
«éste, el mas misterioso de los invitados», «esta ante la puerta»m.
Mientras tanto, el invitado ha pasado dentro, ha dejado de ser un
invitado, vy, en cuanto a filosofia se refiere, el existencialismo intenta
vivir con él. Vivir en semejante compailia supone vivir en crisis. El
mnicio de la crisis se remonta al siglo XVII, cuando toma forma la
situacién espiritual del hombre moderno.

Entre los rasgos que determinan esta situacién se encuentra uno que
Pascal fue el primero en afrontar, con sus temibles implicaciones, y en
exponer con toda la fuerza de su elocuencia: la soledad del hombre en
el universo fisico de la cosmologia moderna. «Inmerso en la infinita in-
mensidad de los espacios que ignoro y que me desconocen, me siento
asustado»” . «Que me desconocen»: mas que la intimidatoria infinitud
de los espacios cosmicos y de los tiempos, mas que la desproporcion
cuantitativa, la insignificancia del hombre como magnitud en esta
vastedad, es el «silenciow, es decir, la indiferencia de este universo ante
las aspiraciones humanas —el desconocimiento de las cosas humanas
por parte de aquello en lo cual todas las cosas humanas tristemente
suceden— es lo que constituye la extrema soledad del hombre ante la
suma de las cosas.

Como parte de esta suma, como gjemplo de la naturaleza, el hom-
bre es sélo una caila, susceptible de ser aplastada en cualquier momen-
to por las fuerzas de un universo ciego e inmenso en ¢l cual su existen-
cla no es sino un particular accidente ciego, no menos ciego de lo que
lo seria su destruccién. Como cafla pensante, sin embargo, el hombre
no forma parte de la suma, no pertenece a ésta, sino que es radicalmen-
te diferente, inconmensurable: puesto que la res exfensa no piensa, se-
gun Descartes, y la naturaleza no es sino res extensa: cuerpo, materia y
magnitud externa. Si la materia aplasta la cafia, lo hace inconsciente-
mente, mientras que la cafia —el hombre—, incluso cuando es aplasta-
do, es consciente de ser aplastadom. Sélo él piensa en el mundo, no
por ser parte de la naturaleza sino a pesar de ello. Al dejar el hombre de
compartir un significado con la naturaleza, y limitarse, a través de su
cuerpo, a participar en su determinacién mecanica, la naturaleza deja
de compartir con el hombre sus preocupaciones internas. De este mo-
do, aquello por lo cual el hombre es superior a toda la naturaleza, lo
que lo distingue, la mente, abandona la



hace sino convertirlo en un extrafio en el mundo, y en cada uno de sus
actos de verdadera reflexion nos habla de este desolado extrafiamiento.

Tal es la condicidén humana. Ha desaparecido el cosmos con cuyo
logos inmanente puedo sentir afinidad, ha desaparecido ¢l orden de la
totalidad en el cual el hombre tiene su sitio. Ese sitio aparece ahora como
un claro y brutal accidente. «Me siento asustado y sorprendido», contintia
Pascal, «al encontrarme aqui en vez de alli; porque no hay razén que jus-
tifique el aqui en vez del alli, el ahora en vez del entonces». Siempre ha-
bia habido una razén para justificar el «aqui», y eso habia sido asi mien-
tras el hombre consider6 el cosmos como la casa natural del hombre, es
decir, mientras el mundo se considerd como «cosmos». Pero Pascal habla
de «este remoto rincén de la naturaleza» en el cual el hombre deberia
«verse a si mismo perdido», de «la pequeia celda en la cual se encuentra
alojado, quiero decir el universo (Visible)»zgo. La contingencia total de
nuestra existencia en este esquema priva al esquema de cualquier sentido
humano como marco posible de referencia para la comprension de noso-
tros mismos.

Pero hay algo mas que simple sensacién de pérdida, abandono y te-
mor en esta situacién. La indiferencia de la naturaleza significa también
que la naturaleza no tiene referencia de limites. Con la expulsion de la
teologia del sistema de las causas naturales, la naturaleza, carente tam-
bién ella de propositos, dejé de sancionar posibles propdsitos humanos.
Un universo sin jerarquia intrinseca del ser, como el universo copernica-
no, deja a los valores sin soporte ontologico, y en él el «yo» se concentra
en si mismo en busca de significado y valor. El significado deja de
encontrarse y «se otorga». Los valores dejan de ser contemplados en la
visién de una realidad objetiva, y aparecen como logros de la valoracion.
Funcién de la voluntad, la finalidad es s6lo mi propia creacidn. La volun-
tad reemplaza a la visidn; la temporalidad del acto borra la eternidad de
lo «bueno en si mismo». Esta es la fase nietzscheana de la situacién en la
cual aflora el nihilismo europeo. El hombre esta ahora solo consigo mis-
mo.

El mundo: puerta muda y fria

abierta a mil desiertos.

340



Asi escribia Nietzsche en su poema Vereinsamz (Solitario), que termi-
naba con el verso «jInfeliz aquel que de patria carece!».

El universo de Pascal, es cierto, era todavia un universo creado por
Dios, y el hombre solitario, despojado de todo sostén mundano, atin po-
dia elevar su corazdn hacia un Dios trasmundano. Pero este dios es esen-
cialmente un Dios desconocido, un dgnostos theds, y no resulta discerni-
ble en la evidencia de su creacién. El universo no revela el propodsito del
creador por medio del modelo de su orden, tampoco revela su bondad por
medio de la abundancia de cosas creadas, ni su sabiduria por la adap-
tacidén de esas cosas, ni su perfeccion por la belleza del conjunto; el uni-
verso solo revela su poder por medio de su magnitud, de su inmensidad
espacial y temporal. Porque la extension, o lo cuantitativo, es el atributo
esencial que le queda al mundo, y, por tanto, si el mundo tiene algo di-
vino que comunicar, lo comunicard a través de esta propiedad: y lo que la
magnitud puede comunicar es poderzgl. No obstante, un mundo reducido
a una mera manifestacion de poder sdélo admite —una vez que la referen-
cia trascendente se ha perdido y que el hombre se encuentra solo con éste
y consigo mismo— una relacion de poder, es decir, de poderio. La con-
tingencia del hombre, de su existir aqui y ahora, es todavia con Pascal
una contingencia relacionada con la voluntad de Dios; pero esa voluntad,
que me ha traido «a este remoto rincdn de la naturalezay, es inescrutable,
y el «porqué» de mi existencia carece de respuesta tanto como el existen-
cialismo mas ateo. El deus absconditus, del cual sélo la voluntad y el po-
der pueden predicar, deja tras de si, como un legado, después de aban-
donar la escena, al fiomo absconditus, un concepto del hombre solo ca-
racterizado por la voluntad y el poder: la voluntad para conseguir el po-
der, la voluntad de la voluntad. Para una voluntad como ésa incluso la na-
turaleza indiferente es mas una ocasion para su gjercicio que un objeto
verdadero™ .

El asunto que particularmente interesa a los propositos de esta discu-
sion es que en el fondo de esa situacion metafisica que ha dado pabulo al
existencialismo moderno y a sus implicaciones nihilistas se encuentre un
cambio en la vision de la naturaleza, es decir, en el medio cosmico del
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mundo, en la pérdida de la idea de un cosmos afin —en resumen, en un
acosmicismo antropoldgico—, entonces la ciencia fisica moderna no se-
ria la tinica capaz de crear una condicion semejante. Un nihilismo cosmi-
co como ése, engendrado por unas circunstancias historicas cualesquiera,
seria la condicién para que algunos de los rasgos caracteristicos del exis-
tencialismo se desarrollasen. Averiguar hasta qué punto éste es el caso
ante el cual nos encontramos serviria para cuantificar la importancia que
atribuimos al elemento descrito en la postura existencialista.

Existe una situacién, y sélo una que yo conozca en la historia del
hombre occidental, en la cual esa condicidn —en un nivel no afectado
por nada que se parezca al pensamiento cientifico moderno— ha sido
comprendida y vivida con toda la vehemencia de un acontecimiento
catastréfico. Dicha situacion fue la del movimiento gndstico, o la de los
mas radicales entre los distintos movimientos y enseflanzas gndsticos,
que proliferaron en los primeros tres siglos, profundamente agitados, de
la era cristiana, en el mundo helenistico del Imperio romano y mas alla de
sus fronteras orientales. De ellos, por tanto, quiza podamos aprender algo
sobre ese tema perturbador que es el nihilismo. Es mi deseo poner ante el
lector todas las pruebas que sea posible ofrecer en el breve espacio de un
capitulo, y hacerlo con toda la reserva que el experimento de una com-
paracién exige.

La existencia de una afinidad o de una analogia como la que aqui se
plantea a través de los afios, no deberia sorprender si recordamos que en
mas de un respecto la situacion cultural del mundo grecorromano de los
primeros siglos cristianos muestra profundos paralelismos con la situa-
cién moderna. Spengler llegd a declarar las dos épocas «contempora-
neas», por ser fases idénticas en el ciclo de la vida de sus culturas respec-
tivas. En este sentido analdgico, nosotros estariamos ahora viviendo en el
periodo de los primeros césares. Sea como fuere, hay algo mas que coin-
cidencia en el hecho de que nos reconozcamos en tantas facetas de la An-
tigiiedad postclasica, muchas mas, sin duda, que de la Antigliedad clési-
ca. El gnosticismo es una de esas facetas, y el reconocimiento aqui, dificil
por la rareza de los simbolos, se produce con la sorpresa de lo inesperado,
especialmente para el que sabe algo del gnosticismo,ya que la generosi-
dad de
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existencialismo, como su caracter religioso en general con el ateo, esen-
cia fundamentalmente «postcristiana» por la cual Nietzsche identificéd al
nihilismo moderno. Sin embargo, una comparacidon puede proporcionar
algunos resultados interesantes.

El movimiento gnostico —y asi debemos llamarlo— fue un fenome-
no muy difundido en los criticos siglos que hemos mencionado, un movi-
miento que, como el cristianismo, se alimentd del impulso de una circuns
tancia humana generalizada, que por tanto eclosionaba en muchos luga-
res, bajo muchas formas y en muchas lenguas diferentes. Entre las ca-
racteristicas de este movimiento debemos resaltar la posicion dualista ra-
dical que subyace a la actitud gnostica en su conjunto y que unifica sus
muy diversas expresiones, mas o menos sistematicas. La diversidad de
las doctrinas dualistas formuladas se apoyan en este principio humano de
una experiencia del yo y del mundo profundamente sentida. El dualismo
se establece entre el hombre y el mundo, y a la vez, entre el mundo y
Dios. No se trata de una dualidad de términos complementarios sino de
una dualidad de términos contrarios; y se trata de una sola: porque la dua-
lidad entre el hombre y el mundo refleja, en el plano de la experiencia, la
dualidad que existe entre el mundo y Dios, y se deriva de ésta, que es su
fundamento logico. También se puede sostener a la inversa, que la doc-
trina trascendente de un dualismo mundo-Dios surge de la experiencia
inmanente a una desunién entre el hombre y el mundo, y que ésta es su
fundamento psicoldgico. En esta configuracion de tres términos —hom-
bre, mundo, Dios—, el hombre y Dios estan unidos en contraposicion al
mundo, pero, de hecho y a pesar de esta union esencial, se encuentran
separados precisamente por el mundo. Para el gnostico, este hecho cons-
tituye el conocimiento revelado y determina la escatologia gnostica: no-
sotros podemos ver en ello la proyeccidon de su experiencia basica, que
cred de este modo su propia verdad reveladora. El sentimiento de una de-
sunién absoluta entre el hombre y el lugar en el que se encuentra alber-
gado, el mundo, seria por tanto un sentimiento fundamental. Este senti-
miento es el que se explica en forma de doctrina objetiva. En su aspecto
teologico, esta doctrina establece que el Divino es un extrafio para el
mundo y no participa ni tiene repercusion en el universo fisico; que el
verdadero dios, estrictamente trasmundano, no es revelado, ni siquiera
apuntado por el mundo, y que por tanto es el Desconocido, el Otro en
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danas. En consecuencia, en su aspecto cosmoldgico establece que el
mundo es la creacién no de Dios sino de alglin principio inferior cuya ley
gjecuta; y, en su aspecto antropoldgico, que el yo interno del hombre, el
preiima («espiritu» en contraste con «alma» = psyché) no es parte del
mundo, de la creacion y el dominio de la naturaleza, sino que es, dentro
de ese mundo, tan absolutamente trascendente y desconocido por todas
las categorias mundanas como lo es su equivalente trasmundano, el Dios
desconocido del exterior.

El hecho de que el mundo es creado por algin agente personal es una
idea que los sistemas mitoldgicos asumen por regla general, si bien en al-
gunos un impulso oscuro necesario e impersonal parece operar en su gé-
nesis. No obstante, ¢l hombre no debe lealtad a quienquiera que haya
creado el mundo, ni tampoco respeto a su obra. Aunque incomprensible-
mente abarque al hombre, esta obra no le sirve de orientacidn, como tam-
poco pueden orientarle su proclamado deseo o su voluntad. Puesto que el
verdadero Dios no puede ser el creador de aquello con relacién a lo cual
la mismidad se siente absolutamente extrafia, la naturaleza se limita a ma-
nifestar su demiurgo inferior: como un poder que aparece muy por enci-
ma del Dios Supremo, por encima del cual incluso el hombre puede mirar
hacia abajo desde la altura de su espiritu afin a dios, esta perversion del
Divino sélo ha conservado de éste el poder para actuar, pero para actuar
clegamente, sin conocimiento o benevolencia. De este modo el demiurgo
cred el mundo a partir de la ignorancia o la pasion.

Asi, el mundo es el producto, la encarnacién incluso, de lo negativo
del conocimiento. Lo que el mundo revela es una fuerza que desconoce la
luz, maligna por tanto, vy procedente del espiritu del poder agresivo, de la
voluntad de gobernar y someter. La inconsciencia de esta voluntad es el
espiritu del mundo, que no guarda ninguna relacién con la comprension y
el amor. Las leyes del universo son las leyes de esta regla, y no de la sa-
biduria divina. El poder se convierte asi en el aspecto principal del cos-
mos, y su esencia interior es la ignorancia (agnosia). Como contrapartida,
la esencia del hombre es el conocimiento —conocimiento de si y de Dios
—, y este hecho determina su situacién como la situacidn del conoci-
miento potencial en medio del desconocimiento, o la de la luz en medio
de la oscuridad, relacidn que se encuentra en el fondo de su condicidon de
extrafio, carente de compailia en la oscura vastedad del universo.
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recedor de numerosas expresiones peyorativas, como «estos elementos
miserablesy (paupertina haec elementa) o «esta diminuta célula del Crea-
dor» (haec cellula creataris)zgs. Sin embargo, el universo es todavia cos-
mos, un orden, si bien un orden vengativo, extrafio a las aspiraciones del
hombre. Su reconocimiento se compone de miedo y de falta de respeto,
de temor y de desafio. La imperfeccidn de la naturaleza no consiste en
una deficiencia de orden, sino en su presencia excesiva. Lejos de ser caos,
la creacidn del demiurgo, a pesar de su desconocimiento de la luz, es
todavia un sistema de ley. Pero la ley cosmica, adorada una vez como
expresion de una razdn con la cual la razén del hombre podia comuni-
carse en el acto de la cognicion, es ahora vista solo en su aspecto de
coaccidn que interfiere en la libertad del hombre. El logos cosmico de los
estoicos, que fue identificado con la providencia, es reemplazado por la
heimarméne, opresivo destino cdsmico.

Este fatum es dispensado por los planetas, o por las estrellas en gene-
ral, exponentes personificados de la ley rigida y hostil del universo. El
cambio en el contenido emotivo del término kdsmos queda reflejado en la
depreciacién de la parte del mundo visible que en otro tiempo se con-
siderd mas divina: las esferas celestes. El cielo estrellado —desde Pitago-
ras, para los griegos la encarnacion mas pura de la razén en el universo
sensible, y garante de esta armonia— miraba ahora al hombre de frente,
con la mirada fija de un poder y una necesidad extrafios. Las estrellas, tan
poderosas como antes, dejan de ser afines al hombre y se convierten en
tiranas: se temen pero también se desprecian, porque son inferiores al
hombre. «Esas gentes (dice Plotino, indignado, sobre los gndsticos) que
designan con el nombre de hermanos a los hombres mas viles, juzgan in-
digno dar este nombre al sol, a los astros del cielo y al alma del mundo;
jtan ciega se muestra su lengual» (Enn. 11.9.18). ;Quién es mas moderno,
podriamos preguntarnos, Plotino o los gnosticos? «Convendria (dice en
otro lugar) que mirasen a los seres primeros y que abandonasen de una
vez su tono pavoroso respecto a los peligros del alma en las esferas del
mundo... Si los hombres tienen mas valor que el resto de los animales,
mucho mas valor que ellos tienen todavia los cuerpos del cielo, ya que se
encuentran en el universo no en condicidn de tiranos, sino para procurarle
orden y dignidad» (ibid. 13). Ya hemos visto qué pensaban los gndsticos
sobre esta ley. No tiene nada de providencial y es enemiga de
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la libertad del hombre. Bajo este cielo despiadado, que ha dejado de ins-
pirar una confianza venerable, el hombre cobra conciencia de su total
abandono. Cercado, sometido a su poder, y sin embargo superior a éste
por la nobleza de su alma, el hombre se sabe no tanto parte del sistema
que lo envuelve sino inexplicablemente situado en dicho sistema, expues-
toaél

E igual que en el caso de Pascal, tiene miedo. La otredad solitaria,
producto del descubrimiento de este abandono, surge en el sentimiento
del temor. El temor como respuesta del alma a su ser en el mundo es un
tema recurrente en la literatura gnostica. Se trata de la reaccién del yo an-
te el descubrimiento de su situacion, en si misma un elemento de ese des-
cubrimiento, ya que marca ¢l despertar del yo interior del sueflo o de la
borrachera del mundo. Puesto que el poder de los espiritus de los astros, o
del cosmos en general, no es el temor meramente externo de la coaccion
fisica sino, mas propiamente, el temor interno de la alienacién y del auto-
extraflamiento. Al cobrar conciencia de si mismo, el yo también descubre
que éste no le pertenece realmente, y que mas bien es el involuntario ¢je-
cutor de los designios cdsmicos. El conocimiento, la gnosis, puede liberar
al hombre de esta esclavitud; pero, puesto que el cosmos es contrario a la
vida y al espiritu, el conocimiento salvador no puede aspirar a la integra-
cién en la totalidad cdsmica y al acuerdo con sus leyes, como hizo la sa-
biduria estoica, que buscd la libertad en el consentimiento consciente da-
do a la necesidad, plena de significado, de la totalidad. Por el contrario,
para los gnosticos, el hombre debe profundizar en su alienacion con res-
pecto al mundo si quiere obtener la liberacidn del yo interior, una tarea
sdlo realizable de este modo. Es el mundo (no la alienacidn con respecto
al mundo) el que debe ser superado; y un mundo degradado a la posicion
de sistema de poder sélo puede ser superado por medio del poder. La su-
peracién aqui, por supuesto, no es sino una cuestion de poderio tecnolo-
gico. El poder del mundo es superado, por una parte, por medio del poder
del Salvador, que se introduce, desde el exterior, en el sistema cerrado de
éste, y, por otra, por medio del poder del «conocimiento» traido por dicho
Salvador, el cual, como arma magica, vence a la fuerza de los planetas y
abre para el alma un camino a través de sus obstaculos. A pesar de la
gran diferencia que existe entre esta lucha de poder y la relacidén de poder
del hombre moderno con la causalidad del mundo, existe una similitud
ontologica en el hecho formal de que el combate del poder con



el poder sea la tnica relacion posible con la totalidad de la naturaleza que
le queda al hombre en ambos casos.

Antes de ir mas lgjos, detengdmonos para pensar en lo que aqui ha su-
cedido con la vigja idea del cosmos entendido como totalidad ordenada de
forma divina. Sin duda, nada remotamente comparable a la ciencia fisica
moderna tuvo que ver en esta pérdida de valor catastréfica o en este des-
nudamiento espiritual del universo. No necesitamos mas que observar co-
mo este universo sufridé una profunda demonizacién en el periodo gnos-
tico. No obstante, esta realidad, junto con la trascendencia del yo acds-
mico, produjo curiosas analogias con algunos fendmenos que el existen-
cialismo muestra en un escenario moderno muy diferente. Si no fueron la
tecnologia y la ciencia, jcudl fue la causa del final de la devocion cosmi-
ca de la civilizacion clasica, sobre la cual los grupos implicados constru-
yeron una parte tan importante de su ética?

La respuesta es sin duda compleja, pero al menos es posible sefialar
alguno de sus aspectos. Nos encontramos frente al repudio de la doctrina
clasica del «todo y las partes», un repudio cuyas razones debemos buscar
en parte en la esfera politica y social. En la doctrina de la ontologia clasi-
ca —segun la cual el todo es anterior a las partes, es mejor que las partes,
y es la causa de que las partes sean, de donde extraen el significado de su
existencia—, este axioma reverenciado durante largo tiempo habia perdi-
do el fundamento social de su validez. El gjemplo vivo de un todo seme-
jante habia sido la polis clasica... [Para el resto de esta parte del ensayo
original, ¢l lector debera remitirse a las pags. 267- 269 del presente volu-
men que es casi una copia exacta de ésta. Retomo el hilo con la frase de la
pag. 269]... las nuevas masas atomizadas del Imperio, que nunca habian
compartido esa noble tradicién, podian reaccionar de manera muy dife-
rente ante una situacion donde se encontraron envueltas pasivamente: una
situacién en la cual la parte era insignificante para ¢l todo, y el todo extra-
flo para las partes. La aspiracion del ente individual gnostico no era «ha-
cer un papel» en este todo, sino, en lenguaje existencialista, «existir de
manera auténtica». La ley del imperio, a la cual se encontraba sometido,
era un designio divino de fuerza externa e inaccesible; y, para ¢€l, la ley
del universo, el destino cosmico, del cual el estado del mundo era el gje-
cutor terrenal, asumia el mismo caracter. El mismo concepto de ley era
contemplado en todos

347



sus aspectos: como ley natural, como ley politica y como ley moral.

Esto nos lleva de vuelta a nuestra comparacion.

La subversién de la idea de ley, de nomos, tiene consecuencias éticas
en las cuales la implicacién nihilista del acosmicismo gnostico, y, al mis-
mo tiempo, la analogia con ciertos razonamientos modernos, se vuelven
mas evidentes incluso de lo que resultan en el aspecto cosmologico. Pien-
so en el antinomismo gndstico. Debe concederse desde el comienzo que
la negacién de todas las normas objetivas de la conducta es argumentada
en niveles tedricos profundamente diferentes tanto en el gnosticismo co-
mo en el existencialismo, y que lo antinémico del gnosticismo resulta tos-
co e ingenuo cuando lo comparamos con la sutileza conceptual vy la refle-
x16n histérica de su equivalente moderno. En el primer caso, se terminaba
con la herencia moral de un milenio de civilizacidn antigua; en el segun-
do caso, afiadido a esto y como base de la idea de una ley moral, se en-
cuentran dos mil afios de metafisica cristiana occidental.

Nietzsche sefialé la raiz de la situacion nihilista en la frase «Dios ha
muerto», con la que hace referencia en un principio al Dios cristiano. Si a
los gndsticos se les hubiera pedido que resumieran la base metafisica de
su propio nihilismo de forma similar, hubieran dicho solamente «el Dios
del cosmos ha muerto»: ha muerto, es decir, como un dios, ha dejado de
ser divino para nosotros y, por tanto, de ser norte de nuestras vidas. Aun
admitiendo que la catastrofe, en este caso, tiene un alcance menor y es,
por tanto, menos irremediable; el vacio que produjo se sintié de manera
muy profunda. Para Nietzsche el nihilismo es la devaluacion (o «invalida-
ciony) de los valores més elevados, y la causa de esta devaluacidn es «la
idea de que no tenemos ninguna razon para suponer un mas alla, o un “en
si mismo” de las cosas, que sea “divino”, que sea moralidad personifica-
da»™. Este enunciado, junto con el de la muerte de Dios, confirma el
punto de vista de Heidegger segun el cual «en ¢l pensamiento de Nietzs-
che, los nombres Dios y Dios cristiano se utilizan para denotar el mundo
trascendental (suprasensible) en general. Dios es el nombre que designa al
reino de las ideas y de los ideales» (Holzwege[Sendas perdidas],pag. 199
). Puesto que cualquier sancion de valores debe inferirse necesariamente
de este reino, su desaparicidn, es decir, la «muerte de Dios», no solo
significa la devaluacion de los valores mas elevados sino la pérdida de la
posibilidad de valores obligatorios como tales. Para citar una vez mas la



interpretacion que de Nietzsche hace Heidegger, «La frase “Dios ha
muerto” significa que el mundo suprasensible carece de fuerza efectiva»
(ibid. pag. 200).

De forma distinta y bastante paraddjica, este enunciado es aplicable
también a la postura gnostica. Por supuesto, es cierto que su extremo
dualismo es ¢l opuesto de un abandono de la trascendencia. El Dios tras-
mundano representa esta trascendencia de la forma mas radical. En él el
mas alld absoluto hace sefiales que atraviesan las envolventes cortezas
cdsmicas. Pero esta trascendencia, a diferencia del «mundo inteligible»
del platonismo o del sefior del mundo del judaismo, no guarda con el
mundo sensible una relacidn positiva; no es la esencia o la causa de éste,
sino su negacion y supresion. El Dios gnostico, tan diferente del demiur-
go, es el totalmente diferente, el otro, el desconocido. Igual que su equi-
valente humano interno, el yo acésmico o preuma, cuya naturaleza ocul-
ta también se revela a si misma solo en la experiencia negativa de la otre-
dad, de la no identificacién, y de la indefinible y rechazada libertad, este
Dios tiene mas de nihil que de ens en su concepto. Una trascendencia
derivada de cualquier relacion normativa del mundo es igual a una tras-
cendencia que ha perdido su fuerza efectiva. En otras palabras, para todo
lo concerniente a la relacion del hombre con la realidad que lo rodea, es-
te Dios oculto es una concepcidn nihilista: ninglin nomos emana de él,
ninguna ley para la naturaleza y, asi, ninguna ley para la actuacién huma-
na como parte del orden natural.

Sobre esta base, el argumento antindmico de los gndsticos es tan sim-
ple, por ejemplo, como el de Sartre. Ya que lo trascendente es el silencio,
argumenta Sartre, puesto que «no hay ningun signo en el mundo», el
hombre, el «abandonado» y dejado a si mismo, reclama su libertad, o,
mas exactamente, no puede evitar cargar con ella: él «es» esa libertad, no
siendo el hombre «sino su propio proyecto», y «todo le estd permiti-
do»". El hecho de que esta libertad sea de una naturaleza desesperada, o
de que, como tarea ilimitada, inspire mas temor que exultacion, es un
asunto diferente.

Algunas veces, en el razonamiento gnostico, el argumento antinémi-
co aparece bajo el aspecto de un subjetivismo convencional: [para este
pasaje, el lector debe remitirse de nuevo a dos parrafos que aparecen con
anterioridad en este libro, en las pags. 291-292, que comienzan «Con res-
pecto a esta idea...» y terminan «...por medio de la frustracion individual
de sus designios»].

Por lo que se refiere a la asercion de la auténtica libertad del yo, de-



bemos sefialar que esta libertad no es un asunto del «alma» (psyché), tan
determinada por la ley moral como el cuerpo por la ley fisica, sino que
es y de manera absoluta un asunto del «espiritu» (pneiima), el nucleo es-
piritual indefinible de la existencia, la chispa extrafia. El alma es parte
del orden natural, creado por el demiurgo para envolver al espiritu extra-
flo, v, en la ley normativa, el creador gjerce un control sobre lo que, legi-
timamente, es suyo. El hombre fisico, de esencia natural definible, por
ejemplo como animal racional, es todavia un hombre natural, y esta «na-
turaleza» no puede determinar al yo pneumatico mas de lo que, en el
punto de vista existencialista, cualquier esencia determinante puede en-
torpecer la existencia libre potenciadora del yo.

Resulta pertinente comparar aqui un argumento de Heidegger. En su
Carta sobre el humanismo, Heidegger argumenta, contra la clasica de-
finicién del Hombre como «animal racional», que esta definicidn sittia al
hombre dentro de la animalidad, especificada solo por una differentia
que se convierte en una cualidad particular dentro de la especie «ani-
maly. Fsto, discute Heidegger, es situar al hombre en un lugar demasia-
do baj0286. Dejaré a un lado la cuestidn de si existe un sofisma verbal im-
plicito en esta argumentacién sobre el término «animaly» tal como se uti-
lizaba en la acepcién clasica™ . Lo que a nosotros nos importa es el re-
chazo de cualquier «naturaleza» definible del hombre que pudiera so-
meter su existencia soberana a una esencia predeterminada y, por tanto,
hacerle participe en un orden de esencias objetivo en la totalidad de la
naturaleza. En esta concepcion de una existencia transesencial, «que se
proyecta libremente a si misma, encuentro una relacion con el concepto
gnostico de la negatividad transfisica del preiima. Lo que no tiene na-
turaleza no tiene norma. Sélo aquello que pertenece a un orden de na-
turalezas —ya sea un orden de creacion o de formas inteligibles— puede
tener una naturaleza. Sélo donde hay un todo hay una ley. En la desa-
probatoria vision de los gndsticos esto es aplicable en el caso de la psy-
ché, que pertenece al todo césmico. El hombre fisico no puede hacer
nada mejor que cumplir con el codigo de una ley y esforzarse por ser
justo, es decir, por «ajustarse» correctamente al orden establecido, y asi
hacer la parte proporcional que le corresponde en el esquema cosmico.
Sin embargo, el preumatikds, el hombre «espiritual», que no pertenece a
ninglin esquema objetivo, se encuentra por encima de la ley,méas alla
del



bien y del mal, y es una ley en si mismo por ¢l poder de su «conoci-
mientoy.

Pero ;en qué consiste este poder, esta cognicion que no pertenece al
alma sino al espiritu, y en la cual el yo espiritual encuentra su salvacion
de la esclavitud cosmica? Una famosa férmula de la escuela valentiniana
resume asi el contenido de la gnosis: «Ahora bien, no es sdlo la inmer-
sion bautismal lo que salva sino el conocimiento: quiénes éramos, qué
hemos devenido; dénde estdbamos, donde hemos sido arrojados; hacia
ddénde nos apresuramos, de dénde somos redimidos; qué es la genera-
cién, qué la regeneracién»zgg. Una verdadera exégesis de esta formula
programatica deberia desvelar el mito gndstico completo. Mi tnico deseo
es hacer aqui unas breves observaciones formales.

En primer lugar, percibimos el agrupamiento dualista de los términos
en pares antitéticos, y la tensidn escatologica que existe entre ellos, ade-
mas de su irreversibilidad direccional de pasado a futuro. A continua-
cién, observamos que todos los términos son conceptos no del ser sino
del acontecer, del movimiento. El conocimiento es ¢l conocimiento de
una historia, en la cual el conocimiento mismo es un acontecimiento cri-
tico. Entre estos términos de movimiento, el que hace referencia a haber
«sido arrojados» a algo llama nuestra atencion, siendo ésta una idea que
nos resulta familiar en la literatura existencialista. Esto nos recuerda al
«proyectado a la infinita inmensidad de los espacios» de Pascal, al «ha-
ber sido arrojados» del Geworfenheit de Heidegger, que era para éste una
caracteristica fundamental del Dasein, de la experiencia individual de la
existencia. El término, hasta donde alcanzo a ver, es originalmente gnds-
tico. En la literatura mandea ésta es una frase comun: la vida ha sido
arrojada al mundo, la luz a la oscuridad, el alma al cuerpo. Esta frase
expresa la violencia original que se me ha hecho al obligarme a estar
donde estoy y a ser lo que soy, la pasividad de mi forzada aparicion en
un mundo que no he hecho y cuya ley no es la mia. Sin embargo, la ima-
gen de «arrojar» asigna también un caracter dindmico al todo de la exis-
tencia asi iniciado. En nuestra formula, esta existencia comienza con la
imagen de una aceleracion hacia un final. Arrojada al mundo, la vida es
una especie de trayectoria que se proyecta a si misma hacia el futuro.

Esto nos lleva a la observacion final que me gustaria hacer sobre la
térmula valentiniana: que en sus términos temporales no cabe un pre-
sente en



cuyo contenido pueda morar el conocimiento, y frenar el empuje que
arrastra a la existencia. Existe un pasado y un futuro, un lugar de donde
venimos y un lugar hacia el que vamos, y el presente es solo el momento
mismo de la gnosis, la peripecia que va de uno a otro en una crisis su-
prema del ahora escatoldgico. No obstante, debemos hacer la siguiente
distincidn con respecto a todos los paralelismos modernos: en la férmula
gndstica se entiende que, aunque hayamos sido arrojados a la tempo-
ralidad, teniamos un origen en la eternidad, y, por tanto, tenemos tam-
bién una meta en la eternidad. Esto sitda al nihilismo cdsmico interior del
gnosticismo frente a una trayectoria metafisica que estd totalmente au-
sente en su equivalente moderno.

Volviendo una vez mas al equivalente moderno, reflexionemos sobre
una observacidén que debe sorprender al atento estudioso del Sein und
Zeit de Heidegger, ese profundisimo manifiesto de la filosofia existencia-
lista todavia hoy importantisimo. En este libro, Heidegger desarrolla una
«ontologia fundamental» conforme a los modos en los cuales el yo «exis-
tew, es decir, constituye su propio ser en el acto de existir, y con él origi-
na, como correlatos objetivos, los distintos significados del Ser en gene-
ral. Estos modos quedan explicados en una serie de categorias fundamen-
tales que Heidegger prefiere llamar «existenciales». A diferencia de las
«categorias» objetivas de Kant, éstas no articulan estructuras primarias
de la realidad sino de la realizacidn, es decir, no estructuras cognitivas de
un mundo de objetos dado sino estructuras funcionales del movimiento
activo del tiempo interior en virtud del cual se mantiene un «mundo» y
se origina el yo como acontecimiento continuo. Los «existenciales» tie-
nen, por tanto, cada uno de ellos y en conjunto, un significado profunda-
mente temporal. La verdadera dimensidén de la existencia son categorias
de tiempo interno o mental, y articulan esa dimension en sus tiempos.
Siendo éste el caso, los «existenciales» deben mostrar y distribuir entre si
los tres horizontes del tiempo: pasado, presente y futuro.

Ahora bien, si tratamos de ordenar dichos «existenciales» bajo estos
tres epigrafes, las categorias de Heidegger de la existencia, nos encontra-
mos con un descubrimiento sorprendente, un descubrimiento que a mi al
menos me sorprendid extraordinariamente cuando, al aparecer el libro,
intenté esbozar un esquema siguiendo el modelo clasico de una «tabla de
categorias».. Se trata del descubrimiento de que la columna que se co-
rresponde con el epigrafe de «presente» permanece practicamente vacia,



al menos por lo que se refiere a modos de existencia «genuina» o «autén-
tica». Me apresuro a decir que este enunciado es un resumen exhaustivo
y que, de hecho, es mucho lo que se dice sobre el existencial «presente»,
si bien no como una dimension independiente por derecho propio. Por-
que el presente existencialmente «genuino» es el presente de la «situa-
cidny, que se define de forma absoluta en términos de la relacion del yo
con su «futuro» y su «pasado». Este presente aparece como un destello,
por asi decir, a la luz de la decisidn, cuando el «futuro» proyectado reac-
ciona sobre el «pasado» dado (Geworfenheit) y en este encuentro se
constituye lo que Heidegger llama el «momento» (Augenblick): momen-
to, no duracion, es el modo temporal de esfe «presente», una criatura de
los otros dos horizontes del tiempo, una funcion de su dindmica incesan-
te, y no dimension independiente en la que morar. Separado, sin embar-
go, de este contexto de movimiento interior, por si mismo, el mero «pre-
sente» denota precisamente la renuncia a la genuina relacion futuro-pasa-
do en beneficio de un «abandono» o «entregax» al puro hablar, a la mera
curiosidad, y al anonimato de «todos los hombres» (Verfallenheit): una
falla en la tensién de la verdadera existencia, una especie de inactividad
del ser. Sin duda, Verfallenheit, un término negativo que también incluye
el significado de la degeneracién y el declive, es el «existencial» que se
corresponde con el «presente» como tal, y que explica como un modo de
existencia derivativo y «deficiente.

De este modo, nuestro enunciado original defiende que todas las ca-
tegorias relevantes de la existencia, aquellas que tienen que ver con la
posible autenticidad de la mismidad, se distribuyen en forma de pares co-
rrelativos bajo los epigrafes de pasado o futuro: «facticidad», necesidad,
llegar a ser, haber sido arrojado, culpabilidad, son modos existenciales
del pasado; «existencia», adelantarse al propio presente, anticipacidn a la
muerte, cuidado y resolucidn, son modos existenciales del futuro. No
queda ningin presente para el reposo de la existencia genuina. Saltando
fuera de su pasado, por asi decir, la existencia se proyecta a si misma en
su futuro; se enfrenta a su ultimo limite, la muerte; regresa de esta breve
mirada escatoldgica sobre la nada a su clara facticidad, a la informacion
inalterable de su haber devenido ya esto, alli y entonces; y lleva esto ha-
cia delante con su resolucion mortalmente engendrada, introduciéndolo
en lo que el pasado se ha concentrado ahora. Repito: no hay presente en
el que morar,sdlo la crisis entre el pasado y el futuro,el movimiento
afilado entre



los dos, balanceandose en el filo de la navaja de la decisidon que empuja
hacia delante.

Este dinamismo incesante ¢jercid una enorme atraccidn sobre la men-
te contemporanea, y mi generacion, en los afios veinte y treinta en Ale-
mania, sucumbié a €l de manera absoluta. Sin embargo, hay un rompe-
cabezas en esta evanescencia del presente como poseedor del contenido
genuino, en su reduccion al inhdspito punto cero de la mera resolucion
formal. ;En qué situacion metafisica se basa?

En este punto se hace necesaria una observacion adicional relevante.
Al margen del «presente» existencial del momento, existe, después de to-
do, la presencia de las cosas. Pues bien, esta copresencia con las cosas
(ho permitira un «presente» de distinta naturaleza? Sin embargo, Heide-
gger nos dice que las cosas son en principio zuhanden, es decir utiliza-
bles (categoria de la cual incluso «inttil» es un modo), y que, por tanto,
estan relacionadas con el «proyecto» existencial y con el «cuidado» (Sor-
ge), y por tanto incluidas en la dindmica futuro-pasado. Por otro lado, las
cosas también pueden ser neutralizadas y reducirse a vorhanden («estar
ante mi»), es decir, a objetos indiferentes, y el modo de Vorhandenheit
puede ser un equivalente objetivo de lo que en el lado existencial es
Veifallenheit, presente falso. Vorhanden es aquello que es mera e indife-
rentemente «existente», el «ahi» de la naturaleza desnuda, un ahi que ha
de ser mirado como fuera de lo importante de la situacion existencial y
de la preocupacidn practica; es, por asi decir, ser separado y reducido a
un modo de la muda condicidn de cosa. Seglin esta consideracion teorica,
a la naturaleza no le queda otra condicidn que ésta, la de un modo defi-
ciente del ser, y larelacidn que asi queda objetivada es un modo deficien-
te de existir, su defeccion de la futuridad del «ciudado» en beneficio del
presente espurio de una mera curiosidad espectadorazgg.

Esta depreciacion existencialista del concepto de la naturaleza refleja
obviamente su despojamiento espiritual a manos de la ciencia fisica, y
tiene algo en comun con ¢l desprecio gndstico hacia la naturaleza. Ningu-
na filosofia ha mostrado nunca menos interés por la naturaleza que el
existencialismo, que niega a dicha naturaleza cualquier vestigio de digni-
dad. Esta falta de interés no debe confundirse con la precaucidon mostrada
por Sécrates, para quien este analisis se encuentra por encima de la com-
prensién del hombre.

El acto de mirar lo que esta ahi,a la naturaleza tal y como es en si mis-



ma, al ser, fue llamado por los antiguos con el nombre de «contempla-
cidny, theoria. Pero la cuestion aqui es que, si la contemplacidén queda
reservada para lo que existe de manera irrelevante, perdera la noble
posicién que una vez tuvo, como sucede con el reposo en el presente al
cual se adhiere ¢l observador por la presencia de sus objetos. La theoria
tenia esa dignidad por sus implicaciones platénicas, porque contempla-
ba objetos eternos en la forma de las cosas, una trascendencia de ser in-
mutable que brillaba a través de la transparencia del devenir. El ser
inmutable es eterno presente, al cual puede acceder la contemplacion en
la breve duracion del presente temporal.

Asi, es la eternidad, no el tiempo, lo que concede un presente y le
otorga un estado propio en el flujo del tiempo. Por otro lado, sera la pér-
dida de la eternidad la que responda de la pérdida de un presente genui-
no. Tal pérdida de eternidad es la desaparicion del mundo de las ideas y
los ideales en la cual Heidegger ve el verdadero significado del «Dios
ha muerto» de Nietzsche: en otras palabras, la victoria absoluta del
nominalismo sobre el realismo. La misma causa que reside en la raiz del
nihilismo se encuentra por tanto en la raiz de la temporalidad radical del
esquema de la existencia de Heidegger, en el que el presente no es sino
el momento de la crisis entre el pasado y el futuro. Si los valores no son
contemplados como ser (como lo Bueno y lo Bello de Platén), sino que
es la voluntad la que los propone como proyecto, la existencia sin duda
estad comprometida a la futuridad constante, con la muerte como meta; y
una futura resolucion meramente formal, sin un nomos para dicha reso-
lucion, se convierte en un proyecto que va de la nada a la nada. Como
citamos antes, en palabras de Nietzsche, «Quien perdid lo que tu per-
diste en parte alguna se detiene».

Una vez mas, nuestra investigacion nos lleva de vuelta al dualismo
entre el hombre y la physis, como aprendizaje metafisico de la situacion
nihilista. No existe una diferencia fundamental entre el dualismo gndsti-
co vy el existencialista: el hombre gndstico es arrojado a una naturaleza
antagonista, antidivina y, por tanto, antihumana; el hombre moderno, a
una naturaleza indiferente. Sélo el tltimo caso representa el vacio abso-
luto, el verdadero pozo sin fondo. En la concepcidn gndstica, lo hostil,
lo demoniaco, es todavia antropomorfico, familiar incluso dentro de su
diferencia,y el contraste otorga una direccion a la existencia:una direc-
cién



negativa, sin duda, pero direccion al fin, que cuenta con la sancién de la
trascendencia negativa de la cual la positividad del mundo es el homo-
logo cualitativo. La naturaleza indiferente de la ciencia moderna ni
siquiera cuenta con esta cualidad antagonista, y de una naturaleza asi no
es posible obtener ninguna direccion.

Esto hace que el nihilismo moderno sea infinitamente mas radical y
desesperado de lo que el nihilismo gndstico podria ser nunca a pesar de
su terror panico hacia el mundo y su desprecio desafiante hacia las leyes
de éste. La despreocupacion de la naturaleza es el verdadero abismo. El
hecho de que la tinica preocupacién venga de parte del hombre —en su
finitud frente a la muerte, con su contingencia y la falta de significado
objetivo de los significados que proyecta— constituye sin duda una
situacién sin precedentes.

Sin embargo, esta misma diferencia, que revela la mayor profundi-
dad del nihilismo moderno, también desafia su coherencia intrinseca. A
pesar de su enorme fantasia, el dualismo gndstico era intrinsecamente
coherente. La idea de una naturaleza demoniaca frente a la cual se opo-
ne el yo, tiene sentido. ;Qué sucede, sin embargo, con una naturaleza
indiferente que, a pesar de dicha indiferencia, contiene en su interior
aquello por lo cual su propio ser crea una diferencia? La frase que hace
referencia a haber sido arrojado a una naturaleza indiferente es rema-
nente de una metafisica dualista, y un enfoque no metafisico no tiene
derecho a utilizarla. ;Qué es el acto de arrojar sin un sujeto que arroja, y
sin un mas alld desde el cual se puso en marcha? Con mayor propiedad,
el existencialista deberia decir que la vida —consciente, solicita, yo
conocedora— ha sido lanzada al aire, como una moneda, por la natura-
leza. Si el acto es ciego, el ver es un producto de la ceguera, la solicitud
es un producto de la falta de solicitud, una naturaleza teleologica engen-
drada de manera no teleologica.

iNo es verdad que esta paradoja plantea algunas dudas sobre el con-
cepto mismo de una naturaleza indiferente, esa abstraccion de la ciencia
fisica? El antropomorfismo ha sido borrado del concepto de naturaleza
de forma tan radical que incluso el hombre, entendido sélo como un
accidente de esa naturaleza, puede dejar de ser concebido antropomorfi-
camente. Como producto de lo indiferente, su ser debe ser también indi-
ferente. De este modo, ¢l acto de afrontar su mortalidad deberia asegu-
rar la reaccidn:«Comamos y bebamos, que maflana moriremos».No
tiene



sentido preocuparse por lo que no ha sido sancionado por una intencion
creadora. Sin embargo, si la profunda reflexion de Heidegger es correcta
—Ila que defiende que, al contemplar nuestra finitud, nos preocupamos
no solo de si existimos sino de cdmo existimos—, el mero hecho de que
exista una solicitud suprema, en cualquier parte del mundo, deberia
también cualificar a la totalidad que acoge ese hecho, mas incluso si
solo «ello» fue la causa productiva de ese hecho, dejando que su sujeto
surja fisicamente en medio de éste.

La fractura entre el hombre y la realidad total se encuentra en el fon-
do del nihilismo. La falta de 1égica de la ruptura, es decir, de un dualis-
mo sin metafisica, no disminuye la realidad de este hecho, ni hace mas
aceptable su aparente alternativa: la mirada fija sobre una individualidad
aislada, a la cual condena al hombre, quiza deseara cambiarse por un na-
turalismo monista que, junto con la ruptura, aboliria también la idea del
hombre como hombre. Entre esa Escila y su gemela Caribdis vacila la
mente moderna. La filosofia debera descubrir si existe una tercera via
para esta situacion, una via gracias a la cual se pueda evitar la grieta
dualista, y que sin embargo conserve el suficiente dualismo como para
mantener la humanidad del hombre.



Notas

" Salvo en los casos en que se indica, las citas se han traducido del original inglés, por
mantener la coherencia con los comentarios del autor o por razones de accesibilidad a los
textos. (V. delaT)

*«Gnosticism and Modern Nihilism», Social Research, 19 (1952), pags. 430-452. Una
versién ampliada en aleméan, «Gnosis und moderner Nihilismus», aparecié en Kerygma und
Dogma, 6 (1960), pags. 155-171.

: «Rey», traduccién literal de Malco.

4«Capa de purpuray, alusién a su nombre original y a la principal industria de su ciu-
dad natal, el tefiido con purpura.

. Jonas, Gnosis und spiitantiker Geist, 1y II, 1, passim; ver especialmente la introduc-
cién al vol. I, y el cap. 4 del vol. II, 1.

*Ver cap. 12.

" Traduzco Libertinism por «teoria o idea del libertinaje» cuando es preciso distinguirlo
de la practica del libertinaje. (V. de la T.)

*Traduzco alien por «extrafio» y alienness por «extrafiamiento», términos cuyo signifi-
cado gnéstico dltimo queda explicado a lo largo del capitulo; asimismo, traduzco stranger
por «extranjero» y por «extrafion, dependiendo del contexto. (V. de la T.)

’Las citas mandeas estén basadas en la traduccion alemana de M. Lidzbarski. G sirve
como abreviatura de Ginza: Der Schatz oder das Grosse Buch der Mandaer, Gotinga 1925,y J
de Das Joharmesbuch der Mandaer, Giessen 1915. Los nimeros indican las paginas de estas
publicaciones.

“En singular «e6n» puede significar simplemente «el mundo» y se opone, como en el
caso de «este eén» del pensamiento judio y cristiano, al «eén que vendra»: aqui el modelo
fue seguramente la palabra hebrea olam (arameo alma), cuyo significado original de
«eternidad» llegé a absorber el de «mundox». El plural mandeo almaya puede significar
«mundos» 0 «seresy, esto ultimo en un sentido personal (sobrehumano). La personificacion
estd unida al concepto de «este eén» del Nuevo Testamento en expresiones como «el dios
[o «los gobernadores»] de este e6nx».

"Estas son palabras pronunciadas por el salvador, pero lo préxima que su situacién se
encuentra de la situacién de la vida exiliada en el mundo en general, es decir, de la de
aquellos que deben ser salvados, queda patente en las palabras que le acompafian cuando
emprende su misién: «Ve, ve, hijo e imagen nuestra... El lugar al que vas... terribles su-
frimientos te esperan en esos mundos de oscuridad. Alli permanecerds, generacion tras ge-
neracién, hasta que nos olvidemos de ti. Tu forma permanecera alli, hasta que leamos de ti
la misa de los muertos» (G 152-s.).
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ver U10sario, pag. 13u.

®Ver Glosario, pag. 131.

" (Determinan mi luchay; férmula que hace referencia a la «muerte».

BVer Glosario, pag. 131.

“E1 rey de la oscuridad primordial es llamado, incluso en el estadio precésmico, «el Rey de
este mundo» y «de estos eones», aunque segln el sistema el «mundo» surge sélo a partir de una
mezcla de los dos principios. Un paralelismo mandeo con la ensefianza de Mani sobre los origenes,
cuya linea introductoria citamos con anterioridad, dice: «Hubo dos reyes, dos naturalezas fueron
creadas: un rey de este mundo y un rey de fuera de los mundos. El rey de estos eones portaba una
espada y una corona de oscuridad [etc.]» (J 55). Esto resulta l6gicamente inconsistente; pero en
términos simbdlicos resulta mds genuinamente gnostico que la abstraccién de Mani, ya que el
principio de la «oscuridad» estd definido desde el comienzo como aquello del «mundo» a partir de
cuya experiencia gndstica fue concebido por primera vez. «Mundo» esta determinado por oscuridad
y «oscuridad» sélo por mundo.

TVer Glosario, pag. 130.

*De un fragmento del Evangelio de Eva gnéstico, conservado por Epifanio (Haer. 26.3).

" Ibid. 26.10.

* Ibid. 26.13; el pasaje se cita completo en la pag. 195.

Ver Jonas, Gnosis und spétantiker Geist, II, 1, pags. 175-223.

Ver Glosario, pag. 132.

® 1 Chatibi de los harranitas. La continuacién de este texto se ofrece en la nota 110.

24Prisién, bola con cadena, atadura y nudo son simbolos frecuentes del cuerpo.

®Ver Glosario, pag. 131.

*EI remordimiento del creador se encuentra también en el gnosticismo cristiano. En el Libro
de Baruc suplica infiuctuosamente incluso al Dios supremo: «Permiteme, Sefior, destruir el mundo
que creé, pues mi espiritu ha sido encerrado en los hombres y quiero recuperarlo» (Hipélito, Refut.
V.26.17).

7Para Geworfenheit ver su Sein und Zeit, Halle 1927, pag. 175-ss. El lector hallara en el Epilogo
una comparacién entre la visién gnéstica y la existencialista, pags. 341-393.

*Ver Glosario, pags. 131 y 130, respectivamente.

» ¢Cuando el cuerpo muere? Las tres clausulas introductorias componen el pasaje mas dudoso
de todo el texto.

*Ha tenido lugar una caida culpable.

*'Ver también el paralelismo con la descripcién de un fragmento de Turfan: «Y a partir de la
impureza de los demonios y de la suciedad de las demonias, ella [4z, «la madre maligna de todos
los demonios»] formé este cuerpo, y ella misma se introdujo en él. Entonces, con los cinco
elementos de la Luz, la armadura de Ormuzd, formé [;?] el Alma buena y la encaden al cuerpo. La
hizo ciega y sorda, inconsciente y confusa, de modo que al principio no conociera su origen ni su
linaje» (W. Henning, «Geburt und Entstehung des manichdischen Urmenschen», Nachricht. Gott.
Ges. Wiss., Phil.-hist. K1. 1932, Gotinga 1933, pag. 217-ss.).

“Probablemente una acufiacion de Filén de Alejandria, quien alcanzé gran recono-
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NIeNTO en €l AMDpITo de 1a lTeratura mistuca. CL Hans LeWy, Sobria ebrie as (Beihej e Zur LN W

iessen 1929).

ssRuha, literalmente «espirituy. La perversién de este término que hace referencia a la
sonificacion mas importante del mal, constituye un interesante episodio de la historia de la
igién, extraordinariamente paraddjico si pensamos que el titulo completo de esta figura
idivina es Ruha d’Qudsha, es decir, «el Espiritu Santo». Pero esta misma paradoja indica la
1sa: la violenta hostilidad hacia la doctrina cristiana, cuyo fundador, segin la tradicién
ndea, habia robado y falsificado el mensaje de su amo, Juan Bautista. No obstante, la
ibivalencia que existe en la figura del «Espiritu Santo», que se piensa femenina, es también
cceptible en el gnosticismo cristiano, como se verd cuando estudiemos la especulacién

cionada con Sophia.

* Ver Glosario, pag. 131.

* «Llamador de la Llamada» es el titulo del misionero maniqueo. El término «llamaday»
icado a «misién», como el de «llamador» a «misionero», llegan hasta el islam.

**Esta idea -tanto el «nombre» como el «libro»- revela un misticismo, evidente en el

ngelio de la Verdad, que seiiala ciertas especulaciones judias como posible fuente; pero el
tivo pudo extenderse en el pensamiento oriental; ver, en el salmo mandeo citado en pag. 113,
la linea «de quien pronuncia mi nombre, el suyo yo pronuncio».
“'No asi -debe afiadirse- en el Evangelio de la Verdad. En ese documento, sin duda, las
abras pronunciadas durante el sufiimiento de Cristo delatan un fervor emocional y un sentido
misterio («jOh, gran y sublime Ensefianzal!»); lo cual sugiere un significado religioso que
sede con mucho al habitual en el llamado gnosticismo cristiano, incluida 1a mayor parte de la
rratura valentiniana conocida.
* Texto: «sw» de ellos.
*Para explicar la ultima frase: La Madre de la Vida habia creado al Hombre Primordial, a quien
Respuesta» representa ahora como la expresion de su despertado Yo verdadero. El Espiritu Vivo
su parte habia enviado a la «Llamada» como a un mensajero. Ambos son llevados ahora como
stidos por aquellos a partir de los cuales fueron originados, es decir, se retinen con sus fuentes.
mo mencionamos antes, la personificacién de «Llamada» y «Respuesta» es una caracteristica de
speculacién maniquea (Jackson lo traduce como «El que apela» y «El que responde»). Asi, igual
2 sucede en el pasaje de Teodoro bar Konai, el fragmento del himno de Turfan M 33 cuenta cémo
adre primordial abandona al «Espiritu» (equivalente aqui al Hombre Primordial) a sus enemigos,
mo la Madre de la Vida intercede ante éste por su Hijo cautivo, y el dios Chroshtag («Llamada»)
2s enviado, y cémo el dios liberado asciende en forma de «Respuesta» y la Madre recibe al Hijo
su hogar (Reitzenstein, Das iranische Erlosungsmyste- rium, pag. 8).
9 Segiin la traduccién de Andreas en Reitzenstein, Hellenistiche Mysterienreligionen, 3." ed.,

7, pag. 58; también en su Das iranische Eviosungsmysterium, pag. 3. Cf. Jackson, pag. 257:
e la Luz y de los Dioses procedo, y me convierto en un extrafio para ellos; sobre mi caen los
3migos y por ellos soy arrastrado hasta los muertos» (M 7). Cf. ibid. pag. 256: «Me he
avertido en un extranjero (un extrafio) de su Gran Majestad».

“ Das Iranische Erlosungsmysterium, pag. 11-ss.
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ldenticas palapras en G 3¥/-S. y J 223-S. BsTe [eXI0 Se mantiene 10davia comparauvamente

proximo a la situacion ficticia de 1a llamada. En G 16-17 encontramos atin maés de doce paginas de
exhortaciones, introducidas por lo que es poco mas que una formula: «A mi, el mensajero puro, mi
Sefior, llamé y encargd una misién, diciendo: Ve y, como voz, llama a Adan y a todas sus tribus, e
instruyeles sobre todas las cosas, sobre el altisimo Rey de la Luz... y sobre los mundos de la luz, los
eternos. Hablale, que su corazén se ilumine... Ensefia conocimiento a Adan, a Eva su esposa, y a
todas sus tribus. Diles...». A estas palabras sigue una coleccién de variadisimas exhortaciones,
advertencias y o6rdenes, que tienen en comun su actitud anticésmica, de la cual mostramos a
continuacién algunos ejemplos: «[95] No ames el oro y la plata y las posesiones de este mundo.
Porque este mundo decae y muere... [103] Con verdad y fe y pureza de labios libera al alma de la
oscuridad a la luz, del error a la verdad, de la incredulidad a la fe en tu Sefior. El que libera un alma
vale para mi lo que mundos y generaciones. [134] Cuando alguien abandona su cuerpo, no llores ni
te lamentes por él... [135] Ve, pobre de ti, miserable y perseguido, y llora por vosotros; porque
mientras estas en el mundo, tus pecados crecen contigo. [155] Elegido mio, no confies en el mundo
en el que vives, porque no te pertenece. Ten fe en tus buenas obras. [163] No exaltes a los Siete y a
los Doce, los gobernadores del mundo... porque éstos llevan fuera del camino ala tribu de las almas
que fue traida hasta aqui desde la casa de la vida». La coleccién termina con estas palabras: «Esta es
la primera ensefianza que Adan, el jefe de la tribu viva, recibié». (Los numeros entre corchetes
indican parrafos de la edicién de Lidzbarski.)

= Cf. C.H. VIL 1-s.: «Adonde sois llevados, oh vosotros, hombres borrachos que habéis bebido
el vino [lit. «palabra»] sin mezcla de la ignorancia... deteneos y recobrad la sobriedad, y mirad con
los ojos del corazén... Buscad al guia que os conducird de la mano hasta las puertas del
conocimiento donde se encuentra la luz brillante que es pureza de la oscuridad, donde nadie esta
ebrio y todos sobrios y vuelven sus corazones para ver a Aquel cuya voluntad es alli visible».

“Bien Jestis o Adéan, aunque mdis probablemente el primero; ver pag. 248-ss., la doctrina del
Jestis Patibilis.

* Cf. 1a version completa de esta férmula valentiniana en Exc. Theod. 78.2; ver pag. 75.

“Traduccion de Edén.

"Una imitacion corruptora del genuino Espiritu divino.

* Dela Luz.

9 Eadov X . . .
VA0V es una traduccion del hebreo éts, «arboly, y de su materia, «maderay; de forma que

la frase también podria significar «colgado de un arbol»; cf. Hch 10:40; Dt 21:22.

? (Filosofon aqui significa lo que en terminologia gnodstica recibe mas a menudo el nombre
de «pneumaticon; el uso continuado de este significado lo convierte en el término que designa
al verdadero alquimista, el cual tiene el poder mistico de transformar los elementos basicos en
elementos nobles: de ahi «la piedra filosofal».

A causa de este préstamo, para el estudiante de religién es un depdsito de un material antiguo
y en parte largo tiempo petrificado; pero el nuevo contexto imbuye este material de significados a
menudo muy distintos de los originales.

* Celso introduce lo que llama «el tipo mas perfecto de hombre en esa regién» con



esTas palapras: «Hay muchos que Se ponen a proIelizar con la menor excusa y por cual-
quier trivialidad, tanto dentro como fuera de los templos; y hay algunos que vagan alre-
dedor de las ciudades y de los campos militares pidiendo limosna; y pretenden conmover
como si pronunciaran algin tipo de mensaje oracular. Es costumbre que cada uno de ellos
diga...», y sigue el texto de nuestra cita.

* Celso continta: «Después de haber lanzado estas amenazas, afiaden algunas frases
incomprensibles, incoherentes y totalmente oscuras, cuyo significado ninguna persona
inteligente podria descubrir; porque son absurdas y carecen de sentido, y sirven para que
cualquier loco o hechicero tome las palabras y les dé el sentido que guste» (Origenes,
Contra Celsum VIL9, trad. de Chadwick, pags. 402-403).

*'Si uno intenta, como un autor reciente, explicar la presencia de la prostituta como una
calumnia o un malentendido de los primeros escritores cristianos, Simén habra sido
desposeido injusta e innecesariamente de un rasgo original y provocativo (G. Quispel, Gnosis
ais Weltreligion, pag. 69).

% Mis proximas a esta descripcion del primer paso de la automultiplicacién divina son
algunas descripciones mandeas y, en el ambito griego, la contenida en el Apdcrifo de Juan
(conservado en traduccion copta). «El “pensé” en su igual cuando lo vio en el agua de Luz
pura que Le rodeaba. Y Su Pensamiento /énmoia] se hizo eficaz y se manifestd. Saliendo del
resplandor de la Luz, ella se coloc ante él: éste es el Poder-ante-el-Todo que se hizo
manifiesto, éste es el Antepensamiento perfecto del Todo, 1a Luz que es la imagen de la Luz,
el igual de lo Invisible... Ella es la primera FEnnoia, Su igual» (ApocrJ 27, 1-ss., Till).

% Resumen de Hipolito, VL. 18. En el original, el relato es mucho mas largo y com-
prometido, y se elabora una teoria fisica del universo. Sin duda, La Gran Exposicién no
pertenece al mismo Simoén, y el propio Hipolito pudo confundirse al adscribirla incluso a
la secta simoniana. De hecho, el inico vinculo con la doctrina simoniana es el «Pensa-
miento» femenino de Dios, que aqui, no obstante, no aparece degradado a la historia de
Helena. Si he incluido esta especulacion introductoria de La Gran Exposicion asociada a
«Simoény, ha sido porque este tipico ejemplo de un texto gnostico parcialmente mitico, con
conceptos altamente abstractos, debia aparecer obligatoriamente en algiin momento y la
adscripeion a Hipolito, correcta o errdnea, servia como excusa para hacerlo aqui.

% Evocacién del mito que describe el nacimiento de Palas Atenea de la cabeza de
Zeus.

% Ireneo, 1.23.2, con algunas inserciones de los relatos paralelos que aparecen en las
Homilfas (11.25), Hipdlito (VL.19), y Tertuliano (De anima, cap. 34).

P la lasciva», en textos gnosticos normalmente asociada a Sophia Prunikos, sobre la
cual diremos mas cuando analicemos la especulacion valentiniana.

* Parece ser que alguna especulacion mitoldgica griega asocioé a la Helena homérica
con la luna; una asociacion para la cual existen distintas explicaciones como la similitud
entre Helene y Selene; su destino (rapto y recuperacién), interpretado como un mito de la
naturaleza, y el hecho de que Homero comparase una vez su aspecto con ¢l de Artemisa.
Se decia que un huevo encontrado por Leda habia caido de la luna, y el ultimo comentaris-
ta de Homero, Eustasio (siglo XII d. C.), menciona cémo algunos decian que Helena habia
caido alatierrade la luna, y que alli volvid una vez cumplida la voluntad



ae <eus. BUSTASIO NO dice quien O CUANAO Se decla esio; Tampoco dice \n1 siquiera 1mpli-
citamente) que bajo esta forma del mito Helena servia como simbolo del anima. No es posible,
por tanto, extraer de su testimonio la conclusién de que «ya en la Antigiiedad Helena fue
contemplada como una imagen del Alma caida», como hace G. Quispel en su explicaciéon
sobre la doctrina simoniana (Gnosis als Weltreligion, pag. 64-ss.). En cualquier caso, incluso si
se aceptara, este punto probaria tan poco contra la historicidad de la compaiiera terrenal de
Simén como el mito anterior de un dios moribundo y resucitado contra la de Cristo.

* Esta idea se encuentra también en otras expresiones de la literatura gnostica; por
ejemplo, en Basilides.

“Qin embargo, seglin al menos una fuente, este intento de ascension significaba el fi-
nal y la culminacion de su mision terrenal, y se anunciaba con estas palabras: «Mafiana os
dejaré, malvados e impios, y volveré al lado de Dios, cuyo poder soy yo, incluso cuando
se halla debilitado. Donde ti has caido, mira, yo soy El-que-esta-en-pie. Y asciendo hacia
el Padre y le diré: a mi también, a tu Hijo en pie, quisieron hacer caer, pero yo no tuve
trato con ellos, solo tenia que volver a mi mismo» (dctus Vercellensis 31). Por medio de una
oracion, entonces, Pedro «le hizo caer», cuando éste flotaba en el aire, terminando asi con
su carrera.

“Cf B M. Butler, The Myth of the Magus, Cambridge University Press, 1948; The
Fortunes of Faust, Cambridge University Press, 1952.

64Al parecer compuesto cuando estaba alli prisionero.

% Hemos encontrado este simbolo con anterioridad en la literatura mandea (ver pag.
112), donde, de manera diferente, la provision sirve para el regreso de las almas, y por ese
motivo también es llevada por el hombre extrafio en su viaje; lo que el hombre extrafio
comunica al creyente es la ensefianza espiritual transmundana, la gnosis. Quiza se deba
suponer un significado simbolico similar en el caso del «peso» de la casa tesoro celestial
de la siguiente frase.

*E1 peso, como se describe en las lineas omitidas, consiste en cinco substancias pre-
ciosas, lo cual relaciona claramente al «Principe» de este relato con el Hombre Primordial de
la especulacién maniquea. Ver pag. 237-ss.

" Para el simbolismo del vestido, ver pag. 90-s.

% Las estaciones del viaje de vuelta se corresponden con las del descenso.

* Omitimos una larga descripcion del vestido.

"En HchTom (par. 32), éstos y otros actos de seduccion son atribuidos al hijo de la
serpiente original, de cuyo discurso citamos la descripcion que hace de su progenitor.

" Sobre este particular, volveremos cuando estudiemos la doctrina ascensional del Poi-
mandres.

"2El Avesta es el canon de los escritos zoroastricos, segun queda redactado en el pe-
riodo sasanida.

" Cf. el reverso de esta idea en Ef retrato de Dorian Gray.

" Traduzeo Transcendental Self por «Yo trascendental». Este Self «Yo», aparecera en
el texto con mayuscula. (N. de la T.)

P Ver Reitzenstein, Hellenistische Mysterienreligionen, 3." ed., 1927, pag. 409.



LOS mManaeos relacionan a veces 1a Irase «el Oculto Adan» con €l [ermino «viana»
cuando éste se utiliza a su vez en relacion con Hombre.

" La versién autorizada traduce psychikés por «natural».

7 Reitzenstein, Das iranische Evlosungsymsterium, pag. 22-ss.

” Cf., por gjemplo, la extensa alegoria de la «Santa Iglesia» en los Kephalaia maniqueos,
que podria resumirse de la siguiente forma: la gota de lluvia cae desde lo alto en el mar y
forma una perla en el interior de la ostra; los buceadores descienden a las profundidades del
mar para traer esa perla; los buceadores se la entregan a los mercaderes, y los mercaderes a los
reyes. La alegoria presenta las siguientes equivalencias: la gota de lluvia es el botin arrebatado
en el comienzo, es decir, el Alma viva; la ostra es la carne humana en la que el Alma esta
engastada como una perla; los buceadores son los apdstoles; los mercaderes son las lumbreras
celestes (sol y luna como agentes de salvacion en el mito maniqueo); los reyes y nobles son los
eones de la Grandeza (cf. Mt 13:45-s.). Afiadiremos un ejemplo de la literatura mandea: «Los
tesoros de este mundo se reunieron en asamblea y dijeron: “;Quién se ha llevado la perla que
iluminaba la casa perecedera? En la casa que abandond, las paredes se agtrietaron y cayeron”»
(G 517): 1a «casa» puede ser el cuerpo, pero con mas probabilidad debe de hacer referencia al
mundo, en cuyo caso la «perla» es el alma universal o la suma de todas las almas (cuyo hurto,
segiin Mani, conduce al derrumbamiento del mundo), siendo probablemente éste el sentido de
la Perla en nuestro poema.

“Estaesla interpretacion que muchos gnosticos cristianos dieron a la pasion de Cris-
to, el llamado docetismo.

YA este tipo de version se la considera una variante de la doctrina maniquea, la cual,
por la abrumadora evidencia que aportan las fuentes, es la representante clasica del modelo
iranio. En este modelo el reino de la Oscuridad es descrito como el primer agresor y la his-
toria del mundo como la larga lucha entre los dos principios (ver Jonas, Gnosis, I, pag.
301).

= Compartido con Marcion y con los valentinianos.

* Saturnilo lleg6 a decir que las profecias eran pronunciadas en parte por los hacedo-
res del mundo y en parte por Satan.

84Ia('), Sabaot, Adonai, Elohim; también, aunque mas raro, Esaldeo = El-shaddai.

Bl Yaldabaot-Sabaot de los «Gnésticos» en Epifanio recibe de su madre, Barbeld
(nombre con el que se conoce a Sophia en ese sistema), los mismos reproches que el
Yaldabaot de los ofitas en Ireneo (Epifanio, Haer. XXV1.2.3-s.). Basilides convierte los re-
proches en algo menos duro, como una explicacién del «Evangelio del Hijo», explicacién que
a su vez encuentra una respuesta mdas satisfactoria que la que habitualmente se asocia al
demiurgo: «Y entonces supo el Arconte que no era Dios del universo sino que habia sido
engendrado y que por encima de ¢l estaba establecido el tesoro del inefable e innominable No
Existente [e]l paraddjico nombre que Basilides da a la Causa Primera] y del Hijo. Se convirtié
entonces y tuvo miedo al ver en qué ignorancia habia estado» (Hipdlito, VIL26.1-3). Cf. nota
26, sobre el «remordimiento del creador».

*Ya el Baruc de Justino compara al Elohim demiurgico con el supremo Bondadoso,
si bien tiene en la femenina Edem un tercer principio, todavia mas bajo, que es la causa del
mal, aunque no sea una imagen absoluta del mal en si misma.



Como principar soporte DIDIICO Para 1a ¢ocirna del Fadre LJesconociao, revelaaa por prumera
y unica vez por Cristo, se utilizaba Mt 11:25-27 = Lc¢ 10:21-22. En su informe general sobre los
valentinianos, Ireneo escribe: «como clave central de su tesis, éstos aducen el siguiente pasaje:
“Bendito seas, Padre, Sefior de cielos y tierra, porque encubriste estas cosas a los sabios y prudentes
y las revelaste a los pequefiuelos. Excelente, Padre mio, que te haya parecido bien asi. Todas las
cosas me fueron entregadas por mi Padre, y ninguno conoce al Padre sino el Hijo, ni al Hijo sino el
Padre, y aquel a quien el Hijo se lo revelare”. Por medio de estas palabras el Sefior mostré
claramente que, antes de su venida, ninguno conocié jamas al Padre de la Verdad descubierto por
ellos; y pretenden que el que ha sido conocido por todos es el hacedor y creador, mientras las pala-
bras del Sefior conciernen al Padre Desconocido por todos, a quien ellos anunciaron» (4dv. Haer.
1.20.3).

% La fuente mas importante es la obra de Tertuliano, Adversus Marcionem, dividida en cinco
partes. De la extensa polémica de Origenes —el otro gran critico de Marcién en el siglo III— sélo
se han conservado algunos fragmentos. En cuanto al resto, todos los heresiélogos, comenzando por
el primero, Justino Martir (siglo II), trataron el caso de Marcién o de sus seguidores, y la polémica
continué hasta el siglo V, cuando seguian vivas en Oriente comunidades marcionitas enteras,
remanentes de la iglesia que Marcién habia fundado. En nuestro resumen sobre las ensefianzas de
Marcion, indicaremos la fuente concreta sélo ocasionalmente.

* Marcién acepta el relato del Génesis sobre la creacién del hombre, del cual extrae la
consecuencia de que el Buen Dios no habia participado en absoluto en ésta.

% Adolf von Harnack, Marcion: Das Evangelium vom fremden Gott, Leipzig 1921, pag. 31,
nota 1. El libro de Harnack es un clasico, sin duda el mejor monografico sobre cualquier capitulo
particular del gnosticismo.

*' Con relacién a este punto, Marcién ofrece una explicacién original cuando no un tanto
humoristica, pues, en contraste con Cain, los sodomitas y sus parientes, Abel, los patriarcas y todos
los hombres justos y profetas de la tradicién biblica no fueron salvados cuando Cristo descendié al
infierno, sino que, habiendo aprendido por una larga experiencia que a su Dios le agradaba
tentarlos, sospecharon que de nuevo esta vez se trataba de una tentacién y por tanto no creyeron en
el Evangelio de Cristo (Ireneo, 1.27.3).

% Generalmente, Marcién determina el cardcter del dios del mundo segin el del mundo,
«porque lo hecho debe ser igual al hacedor» (Hipélito, Refur. X.19.2); su sabiduria es idéntica a la
«sabiduria del mundo» en el sentido peyorativo de la religion trascendental. En la exégesis de
ciertos pasajes de san Pablo, Marcién se limita a identificar al creador con el mundo, aceptando lo
que se dice del dltimo como aplicable al primero. Segin Marcién, éste termina por morir con el
mundo por una especie de autodestruccién, lo cual demuestra en un ultimo analisis que no es un
dios genuino sino el espiritu de este mundo.

* Utilizada como simbolo despectivo de la creacién (o posible referencia a una de las plagas
egipcias).

* Esta idea facilita, por cierto, una prueba concluyente (contraria a Harnack) sobre la influencia
en Marcién de una especulacién gnéstica anterior, ya que el argumento sélo tiene verdadero
sentido si las almas son partes perdidas de la divinidad que deben ser ha-



le nuevo, en cuyo caso la reproduccién prolonga el cautiverio divino, y una mayor dispersién
ala obra de la salvacién, que seria una tarea de reunificacion.
Yor supuesto, no menos antivalentiniano que antimarcionita.
dabiéndose originado en una parte» o «parte a parte», es decir, gradualmente.
Es decir, «en mi propio intelector, idéntico al Noiis absoluto.
O, quiza, «el principio infinito que precede al comienzo» (;,?).
Boulé, palabra de género femenino.
«sin Idgos», puesto que el Logos (la Palabra) se habia separado de ellos: al significar
‘a» y «razoén» el argumento no resulta totalmente claro en la version inglesa.
O «de su propia dote».
O «comprender totalmente».
Me atengo al sentido astrolégico y dindmico del término. Los intérpretes mds recientes
aqui «armonia» en el sentido concreto que tenia en la jerga de los carpinteros: «unir»,
iblar»; asi, Nock propone que se traduzca «armazén compuesto»; Festugiére lo traduce por
e des spheres. Aunque se muestren dubitativos sobre la exacta traduccién del término, los
selentes eruditos estan seguros de que, a lo largo de todo el tratado, la palabra denota una
ra material particular y no, segin lo entiendo, la esencia general de un sistema de poder,
, la ley de los movimientos interrelacionados del macrocosmos representados por los siete
s (el dltimo, no obstante, considerado sobre todo en su aspecto psicolégico, como se
ide del posterior relato del ascenso del alma). En cuanto a las razones que me hacen estar en
de la nueva traduccién, expondré sélo dos: la que estd implicita en la frase «[el Hombre]
si mismo la naturaleza de la Armonia de los Siete» (16), que sdlo tiene sentido si se tiene en
el significado abstracto que los pitagdricos dieron al término «armonia»; y la estrecha
i6n en la que los términos «armonia» y heimarméne (destino) aparecen en nuestro texto (15;
resumen, «armonia» denota un conjunto de fuerzas (los Gobernadores) que percibimos por
teristica unificadora (la forma de su gobierno colectivo), y no sélo un muro divisorio o una
mas compleja de esta clase, como un andamiaje. Por otra parte, el sistema esférico estaba
le fuego, algo que no encaja bien con la idea de una estructura.
En el texto aparece éthos = «caracter», que en su sentido de caricter moral no encaja en
o con la secuencia 25-26, igual que sucede con otros enunciados en 24.
De este modo, en la historia mandea sobre la creacién, que aparece en el libro del Ginza de
recha, leemos que lo primero que surgié del Gran Mana fue la Vida: «y ésta se hizo a si
sma una peticién; y de su peticion surgié el Uthra firmemente arraigado, al que la Vida
mé la Segunda Vida... Esa Segunda Vida credé entonces uthras, establecié shejinds... Tres
aras dirigieron una peticién a la Segunda Vida; pidieron permiso para crear shejinds por si
‘smos. La [Segunda] Vida se lo concedié... Entonces éstos le dijeron: “Danos parte de tu
lendor y de tu luz, e iremos y descenderemos bajo las corrientes de agua. Alumbraremos
egjinds en ti, crearemos un mundo en ti, y el mundo serd nuestro y tuyo”. Esto agradé [a la
gunda Vida], y dijo: “Se lo concederé”; pero el Gran [Mana] no se sintié complacido, y la
imera] Vida no lo aprobd». En un contramovimiento de este plan de los uthras, el Gran
ana crea a Manda d’Hayye, que, en este sistema,



$€ COITeSPoNae claramente con el HOMDIe PIIMOraial, y 1e eXnorra: Supe y situate por encima ae 10s
uthras y averigua cuél es su intencién, la intencién de los que dicen: Nosotros crearemos un
mundo»; y mas tarde: «Manda d’Hayye, ti has visto qué hacen los uthras y qué planean sobre esto y
lo otro. Has visto cémo han abandonado la Casa de la Luz y han vuelto sus rostros hacia la
Oscuridad... ;Quién pondrd orden entre ellos? ;Quidn les sacara del fracaso y el error... que se
causaron a si mismos? ;Quién les hard escuchar la llamada de la Grande [Vida]?». En la secuencia
de este tratado tan confuso una figura demitrgica individual se convierte en el ejecutor del plan
cosmogénico de los uthras, Ptahil-Uthra, el cual recibe de su padre (uno de los uthras, llamado aqui
B’haq Ziva, y Abathur por lo general) el siguiente mandato: «“Ve, desciende al lugar que carece de
shejinas 'y de mundos. Crea y fabrica td mismo un mundo, como los hijos de la Gloria a los que has
visto” [nos encontramos aqui con el motivo de la imitacion de un mundo ideal, muy extendido en la
especulacion gndstica y que también aparece en el Poimandres, posiblemente, aunque no necesaria-
mente, una reminiscencia deformada del Demiurgo platénico]. Ptahil-Uthra partié y descendid, bajo
las shejinds, al lugar donde no hay mundo. Se introdujo en el sucio limo, en el agua turbia... y el
fuego que vivia en él se transformé» (G 65-ss., 97-s.).

" Con relacién a este significado positivo de los poderes de los planetas, cf. Macrobio, In
somn. Scip. 1.12, Servio, In Aen. X1.51, y €l Kore Késmou del Corpus Hermeticum.

7 Cuando aparece, tiene el sentido de un elemento fisico, de acuerdo con el uso estoico del
término.

" Ya Platon utiliza el siguiente y significativo simil para referirse a la condicion presente
del alma en relacion con su verdadera naturaleza: «—Que el alma es inmortal, el argumento que
acabamos de dar, con los demas argumentos, nos fuerzan a admitirlo. Pero para saber cémo es
en verdad, debemos contemplarla no como la vemos ahora, estropeada por la asociacion con el
cuerpo y por otros males, sino que hay que contemplarla suficientemente con el razonamiento,
tal cual es cuando llega a ser pura. Entonces se la hallara mucho mas bella y se percibira mas
claramente la justicia y la injusticia y todo lo que acabamos de describir. Lo que decimos ahora
respecto de ella es cierto en lo que toca a su apariencia presente; y la hemos contemplado en
una condicion tal como la del dios del mar Glauco, cuya naturaleza primitiva, al verlo, no es
facil distinguir ya que, de las partes antiguas de su cuerpo, unas han sido desgarradas, otras
estrujadas y estropeadas completamente por las olas, en tanto se han afiadido a su naturaleza
otras por aglomeracion de conchas, algas y piedras, de modo que se asemeja mas a una bestia
que a lo que es por naturaleza. Y es asi como contemplamos el alma, afectada en su condicion
natural por miles de males. Pero ahora debemos mirar hacia alli, Glaucon.

—¢Hacia dénde?

—Hacia su amor por la sabiduria; y debemos advertir a qué objetos alcanza y a qué compafiia
apunta, dada su afinidad con lo divino, inmortal y siempre existente, asi como qué llegaria a ser si
siguiese a algo de tal indole y fuera llevada por este impulso fuera del mar en el que ahora esta,
desnudandose de las piedras y conchas que actualmente la cubren —porque hace sus festines en la
tierra— y que crecen a su alrededor, como abundancia terrosa y pétrea, a causa de estos festines
que son llamados “bienaventurados”. Enton-



€ vera su veraagera naruraleza» \Kepublica 011b-012a . Kesulla notaple 1a 1orma en
en este simil secundario, Platéon juega con varias de las imagenes que mas tarde se
rtirian en un tema terriblemente serio para los gnodsticos: el simbolismo del mar y de
creciones» extrafias del alma. Con relacién a estas ultimas, Platon utiliza la misma
ision (symphyéin, traducido por Cornford como «crecimiento excesivor), la misma
parece en el titulo del libro de Isidoro. Seiscientos afios después de Platon, Plotino
referencia al pasaje de La Repiiblica en su propio y muy interesante discurso sobre el
superior y el alma inferior (Enn. 1.1.12), al cual tendremos ocasion de referirnos una
14s en conexion con el simbolo de la imagen reflejada.
' Bsta supremacia se extiende a toda la persona del gndstico, en la cual el «espiritu»
. hecho dominante: «Hermes asegura que los que conocen a Dios no solo estan a salvo
1s incursiones de los demonios, sino que ni siquiera estan sometidos al poder del
o» (Lactancio, Div. inst. 11. 15. 6; cf. Arnobio, Adv. nat. 11.62: «no esta sometido a
zyes del destino»). Los gndsticos cristianos pensaban de igual manera: «Asi pues,
1, el destino es una realidad hasta el bautismo; después de él, ya no dicen verdad los
ogos» (Exc. Theod. 87.1).
"er pag. 97. Ofrecemos aqui el resto del pasaje: «Dios, siempre preocupado por
:c-cionar todas las cosas, la unid a la Materia —de la cual la vio tan enamorada—
sandole multitud de formas. De ahi nacieron las criaturas compuestas: el cielo, los ele-
os [ete.: todas éstas deben entenderse como receptaculos del «Almax]. Sin embargo,
o a abandonar al Alma, en su degradacion con la Materia, Dios le concedid una in-
:ncia y la facultad para percibir, dones preciosos que tenian como mision recordarle
igen elevado en el mundo espiritual..., devolverle el conocimiento de si misma,
rarle que era una extrafia aqui aba-jo... Después de recibir el Alma esta instruccion, a
s de la percepcion y de la inteligencia; después de recobrar el conocimiento de si
1a; el Alma desea el mundo espiritual, como un hombre llevado a una tierra extranjera
ra por su lejano hogar. Esta convencida de que para volver a su condicion original
desembarazarse de sus lazos mundanos, de los deseos sen-suales, de todas las cosas
riales» (Chwolson, Die Ssabier, 11, pag. 493). Aunque la ultima parte de este pasaje
se referirse al alma humana, y en verdad lo hace, puesto que el alma caida del mundo
¢ la inteligencia y la percepcion en el hombre, se refiere de manera inequivoca a un
1 universal cuya caida es la causa del origen del mundo.
HCE el pasaje mandeo: «Abathur (uno de los uthras que planea la creacién de un mundo)
en ese mundo [de oscuridad]... Ve su rostro en el agua oscura, y el hijo de su semejanza
ma en él a partir del agua oscura». Este hijo es Ptahil-Uthra, el demiurgo de este mundo
73). Este ejemplo, que proviene de una zona muy distante del medio intelectual en el que
10 se encontré con sus gnosticos, demuestra la forma tan persistente en que el acto de
ar es concebido en la literatura gnéstica como la produccién de un alter ego, y al mismo
)0, su estrecha conexién con la cosmogonia.
"*Nombre que induce a error, ya que se trata de una creacion literaria, no de un texto
el culto.
"Otra posible traduccion: «el simbolo inexpugnable de tu arte» (¢?).
"En vez del término «eercar, que sugiere una accion efectuada desde el exterior.



"La equiparacién de Boulé y Sophia (via Isis) fue propuesta por primera vez por
Reitzenstein (Poimandres, pag. 45-s.), si bien con una interpretacién «monista» y, por tanto,
con conclusiones diferentes a las nuestras. Los argumentos de Festugiére contra esta
equiparacion (La Revelation d’Hermés Trismégiste, IV, pag. 42-ss.) no me parecen convin-
centes, especialmente cuando su alternativa —la derivacién a partir de las especulaciones
pitagéricas sobre el tema de la diada (oscura y femenina) de la ménada masculino-femenino—
no es necesariamente alternativa sino, en el toma y daca del sincretismo, perfectamente compa-
tible con la hipétesis de Sophia. Estoy de acuerdo con Festugiére en que no hay ninguna nece-
sidad de mezclar a Isis aqui.

"5 0s tres nombres de esta oracién hacen referencia al mito cosmogonico.

117«Plenitud», es decir, el mundo espiritual de los «eones» que estin en torno a la di-
vinidad. El término expresa la riqueza interior de dicha divinidad, en aspectos particularizados,
por medio de figuras personales.

“*Para la doctrina gndstica de Barbeld tal como se conoce ahora, gracias al Apdcrifo de
Juan, ver Apéndice II a este capitulo.

Yrn el Evangelio de la Verdad podria encontrarse una obra original del mismo Valentin
en traduccién copta.

"Las citas a este texto se abreviardn EvV, y a continuacién el nimero de pagina y de
linea del cédice.

' Para una sinopsis y un analisis mas completos de las distintas variantes de la tradicién,
ver F. M. Sagnard, La gnose valentinienne..., Paris 1947.

"1 0s tres nombres de género femenino. Por lo que se refiere a si el Pre-Padre o Abismo
estaba solo en el comienzo o si se hallaba acompafiado por el Silencio, existe gran diversidad
de opiniones dentro de los valentinianos (cf. Ireneo, 1.11. 5; Hipélito V1.29.3).

Incluso este primer estadio cuenta con distintos desarrollos. La versién que hemos
mencionado es una de las relatadas por Ireneo. De las distintas opciones, transcribimos aqui la
de Epifanio: «Puesto que en el principio el Autoengendrado se abarcaba a si mismo dentro del
Todo, el cual descansaba, inconsciente, en su interior... la Ennoia que estaba dentro de él,
también llamada Gracia... aunque Silencio era un nombre mas justo..., quiso una vez romper
los lazos eternos, y consiguié que Grandeza deseara yacer con ella. Y, uniéndose a €1, alumbré
al Padre de la Verdad, a quien los iniciados llaman “Hombre”, porque es la imagen del
Ingénito preexistente. A continuacién, Silencio alumbré a Verdad, como unién natural de Luz
y Hombre» (Epifanio, loc. cit.). La principal diferencia entre ésta y la version anterior es que
aqui (como en Simén) la iniciativa del proceso creador nace de Ennoia y no del Padre.

Por su parte, los seguidores de Ptolomeo dicen que Abismo tiene dos cényuges, a los que
también llaman «disposiciones», y que son Pensamiento y Voluntad. Y esto es asi porque al
principio éste «pensé» en emitir algo, y luego 1o «quiso». Asi, de la mezcla completa de estas
dos disposiciones y potencias surgié la emisién de un par, Unigénito y Verdad (casi idéntico
en Ireneo, 1.12. 1; Hipélito, VL.38.5-s.). Fstas no son, ni mucho menos, todas las variantes. Cf.
también la versién resumida de EvV 37:7-14: «Cuando ellos [los eones] se encontraban ain en
la profundidad de su Intelecto, la Palabra (Idgos), que fue la primera en ser emitida, fue
causa de su aparicién, unida al Intelecto (moiis), que pronun-



1 Palabra tinica en Gracia Silenciosa, y que fue llamado Pensamiento porque éstos es-
1 en ¢l antes de hacerse manifiestos».
on respecto al término «emisién», ésta es la traduccion literal latina del griego pro-
que es el término utilizado con mas frecuencia en estos textos con relacion a la ac-
d creadora.
= Hipolito (V1.29.5-ss.) tiene esta version, excepcional también por el hecho de omitir
lencio o Ennoia, en la cual concibe el primer principio sin réplica femenina: «y existia
el Padre, ingénito, sin lugar, sin tiempo, sin consejero, sin ninguna otra substancia que
lguna manera quepa pensar. Estaba solo, solitario, como dicen ellos, y reposando
umente en si mismo. Pero como era fecundo, decidié una vez engendrar y producir lo
bello y lo mas perfecto que encerraba en si mismo; pues no le placia la soledad.
tivamente, explican, era todo amor; pero el amor no es amor si no hay objeto amado.
:l Padre, solo como estaba, emitié y engendr6 a Intelecto y Verdad...». El nimero de
ones es aqui de veintiocho, en primer lugar (sin incluir al Padre en esta cifra), y
1za las treinta, solo después de la crisis, por la emision adicional del par Cristo-
idtu Santo.
'* Con relacién el tema de la «profundidad» del Padre como la causa misma del «Error»,
V 22:23-ss.: «ellos se habian extraviado (de su sitio) cuando recibieron al Error por la
ndidad de Aquel que circunda todos los espacios».
“Estaesla primera reparacién y «salvacién» (incipiente) de la historia espiritual del ser
y sucede enteramente dentro del Pleroma, si bien, como veremos, es la causa de una
1a de acontecimientos fuera de éste. La crisis se describe, de nuevo, de maneras distintas
ferentes versiones. La escuela de Anatolia concuerda en este caso con la versién que
»s reproducido aqui, como muestra el relato resumido que aparece en los Excerpta de
oto: «Pero el eén que quiso comprender lo que esta por encima del conocimiento se hallé
ignorancia y en la deformidad. En consecuencia, produjo un vacio de conocimiento que
sombra del nombre» (31.3-s.). Muy diferente es el extravio de Sophia, narrado en
ito, v1.30.6, y que resumimos aqui: Remontindose a la profundidad del Padre, reflexiona
odos los demas eones, siendo engendrados, engendran en conyugio, mientras inicamente
dre engendra por si mismo (en esta versién sin consorte, ver nota 124); quiere entonces
1 al Padre y engendrar para si misma y por si misma, sin el cédnyuge, para producir una
en nada inferior a la del Padre, sin darse cuenta de que éste es un poder exclusivo del
iito, de modo que sélo fue capaz de emitir una substancia amorfa. Las tres versiones
iden en este efecto: la existencia de una substancia amorfa. Un hecho importante para el
tollo del relato serd averiguar si la causa culpable de esta existencia es la presuncién de
’r imitar al Absoluto, es decir, puro Aybris, como en este caso, o el deseo de conocerlo
nente, es decir, el amor trascendente de la mayor parte de las versiones.
' Para estas dos tareas, el mismo Valentin parece haber adoptado dos Limites, que
tarde se contraen en una persona.
% Esto no significé una humillacién para El... Porque ellos eran una Nada, esto es,
lla Angustia y aquel Olvido y aquella forma de la Falsedad» (EvV 17:21-s.).
"*S6lo en este punto, el relato de Hipdlito introduce la figura del Limite (Cruz), pro-



auciao «para que naga ae 1a LEIICIencla pueda aproximarse a 10s eones que estan aentro ael
Pleromay (vi.31.6).

“*Del hebreo chokmah, es decir, sabiduria, igual que Sophia, pero, en estas especula-
ciones, se refiere ala forma caida de la sabiduria.

“'Resulta muy significativo que en la primera accién fuera del Pleroma aparezca el signo
de la Cruz, si bien éste tiene aqui poco del familiar significado cristiano. Para entender esta
situacion graficamente, debe recordarse que la Cruz de aquel tiempo tenia la forma de una T.
Segun su simbolismo valentiniano, la barra horizontal es el Limite entre el mundo superior y
el mundo inferior sobre el cual Cristo se extiende para alcanzar a la Sophia inferior, mientras
la barra vertical divide el mundo inferior en la derecha y la izquierda, es decir, en pneumaticos
y psiquicos, o entre la potencia «derecha» e «izquierda» de los fisicos, o entre lo psiquico y lo
material.

"“’El mismo Valentin offecié un retrato muy distinto de la relacién Cristo-Sophia (a partir
de este estadio «Sophia» siempre significa la Sophia inferior), y la rama de Anatolia conservé
esta forma de la doctrina. Segtin ésta, «Cristo no procedi6 de los eones del Pleroma sino de la
Madre (Sophia) expulsada al exterior, la cual lo engendré de acuerdo con la memoria de las
realidades superiores, pero con la mezcla de cierta sombra. Este Cristo, puesto que era macho,
se castré de esta sombra y se remonté al Pleroma.

Por su parte la Madre, abandonada en medio de la sombra y vaciada de la substancia
espiritual, produjo un segundo hijo. Este es el Demiurgo, al que pone como dominador
absoluto de las substancias inferiores» (Ireneo, 1.11.1) Los Excerpta de Teodoto confirman la
validez de esta version para la rama de Anatolia (23.2; 32.2; 39).

"*Ver 1a mofa de Treneo (4.3): «Gran espectaculo nos ofrecen estos hombres intentando
explicar cada cual a su guisa de qué pasién y de qué elementos procede la substancia».

¥4« Todas las cosas por él fueron hechas...» (Jn 1:3) jInvocacién de esta cita de san Juan!

“Con respecto a la correlacién de firego e «ignorancia» y su posicion especial en el sis-
tema «fisico» de los valentinianos, ver Apéndice I al final de este capitulo. Otra correlacién
bastante sutil es la siguiente, que encontramos en Ireneo: la substancia material surge de las
tres pasiones, el temor, la tristeza y la perplejidad; la psiquica, de una combinacién de temor y
conversion; dentro de la ultima combinacién, el elemento de la conversién responde del
Demiurgo, y el del temor del resto de substancia psiquica que hay en los animales y en los
hombres. El temor participa aqui en el origen de la substancia material y psiquica, y media asi
entre los extremos superior e inferior de la escala extraespiritual; si bien no reemplaza a la
«ignorancia», que sigue siendo el principio fundamental de toda la escala. Muy diferente es la
siguiente correlacion, que encontramos en Hipélito: la substancia psiquica procede del temor;
de la tristeza, la fisica; de la perplejidad, la substancia demoniaca; y de la conversién, la
denominada potencia derecha de los psiquicos (en oposicién a la «izquierda» que deriva del
temor), a saber, el ascenso y el arrepentimiento. El Demiurgo procede del temor, y por tanto
pertenece enteramente a la potencia izquierda del alma (VL1.32.6-s.).

“SEn Exc. Theod., simplemente, «Lugar» (tdpos), que en la tradicién judia se utilizaba
como circunloquio de Dios.
“ICE 1a descripcion «platonizante» de Ireneo, 1.5.3 y Exc. Theod. 49.1: «Ensefian que el

Demiurgo estaba convencido de haber creado por si mismo todas estas cosas, pero que



en realidad las habia hecho impulsado por Achamot. De esta guisa hizo el cielo, sin conocer
Cielo alguno, y formé al hombre sin saber del Hombre, e hizo aparecer la tierra desconociendo
la Tierra. Y asi en todo —dicen— ignoraba los modelos de las cosas que hacia y aun la
existencia de la Madre misma, creyendo serlo él solo todo». Esta es, sin duda, una revision
consciente del retrato del Demiurgo de Platén, que siconoce los modelos de las cosas.

“*Este punto doctrinal, que encuentra un paralelismo casi exacto en el Libro de Baruc de
Justino el Gnéstico (Hipdlito, V.26-S.), mas antiguo, es muy probablemente una intrusién
extranjera en el cuerpo de la ensefianza valentiniana. Porque, tan consistente con el sistema del
Baruc (en el que Elohim [= Demiurgo] es pneuma), como inconsistente con la principal doctri-
na valentiniana, es que el principio que representa todo lo «psiquico», el Demiurgo, pudiera
ser el receptor de la gnosis superior: en el plano humano los valentinianos negaron categdrica-
mente esta posibilidad a lo psychikds; y, por regla general, el unico érgano de «conocimiento»
posible, el sujeto que debe ser «formado» por éste, es el pneuma.

0 de politica. La Carta a Flora es un escrito decididamente exotérico.

“*“er nota 137.

"' Este enunciado debe entenderse dentro del contexto del Evangelio de la Verdad. Aqui,

en el pasaje en el que se hace referencia al sufrimiento de Jesus, y en el que el interlocutor es
quiza el mismo Valentin, encontramos un tono genuinamente cristiano: «Por esta razén, Jests,
el piadoso y el creyente, acept6 soportar el sufrimiento todo el tiempo que fuera necesario
hasta la posesién de ese Libro, porque sabia que su muerte significaba la vida de muchos...
Fue clavado a un madero, pero él vincul$ ese acto de disposicién ante el Padre a la Cruz. jOh,
gran y sublime ensefianza! Aunque investido de vida inmortal, se humilla incluso ante la
muerte» (EvV 20:10-13). Ni siquiera un enunciado tan docetista como el que sigue logra
deslucir la emocién de estas lineas: «Vino a semejanza de la carne, aunque nada podia
obstaculizar su paso, porque era incorruptible e irreductible» (31:4-ss.). Sobre el significado
teolégico del sufrimiento de Cristo, sélo se nos informa de que éste se debia a la ira del
«Error», aunque, en nuestra opinién, esta explicaciéon no abarca todo el significado religioso
que resuena en el pasaje citado, sea cual sea este significado (y sin duda no hay aqui alusién
alguna a san Pablo). Pero incluso ante esta nueva evidencia sigue siendo verdad que el hecho
central de toda la teologia valentiniana, tanto en términos doctrinales como emocionales, es el
sufrimiento de Sophia, no el de Cristo.
“E] Apécerifo de Juan ha sido conservado en cuatro testigos coptos: el tratado 1 del
Cédice IT de Nag Hammadi; el tratado 1 del Cédice III; el tratado 1 del Cédice IV y el tratado
2 del Papyrus Berolinensis o Papiro de Berlin (BG). El texto que maneja el autor es este
ultimo Papiro de Berlin. (V. dela T.)

** Similar en las ensefianzas mandeas.

**Similar en las ensefianzas mandeas.

1 que habla es Cristo.

“Esta explicacion de la falta cometida por Sophia es una version diferente de la escuela
valentiniana, a la cual hace referencia Hipélito (ver nota 126).



T, Montserrat Torrents traduce «se hizo adelante», y sugiere el sentido de «alumbré, dio
aluz». Cf. Aav. Haer. 1.29.4. (N. de la T.)

“8Cf. el mito de Poimandres y la discusién sobre la imagen del espejo, pag. 188-ss.

“’En este estadio debe considerarse inmaterial, una forma de substancia psiquica.

La poca claridad del texto hace que mi traduccién aqui sea aproximada.

B tntimimon pneiima, conocido también como Pistis Sophia (mas tarde): término al parecer
muy frecuente en una de las ramas del gnosticismo.

“’Bn los Kephalaia coptos hay un bello pasaje que ejemplifica esta amplitud de miras de
Mani. Hablando de sus predecesores, o de las «Iglesias elegidas» por éstos, Mani introduce el
simil de los mensajeros reales: «Los paises y las lenguas hacia los cuales son enviados difieren
unos de otros; uno no es como otro. Asi, se corresponde con la Potencia gloriosa que ésta
envie lejos de si a todos los Apdstoles: las revelaciones y la sabiduria que les entrega, es
entregada de distintas maneras, es decir, una no es como la otra, porque las lenguas hacia las
cuales son enviadas no se parecen entre si» (Keph. cap. 154).

**Como Mahoma hizo después de ¢€l, y como el Libro de Baruc habia hecho antes, este
dltimo ya con una tétrada de revelaciones histéricas, si bien una muy diferente de la
reconocida por Mani (siendo Jesus el tnico miembro comun a ambas series; Jonas, Grosis, 1,
pag. 285, n. 1). Por supuesto, la omisién de Moisés y de los profetas de la lista de «Apdstoles»
auténticos de Mani no es casual.

"**Las condiciones en las que se encuentra el manuscrito no permiten identificar el acon-

tecimiento del reinado de Ardashir al que se hace referencia como fecha de la vocacion.
e West, Pahlavi Texts, 111, pAg. 234. En el breve esbozo de la doctrina que se utiliza en
los catecismos, esta divisién aparece bajo epigrafes como «la doctrina de los tres tiempos», o
«tres dias», 0 «tres momentos», como en el siguiente ejemplo: «..la doctrina de los tres
tiempos; ...sabemos (1) lo que se dice que fue antes de existir la tierra y el cielo; sabemos (2)
por qué Dios y Satan lucharon, cémo se mezclaron la Luz y la Oscuridad, y quién se dice que
cred la tierra y el cielo; sabemos atin mas (3) por qué un dia la tierra y el cielo morirdn, y
cémo la Luz y la Oscuridad serdn separadas la una de la otra, y lo que sucedera despuds de
eso» (Chuastuanifi, ed. Bang, pag. 157).

156«Naturalezas»; también «principios», «substancias», «seres», «raices». En los gathas
de Zoroastro, que aqui sirven de modelo, se llamaban «los dos espiritus iniciales» y «geme-
los». «Bien y maly: también «luzy oscuridad», «Dios y materia».
yer explicacién en Glosario, pag. 131. En las fuentes no siriacas, se llaman «miembros
de Dios», también «potestades» y «eones».
8Cf. Ia doctrina ms antigua de los setianos: «La tiniebla no carece de entendimiento,
antes bien es muy inteligente, y sabe que si la luz es sacada de las tinieblas, quedar ella sola,
sin brillo, sin resplandor, impotente, ineficaz, débil. Por lo cual, con toda astucia e inteligencia
fuerza a permanecer consigo al resplandor y a la centella de luz que estd con la fragancia del
espiritw» (Hipélito, Refut. V.19.6).

*Una formula cristiana de abjuracion sitda dentro del maniqueismo una ensefianza segin
la cual «el Diablo fue procreado en el mundo de la oscuridad», oponiendo a désta una
ensefianza de la Iglesia que defiende cémo éste «fue creado por Dios como un angel bueno y

se transformé después por su propia perversidad» (Anathema XI de Milan, circa 600 d. C.).



Al Tevisar la ensenanza ae Mani que deliende que €l «Arpol de 1a v1day» (€l mundo de la Luz)
> prudentemente sus «frutos» (su luz y su bondad) y guarda dentro de si su gloria «para no permitir
1 de deseo al Arbol del Mal», Severo (Homilia 123) objeta, con espiritu platénico, que seria mas
de 1a bondad de Dios transformar la Materia maligna dejandola participar en su naturaleza superior,
dios podia ser acusado justamente de sentir celos al esconderse en vez de atraer a su enemigo hacia
por medio de su propio esplendor. No obstante, el informe de Severo sugiere que el ocultamiento de
puede haber sido provocado por caridad tanto como por prudencia, ya que el enunciado «para no

ocasién» contintia «no fuera que esto suscitara en el arbol del mal una causa de excitacién,

o y peligro». De hecho, puesto que la Oscuridad —segtin la inmutable concepcién maniquea— no

seneficiarse de la percepcién de la Luz, la alternativa concerniente a la conducta del buen Dios de
carece de sentido y el verdadero debate entre los cristianos y los maniqueos reside no en la

sza de la bondad divina sino, precisamente, en la idea de 1a maldad eternamente irredimible.

En torno al 140 d. C., Basilides escribe sobre una doctrina, que reconoce anterior a su tiempo, segin
«existen dos principios de todas las cosas, a los cuales ellos [los pensadores en cuestién] adscriben
y el mal... Mientras éstos se mantuvieron concentrados en si mismos, cada uno de ellos se dedicé a

y... Sin embargo, una vez que llegaron a percibirse el uno al otro, y que la Oscuridad hubo

plado a la Luz, aquélla se vio dominada por la lujuria y deseé mezclarse con ella y formar parte de

\ continuacidén se produce el hurto de algunas partes de la Luz, o, mas exactamente, de Luz reflejada

3. 7, pag. 189-s.), y la formacién del mundo con la ayuda de este botin (Hegemonio 67).

Mani hizo, por tanto, una utilizacién especulativa de la idea —probablemente en uso con

ridad a €1, y consecuencia natural de la antigua concepcion de un caos primordial tan pronto como
espiritualiza— que defiende que la Oscuridad estd en constante ebullicién de guerra mortifera. Cf.

je mandeo: «El Rey de estos eones portaba una espada y una corona de oscuridad... Una espada
su mano derecha, y alli se yergue y mata a sus hijos, y sus hijos se matan unos a otros», que

a vivamente con: «El Rey del exterior de los mundos se puso una corona de luz... Tomé el Kushta

ano derecha, y alli se yergue e instruye a sus hijos... y sus hijos se instruyen unos a otros» (J 55).

Cf. de nuevo el paralelismo mandeo: «El Rey de la Oscuridad se apercibié del mundo de la Luz

a lejana frontera que separa la Oscuridad de la Luz, como un fuego que brillara en la cima de una

mtafia, como una estrella brilla en el firmamento... reflexioné en su corazén, se encolerizé... y dijo:

~un mundo asi, ;qué hago yo en esta oscura habitacién?... Me levantaré hasta esa tierra luminosa y
contra su Rey”» (G 279).

No obstante, en el primer Salmo de Tomas, un discipulo de Mani, leemos: «;Dénde los vio el Hijo
, el pobre que nada tenia, ni riquezas en su tesoro ni eternidad en su posesiéon? Se levanté y dijo:
eda ser yo como ellos”» (Libro de salmos maniqueos, 203.25-ss.; la frase «que pueda ser yo como

ie repite constantemente).

Compilado a partir de Severo y Teodoreto.



195 g] griego Simplicio se rebela en este punto contra el Dios maniqueo y le reprocha su cobardia (ver
nota 174). Sin sumarme a este argumento, me atrevo a sefialar que existe al menos cierta verdad en la ide
de que la Luz no puede encontrarse con la Oscuridad, o con la fuerza bruta del espiritu, con sus propias
armas, y s6lo puede prevalecer sobre ésta de manera indirecta.

' Cf. Salmo maniqueo CCXIX: «El Guerrero, habil en miltiples tareas, el que sometié a los rebeldes
con su poder, nuestro Padre, el Primer Hombre de gloria» (1.25-s.).

"*Cf. Salmo maniqueo CCXXIII: «Habia una multitud de dngeles en la Tierra de la Luz, con poder
para avanzar y someter al enemigo del Padre, a quien agradé [sin embargo] que por su Palabra aquel al que
envi6 sometiera a los rebeldes» (9.26-29).

e Compilado a partir de Teodoro bar Konai y En-Nadim.

170Ireneo, 1.12.4: igual en los ofitas (ibid. 30.1), en los naasenos de Hipolito y en el Apocrifo de
Juan.

171Compilado a partir de Teodoro bar Konai y En-Nadim. Ver también la dramatica version de
Chuastuanift, cap. 1. «El Bien y el Mal, la Luz y la Oscuridad, se hallaban entremezclados en aquel
tiempo. Los acompafiantes de Ormuzd, los Cinco Dioses, [es decir] nuestras almas, lucharon durante
un tiempo contra los Demonios y recibieron dafio y fueron heridos. Y al mezclarse con la maldad del
Sefior de los Demonios y del Demonio. insaciable y desvergonzado de la Gula... [etc.], se vieron
privados de pensamiento y de sentido: [ellos] que habian sido auto engendrados y autoalumbrados
olvidaron totalmente la tierra eterna de los Dioses y se separaron de los Dioses de la Luz».

172Andreas—Henning, pag. 179.

"’ Severo: «como una seduccion hecha de halago y de engafio».

174Compilado a partir de Alejandro y Tito; cf. el relato de Severo: «Y a causa de este ataque qu
se estaba preparando en la Profundidad contra la Tierra de la Luz, una parte de la Luz debia mezclarse
con estas [substancias] malignas, al objeto de que por medio de esta mezcla los enemigos fueran
vencidos, la quietud regresara a los Buenos y la naturaleza del Bien fuera preservada». A esta parte de
la doctrina hace referencia la critica del neoplatonico Simplicio: «Hacen de Dios una figura
despreciable, ya que, cuando el Mal se acerco a sus fronteras, tuvo miedo de que invadiera su
territorio, y por su cobardia, lanzé injusta ¢ impropiamente sobre el poder maligno a las almas, partes
y miembros de si mismo, que no habian hecho ninglin mal, para salvar al resto de los seres buenos» (¢
Encheir. Epict. 27).

175Compilado a partir de Teodoro bar Konai, Hegemonio y En-Nadim.

"*CE también Epifanio, Haer. 66.25.7-8. El acto de estrechar la mano se habia utilizado de maner
simbolica en la Antigiiedad en ciertos acontecimientos legales (conclusion de contratos), pero no
como saludo. También en Gal 2:9: «nos dieron la diestra en sefial de compafierismo», con este acto se
sellaba un pacto (entre los apdstoles, en relacion con la mision entre los gentiles y los judios
respectivamente). El saludo entre los primeros cristianos era el beso de la hermandad, que dejé de
practicarse relativamente pronto. No me es posible decir si ¢l acto de estrechar la mano, como forma
de saludo, se extendio por Europa y Oriente Medio como herencia maniquea o como herencia de una
costumbre cristiana; inicamente, en los Acta Archelai, un escrito cristiano de principios del siglo IV



aqui como «Hegemonio»), se hace relerencia a esta Iorma de saluao como una peculiaridad
ea. El saludo fue compartido por los mandeos; ver Glosario en cap. 3 pdg. 130: «Kushtay,
itir Kushta», forma parte hasta el dia de hoy de sus ritos bautismales.

. J. Polotsky en C. Schmidt y H. J. Polotsky, «Ein Mani-Fund in Agypten», Sitzungsberichte d.
Akad., 1933, vol. I, pag. 80.

a significacién arquetipica del episodio precésmico queda claramente enunciada, por ejemplo, en
» de Baruc, cuando se dice de Elohim despuds de su separacién de Edén, es decir, la naturaleza
, que «al ascender hacia el Bueno, el Padre mostré el camino a los que deseaban remontarse»
0, Refut. V.27).

er Cumont, Recherches, pag. 26-s.

or una extrafia estratagema que describiremos cuando se repita un poco mas adelante.

1 Zodiaco, visto como una especie de noria. Todo el pasaje ha sido compilado a partir de Teodoro
12i, Hegemonio y un fragmento de Turfan que contiene el texto de la oracién (Andreas-Henning,

-s.).

ara todo el material concerniente al origen y al uso gnéstico de este motivo mitolégico, ver el

¢, «La Séduction des Archontes», en Cumont, Recherches, pag. 54-ss.

as fuentes de este parrafo son Teodoro bar Konai y san Agustin.

¢ nuevo, un tema gnéstico muy extendido: la falsificacién de lo divino por parte de los arcontes.

f. con respecto a esto el apartado «La alegoria gnéstica», pag. 123-ss.?

;Qué es “el alma que es despedazada por recibir la muerte, la opresién y el asesinato de manos del

”? Lo que ha sido llamado “el alma despedazada, matada, oprimida y asesinada” es la [vida] fuerza

rutos, las plantas y las semillas, que son mordidas, aplastadas, rotas en pedazos y dadas como

o a los mundos de la carne. También la madera, cuando se seque, y el vestido, cuando se gaste,
1: también ellos son parte del “alma asesinada y despedazada” total» (Keph. 176.23; 178.5-ss.).

el «Shahpurakan» de Mani, citado en Chronology de Al-Biruni. Cuando Mani se 1lama a si mismo

1 de Jesucristo», lo hace en el sentido de que el Jesus histérico era también un apéstol, esto es, del

estis el Luminoso; lo cual no implica subordinacién a su predecesor, ni a su persona, ni a su

3, Ni a su posicion en la iglesia «elegiday; por el contrario, en estas dos ultimas cuestiones, Mani
¢ la superioridad de la forma ultima y mas universal.

a condicion «herida» del «almax» en la creacién fisica, que data de la lucha primordial, explica el

de «Jesus el Médico de los heridos», que aparece en los salmos maniqueos.

1 Chuastuanift, un manual para la confesion, deduce sistematicamente esta categoria del pecado de

ina cosmogénica. Después de relatar el destino de los Cinco Dioses, los hijos del Hombre

ial, enumera los tipos de pecado que son provocados por esta condicion basica: con los dedos y los

. por la comida y por la bebida; en relacién con la tierra, las plantas y los animales. Los distintos

> llaman «quiebra»,«violaciény», «herida» y «tormento» de los Cinco Dioses.En el mismo formula-



CONTESION 1eeMmos: «VI1 SENor, estamos 11enos de aeIectos y ae pecados, SOomos prolundaamente culpables,
por la insaciable desvergiienza del demonio de la gula asi estamos, siempre y de manera incesante, en
pensamiento, palabra y obra, y en el acto de ver con nuestros 0jos, de escuchar con nuestros oidos, de
hablar con nuestra boca, de tomar algo con nuestras manos, y de caminar con nuestros pies, causamos
tormento a la Luz de los Cinco Dioses, de la tierra seca y 1a himeda, de las cinco clases de animales, de las
cinco clases de hierbas y de arboles» (cap. 15).

“Los detalles «astronémicos» de la concepcién reciben distintos tratamientos en las fuentes, y a
excepcidn del papel de la luna no tienen un interés especial aqui.

191Compilado a partir de Shahrastani, En-Nadim y Hegemonio.

"2 Segtin 1a convincente correccién de TPETSBITYS por TpEaBEUTNS en Aet. Arch. 13y
Epifanio, Haer. 66.31 (et. al.) (Fliigel, Bousset, Cumont).

" Estos son los tres Cazadores de la Luz precedentes: el primero es el Hombre Primordial, su «red» es
el Alma extendida sobre todos los Hijos de la Oscuridad (ver pag. 240-s.), el «mar» es la Tierra de la
Oscuridad (ver pag. 149-ss.); el segundo Cazador es el Tercer Mensajero, su «red» es la Forma Luminosa
que éste muestra a la Profundidad y con la cual hace prisionera a la Luz, su «nave» es el sol (ver pag. 245);
el tercer Cazador es Jests el Luminoso, su «red» es la Sabiduria de 1a Luz con la cual hace prisioneras a las
almas, su «nave» es la Santa Iglesia (mas exactamente, Iglesias, ver pag. 249-s.).

"De aqui en adelante, salmo CCXXIIL11.10-ss. En las dos lineas precedentes se lee: «Toda la Vida,
reliquia de la Luz, en dondequiera que esté, se reunird en si misma y de esa reunién proyectard una
imagen» (andrids, traducido antes como «estatuar»), que claramente relaciona este pasaje con el de los
Kephalaia.

“Estos son algunos de ellos. Para cosas de todo tipo: disposicién, estructura, gobierno; conformidad
para gobernar, es decir, regularidad. En el dmbito puiblico: constitucién politica o legal; conformidad con
dicha constitucién, es decir, conducta o condicién conforme a la ley. En el dmbito militar: disciplina,
jerarquia de combate. En el ambito privado: decencia, propiedad, decoro (el adjetivo cosmios significa «de
buena conducta», lo contrario de indécil, indisciplinado). Como manifestacién social de una cualidad:
honor, fama. Como forma de convencién: etiqueta, ceremonial. Como forma de exhibicién: ornamento,
decoracion, especialmente en el vestido; de ahi, adorno, aderezo.

“Timeo 29d-30c. Transcribimos parte del argumento de Platon: «Digamos ahora por qué causa el
hacedor hizo el devenir y este universo. Es bueno y el bueno nunca anida ninguna mezquindad acerca de
nada. Al carecer de ésta, queria que todo llegara a ser lo mas semejante posible a ¢l mismo. Hariamos muy
bien en aceptar de hombres inteligentes este principio importantisimo del devenir y del mundo. Como el
dios queria que todas las cosas fueran buenas y no hubiera en lo posible nada malo, tomé todo cuanto es
visible, que se movia sin reposo de manera cadtica y desordenada, y lo condujo del desorden al orden,
porque pensé que éste es en todo sentido mejor que aquél. Pues al dptimo sélo le estaba y le esta permitido
hacer lo mas bello. Por medio del razonamiento llegé a la conclusién de que entre los seres visibles nunca
ningun conjunto carente de razén serd mas hermoso que el que la posee y que, a su vez, es imposible que
ésta se genere en algo sin alma. A causa de este razonamiento, al ensamblar el mundo, colocd la



M el alma y el alma en el CUerpo, para que su obra Iuera 1a mas pbella y mejor por natraleza. bs asi
min el discurso probable debemos afirmar que este universo llegé a ser verdaderamente un viviente
de alma y razén por la providencia divina» (trad. de Francisco Lisi, Gredos, Madrid 1992). El
e dard cuenta de que el razonamiento que en el relato del Génesis se aplica implicitamente al
;, aqui se aplica al cosmos.
«Seria absurdo considerar la politica o la prudencia como lo mas excelente, si el hombre no es
or del cosmos... Y nada cambia, si se dice que el hombre es el mas excelente de los animales,
también hay otras cosas mucho mas dignas en su naturaleza que el hombre, como es evidente
. objetos que constituyen el cosmos» (Aristdteles, Efica Nicomaquea V1.7, trad. de Julio Palla,
i, Madrid 1989).
La exposicién clasica de esta teoria se encuentra en Las Leyes de Platén: «Debemos convencer a
en con razonamientos, de que aquel que se ocupa del universo lo ha ordenado todo con vistas a la
7acién y a la virtud del total, cada una de cuyas partes, en la medida que es posible, padece y hace lo
propio de ellas. Al frente de cada una de ellas se ha colocado a unos jefes que supervisen de
0, hasta en sus mas pequefios detalles, sus pasiones y sus actos, y que llevan a término su obra hasta
o fragmento. “Uno de esos fragmentos, infeliz, es el tuyo, que tiende hacia la totalidad con la vista
> puesta en ella aunque sea muy pequefio. Con respecto a esto no te has dado cuenta de que
er generacién se produce con el objeto de que la vida del universo tenga una existencia dichosa y no
eneracién se produzca en tu interds: eres ti quien nace para interds del universo. Todo médico y
esano profesional lleva a cabo su trabajo en beneficio de la comunidad entera y realiza la parte que
»ral tiende hacia lo mejor con la mirada puesta en el todo y no a la inversa, con el todo mirando a la
Yero ti te enfadas porque no sabes que lo que en ti hay de bueno le conviene tanto a la totalidad
ti en virtud de vuestro comuin nacimiento...”» (trad. de José Manuel Ramos Bolafios, Akal, Madrid

egun el tratado pseudoaristotélico «Sobre el cosmos» (de un autor desconocido del siglo I d.
a es la definicion de la tarea de la filosofia: al contemplar el Todo, la filosofia reconoce «lo que
a ella misma y contempla lo divino con ojos divinos» (cap. 1, 39 1d. 14). Si combinamos esto
nunciado de Cicerdn, segin el cual «el hombre naci6 para contemplar el Todo», nos encontra-
on que jel hombre nacio para ser un filésofo! La obra, a la cual haremos referencia de nuevo,
lentra entre los documentos mas notables de la devocion cosmica del clasicismo tardio.
Como la de los Juegos Olimpicos.
«Sobre lo sublime» (siglo 1d. C.), 25.2.
in embargo, resulta caracteristico que, al comparar el universo con una mancomunidad, el
«Sobre el cosmos» utilice el modelo de la monarquia mas que el de la republica: ver en cap. 6
miento detallado del gobierno del gran rey persa y su paralelismo en el gobierno divino del
0.
Cf. De mundo, cap. 5, 397a.8-s.: «;Cual de las cosas individuales podria igualar el orden que el
luna y las estrellas muestran en su revolucion celeste, mientras se mueven con la misma
n de una eternidad a otra? Ciertamente, de todas las cosas, es el



cOSMOS [aqui, 108 Clel0s], Por su granaeza, €l mas grande; por su MoOVIMIento, el mas veloz; por s
esplendor, el mas brillante; su poder no tiene edad y nunca muere».

* Ivid,, cap. 6,397b.27-s.: «La esfera que se encuentra mas préxima a Dios disfruta de la mayor parte
de su poder, despuds la que se encuentra por debajo de désta, y asi sucesivamente hasta las regiones
habitadas por nosotros. Por tanto, la tierra y las cosas terrestres, siendo las mas alejadas de la influencia de
Dios, se muestran faltas de equilibrio, desunidas y llenas de confusién». Esta version del argumento encaja
con el monoteismo de De mundo que sitia a Dios (igual que Aristételes situé el Intelecto) por encima de 1
Esfera. Con una pequeiia modificacién en el enunciado, el argumento coincide también con el panteismo
estoico.

e Aristételes, Metafisica ix.10506.23-s.: «Por esto el sol, los astros y el firmamento entero estan
eternamente en actividad, y no es de temer que se detengan en algin momento, como temen los filésofos
de la naturaleza. Ni tampoco se fatigan haciendo esto: y es que su movimiento no es relativo a la potencia
de ambos términos de la contradiccion, como el de las cosas corruptibles, de modo que la continuacién de
su movimiento les resultara fatigosa. Pues la causa de esto es la entidad que es materia y potencia, y no
actoy (trad. de Tom4as Calvo Martinez, Gredos, Madrid 1989).
et Platén, Las leyes X.898c: «Sin embargo, huésped, por lo que acabamos de decir, seria un
impiedad afirmar que quien hace girar el universo es algo distinto al alma, dotada de toda virtud, sea un
s6lo o sean variasy. Esta idea fue desarrollada por Aristételes.

7 (Todas juntas, cantando sinfénicamente y girando en torno al cielo con su equilibrada danza, se
unen en una armonia cuya causa es uno (Dios) y cuyo fin es uno (cosmos): esta armonia es la responsable
de que el Todo sea llamado “orden”y no desorden» (De mundo, cap. 6,399a. 12-s.).
 Simén Mago; comparar con el pasaje completo que aparece en pag. 141—s.

* Bf4:1-2; Flp 2:3; 2 Cor 10:5; Rom 5:3-4; 2 Cor 7:10; Bern 2:2.

“*Bsta palabra apenas se utiliza en el Nuevo Testamento. En todas las epistolas paulinas, de rico
vocabulario exhortativo, aparece una sola vez, y sin una significacion particular (Fim 4:8; sélo se usa est
palabra en relacién con el hombre en otra ocasién: en 2 Pe 1:5). Este silencio es significativo: la palabra no
encajaba en las intenciones de los primeros escritores cristianos.

! CE. Mut. Nom. 141.258-s.

"2 Cf. Leg: Al 111 136.

* Ibid. 180. En el siguiente parrafo la imagen cambia: ahora Dios abre el tdtero de la «virtud» para
sembrar en ¢l buenas acciones. Esta duplicacién de la actividad divina acentda la pasividad del alma hast
la exageracion; cf. De Cher. 42-ss.; De Post. 133-8.; Deus immut. 5.

™ De Sacr. Abelis 55; De Somn. 1.60.

* Simbolizada en Cain y Abel, cf. De Sacr. Abelis 2-ss.

" De Abr. 270; Rer. Div. 91.

7 Mut. Nom. 155.

" De Somm. 1.211; Rer. Div. 91.

219 . . .. . .
Lo que aqui traducimos por «desconocerse» es en el original un término compues-



IUT del VEIrbo «Conocer» cuyo signincado WNMO se plerde en esia raduccion. A contnuacion,
os un buen ejemplo de las frecuentes variaciones de Filén sobre este tema: «Cuanto mas conocia
m, mas se desconocia a si mismo, mas cerca estaba de adquirir el conocimiento perfecto del
ero Existente. Este es el curso natural: aquel que se conoce totalmente a si mismo, libera a la nada
scubre en toda la creacién y el que se libera a si mismo llega a conocer al Existente» (De Somti.

1 pasaje es una exégesis de Gn 12:1: «Pero Jehova habia dicho a Abraham: Vete de tu tierra y
rentela, y de la casa de tu padre, a la tierra que te mostraréy.
El Asceticon de los mesalianos, una secta herética, de caracter monastico, que aparece mencionada
nos textos heresioldgicos desde el siglo IV d. C. en adelante: ver una reconstruccion y analisis de
itos de vista en Reitzenstein, Historia Monachorum, pag. 197-ss.
«Todo el mundo lleva consigo un demonio desde su nacimiento, como al buen mistagogo de su
Menandro en Amiano Marcelino, Rer. gest. XX1. 14.4).
or supuesto, esto no es aplicable al «conocimiento» especulativo de los valenti- nianos si se tienen
ta sus pretensiones especulativas —ver pag. 201-ss.—, aunque si se aplicaria al conocimiento
como tal.
En la astrologia egipcia, los doce signos del zodiaco tienden a ocupar las posiciones de los siete
s (astrologia babilonia) como simbolos del orden césmico: en la versién gndstica, son simbolos de
Ipcién césmica.
Incluso para los eones del Pleroma: ver la ensefianza valentiniana, pag. 207-s.
Debemos recordar que la ultima revision de este libro data de 1970. (V. del E)
Un escrito se repite dos veces en la coleccion, y otro, tres veces.
FEvangelium veritatis... ed. de M. Malinine, H.-Ch. Puech, G. Quispel, Zurich 1956; The Gospel
gto Thomas, ed. de A. Guillaumont, H.-Ch. Puech, G. Quispel, W. Till, y Abd al Masih, Leiden
il primero solo pudo ser utilizado parcialmente en la primera edicion de este libro. [Ver final de
siguiente.]
Hipéstasis de los arcontes, Evangelio de Felipe, y una cosmogonia sin titulo (n.° 40 de la coleccién,
a notacion de Doresse; n.° 14, segiin 1a de Puech). Los tres han sido traducidos al aleman por H. M.
e: ver Bibliografia suplementaria en pag. 401. Estas traducciones fueron realizadas a partir de una
ccién fotografica de los textos en Pahor Labib, Coptic Gnostic Papyri in the Coptic Museum at Old
7ol. 1. El Cairo 1956 (el comienzo de lo que pretendia ser una publicacién provisional de todos los
titos). Con respecto al titulo de la cosmogonia (n.° 40), Schenke propone «Discourse on the Origin
World» (Discurso sobre el origen del mundo), que mencionaremos aqui de forma abreviada: Sobre
:n del mundo. [Cuando este libro habia sido escrito y compuesto, aparecié publicado el texto com-
2 tratado, con traduccién y comentarios de A. Bohlig y P. Labib: ver Bibliografia suplementaria. La
i6n de Schenke sélo cubre la primera mitad del escrito, que el traductor confundié con el escrito
to.]
Sabiduria de Jesucristo y Apocrifo de Juan.
W. Till, Die gnostischen Schrifien des koptischen Papyrus Berolinensis 8502, Berlin 1955. El codice
:ado como BG.



*2Esto fue escrito en 1962 v no resulta valido (1970). Para comprobar el estado, incluyendo |
numeracion de los cddices y escritos, ver Addendum en pag. 339.

= (Subtitulo, An Introduction to the Gnostic Coptic Manuscripts discovered at Chenoboskion [Un
introduccion a los manuscritos gnosticos en lengua copta descubiertos en Chenoboskion]), Nuev
York 1960. El original francés aparecio en 1958. Su autor, un egiptologo francés, se encontraba e
aquel lugar cuando, en 1947, el primero de los trece cddices en papiro que comprendia el hallazgo fue
adquirido por el Museo Copto de El Cairo. Dicho autor reconocié su importancia y, a partir de
entonces, se vio cada vez mas implicado en las siguientes adquisiciones y en las luchas y oscurantis-
mos a los que aludi con anterioridad. Después de tener acceso, aunque solo durante un breve periodo
de tiempo, a los doce codices de El Cairo (un cddice llegd hasta Europa y fue adquirido por el Ins-
tituto Jung de Zurich), dicho autor ha catalogado los escritos, realizando también composiciones
tomando notas, a veces apresuradas, a partir de su contenido. Estas, tal y como aparecen en su libro,
siguen constituyendo por el momento el mayor testimonio con el que contamos, al margen de lo que
ha sido totalmente publicado o traducido.

= Incluyo en éstos los escritos del Papiro de Berlin, cuya publicacion, tanto tiempo detenida, fue
estimulada por el descubrimiento de Nag Hammadi.

** Los manuseritos datan probablemente del siglo IV, pero su contenido es mas antiguo, y algunos
pueden estar fechados en el siglo II casi con toda seguridad.

Z%por supuesto, es posible que la coleccion perteneciera a una sola persona de grandes. medios,
pero también habria pertenecido a una especie de grupo, independientemente del grado de cohesion d
éste.

*Son barbelognosticos, por ejemplo, el Apdcrifo de Juan, la Hipostasis de los ar- contes o Sobre
el origen del mundo; son valentinianos el Evangelio de la Verdad, la Carta a Regino o el Evangelio de
Felipe.

**En mi trabajo aleman, mas detallado, existe una seccidn especial dedicada a los sistemas de las
«tres raices»: Gnosis und spaetantiker Geist, I, pags. 335-344.

A propdsito de la Parafrasis de Sem, Doresse ha llamado la atencidn (op. cit., pag. 150) sobr
su parecido con el informe que Hipolito hace de una «Parafrasis de Set» (Refit. V.19-22). Existe, si
embargo, esta importante diferencia entre ambas: la primera habla a la manera maniquea de un.
ascension de la Oscuridad primordial a la Luz, mientras la tltima habla de la atraccion que la Luz
siente hacia la Oscuridad. Percibimos la forma en que estos puntos cardinales oscilaban de un lado a
otro, o quiza deberiamos decir que se jugaba libremente con distintas variantes.

*° por ejemplo, Adv. Haer. 1.30.6.

' Por ejemplo, Refisr. VIL.25.3.

2 por ejemplo, Panar. 26.2.

** Utilizo la numeracién introducida por Doresse. [Ver Addendum, pag. 335.]

M 134:27-135:4; 142:21-26; 143:4-7 (Schenke, cois. 664; 667; 668).

*148:29-33; 151:3-28; 155:17-34 (Schenke, cois. 249; 251 253).

**BG 125:10-126:5 (Till, pags. 290-293); el manuscrito de Nag Hammadi presenta aqui un
laguna.

" BG 44:9-16; cf. 45:11-s.; 45:20-46:9 (Till, pags. 128-133).



Por ejemplo, en n.” 2 = 7 «Soy un Dios celoso, por encima de mi no hay nadie», idéntico a n.”
=36 (Apocerifo de Juan), donde la exclamacion declara abiertamente su conocimiento de que
ro Dios: porque, si no lo hubiera, jde quién podria estar celoso?» (ver pag. 165).

No obstante, no queda reducido a ese modelo: en la Parafrasis de Sem el tratado aparece en un
to que la doctrina de las «tres raices» sitiia claramente dentro del modelo iranio. El resumen de
e no nos muestra como en este caso el demiurgo (lo mismo que en el caso de Sophia) fue
do. Pero a partir de otros ejemplos parece ser que Yaldabaot pudo también ser concebido, mas

o el hijo de la Sophia caida, como una potencia totalmente maligna. En términos mitolégicos,
-a es del todo independiente de la ltima y se unio a ésta posteriormente.

N.” 2 = 7 (Doresse, pag. 178); n.° 40, 151:19—s. «Un Inmortal Hombre de Luz»; Apocrifo de
n todas las versiones: alli aparentemente como una voz que llega a la misma Sophia desde lo
:ro también escuchada por Yaldabaot.

Cf., por ejemplo, Ireneo 1.12.4 para cada rama de los valentinianos (ver pag. 238); cf. ibid. 30.1
s ofitas: la Luz primordial del Abismo, bendita, eterna ¢ infinita, es «el Padre de Todo, y su
s es el Primer Hombre»; cf. también los textos sobre los naasenos y sobre Monoimo el Arabe,

lito, Refist. V.7, VIIL 12.

Cf también Evangelio de Felipe, 102:29-s. «Ellos (los arcontes) querian prender al libre y
irlo en su prisionero toda la eternidad» (Schenke, col. 7).

n ambos, Hipostasis de los arcontes y Sobre el origen del mundo, cuando la jactancia del
go Yaldabaot es recriminada por Sophia, éste recibe el nombre alternativo de Samael, del cual
: que significaba «el dios ciego» (Hipostasis, 134:27-135:4; 142:25-s.; Origen, 151:17—s.). La
a etimologia posible, sin bien secundaria (del ara- meo), explica el apelativo «el ciego» que
1 demiurgo en el informe de Hipolito sobre los peratas, basado simplemente en una alegoria de
iria de Esan (Refirr. V.16.10, ver pag. 128): ahora sabemos que el predicado «ciego» era algo mas
a improvisacion exegética ad hoc. También la descripcion de los arcontes en la Hipostasis co-
-asi: «Su jefe es ciego. [Impulsado por su] potencia, por su ignorancia y por su orgullo [...] dijo:
oy Dios...”» (134:27-31; cf. también Sabiduria de Jesucristo, BC 126:1-3). Otra etimologia
1), encontrada en Sobre el origen del mundo, es «Israel = el hombre-que-ve-a-Dios» (153:24-s.).
x1sion es bien conocida por Filon, con quien adquiere una gran importancia doctrinal (cf. Gnosis
itantiker Geist, 11, 1, pag. 94-ss.). La concordancia entre el helenista educado y el oscuro sectario
1a un aprendizaje comin de exégesis judias muy arraigadas.

La primera, a pesar del nombre Achamot = chokma (hebreo): una deidad femenina pagana,
lemostrd Bousset, facilito el sustrato mitologico de la figura.

«Sin su consorte masculino», cf. Till, pag. 277, nota a BG 118:3-7.

Cf. también la especulacion escatolégica sobre el «préstamo de la cortina» del Evangelio de Felipe,
-ss. (cf. 117:35-ss.).

Ver pag. 209; la «segunda» funcion del limite es actuar entre el Pleroma y el exterior: cf., por

, Hipdlito V1.31.6: «que nada de la Deficiencia pueda aproximarse a los eones que estan dentro

oman.



1/7:11—107 «La ANgUSIa Se CONdenso como una niebla, de moao que nadie podia ver. ror esta
razoén, el Error gand fuerza y se puso a trabajar con su propia materia en el vacio».

=, Hipéstasis 142:10-15: «Y que una sombra vino a existir mas abajo del velo, y esta sombra pasé
ser materia, y... fue arrojada a un lugar particular... una especie de aborto»; Origen 146:26-147:20: «Pero s
exterior es una sombra, a la cual llaman oscuridad. A partir de ella una potencia se manifesté sobre la
oscuridad... A esta sombra, las potencias que vinieron posteriormente la llamaron “caos infinito”. [Todo
tipo] de divinidad fluyé de este caos [...] con el lugar entero, de modo que también [la sombra] vino
después de la primera obra. En el abismo precisamente [se] manifestd, a partir de la Pistis que hemos
mencionado... Algo parecido a la parturienta de un nifio: todo lo excedente se desparrama. De esta manera,
la materia vino a existir a partir de la sombra». Textos sin duda muy préximos a la doctrina valentiniana.
La barbelognosis, a la cual pertenecen ambos escritos (igual que el Apéerifo de Juan), es, de todas las
variedades del gnosticismo, la més afin al valentinismo por 1o que se refiere a su especulacién sobre los
comienzos (ver Gnosis und spétantiker Geist, 1, pag. 361).

Ver n.° 31 y 24:22-ss.: el mundo es la «forma» (schéma) de la «deficiencia» [de este modo, 1
«deficiencia» es su materia], y la «deficiencia» se levanté por la Ignorancia primordial sobre el Padre.

*! «Vio la maldad y la apostasia de su hijo. Se arrepintié...»: ver pag. 224-s.

**Bn relacién con la generacion del demiurgo a través de un reflejo en las aguas del abismo, ver nota
111; cf. los comentarios generales del motivo.

**La diferencia queda totalmente clara en el Evangelio de Felipe, 108:10-15: «Otra es Ekhamot, y otr
es Ekhmot. Ekhamot es simplemente Sophia, pero Ekhmot es la Sophia de la Muerte... que recibe el
nombre de “la pequefia Sophia”». El Evangelio de Felipe es, segun la opinién mas generalizada, una
composicion valentiniana. Cf. H.-M. Schenke en Theologische Literaturzeitung 84 (1959), 1, col. 2-s.

e Theologische Literaturzeitung 84 (1959), 4, col. 246-s.

*Del monasterio Zuqnin, cerca de Amida, terminada circa 774 d. C. Citada en U. Monneret de
Villard, Le leggende orientali sui Magi evangelici, pag. 27-s.

**B1 ndmero varia seguin los distintos eruditos.

* Para una presentacion mas completa del argumento de las paginas siguientes, ver mis dos articulos:
«Bvangelium Veritatis..», Gnomon 32 (1960), 327-335 [aleman], y «Bvangelium Veritatis and the
Valentinian Speculation», Studia Patristica, vol. V1 (Texte u. Un- ters. z. Gesch. d. Altchr. Litr., 81), Akademie-
Verlag, Berlin 1962, pags. 96-111.

268Algunas partes de estos pasajes han sido citadas ya en pags. 95, 207-210, 214 y 220. Otras citas del
Evangelio de la Verdad se encuentran en pags. 104, 105, 108, 111, 121, 126, 218 y nota 123.
“He aqui una transicién del escenario macrocédsmico al microcésmico, de la salvacién universal a1
individual, a partir de ahora referida a los eones y no al hombre terrenal.
mEllos, en copto, sirve también para expresar una pasiva impersonal. Asi, «ellos no conocen al
Padre» = «el Padre es desconocidoy.

7'No importa cudl: el Evangelio de la Verdad refleja el principio central del valenti-



y, POr esle comun aenominadaor, Concuerda con cualquier Version del mismo. bl kvangelo de la
puede asimismo ser reflejo de una versién particular diferente. No debemos olvidar lo que Ireneo
e sobre la libertad individual de invencién que reinaba en la escuela (4dv. Haer. 1.18.5).
Angustia y Terror no parece que sean personas sino estados de personas o de una persona, y
:nsamos en Sophia, a partir de cuyos «afectos», segun la ensefianza valentiniana, se condensan
mentos de la materia: siendo los «afectos» a su vez producto de la «ignorancia». Error es
vamente una persona, y aqui pensamos en el demiurgo. La «creacién» que éste moldea a partir
1ateria como «equivalente» o «sustituto» (juna imitacion?) de la Verdad podria ser, por otras
ias gnosticas, el universo o el hombre, pero a medida que avanzamos en el Evangelio de la
I, la referencia cosmica adquiere preponderancia. Lo que el Error moldea es «su propia hylex»:
¢ «su propia»? ;Es «niebla» en lo que se condensa la «angustia»? Originalmente, el Error
.fuerza a partir de este efecto oscurecedor (que aniquilaba la luz y, por tanto, la visibilidad): una
egativa, esto es, «el olvido». Pero al margen de ser la fuente, la «niebla» (;0 una condensacion
de ésta?) puede ser también material (hy#é) por la actividad de esta fuerza: si es asi, uno podria
ue la «materia» es el aspecto externo, y el «olvido» el aspecto interno de la «deficiencia» en la
Error se objetivo a si mismo. En el producto final, la «deficiencia» es el mundo que ha sido
ido por el Error en una forma (schéma), en la cual pervive la fuerza del olvido que descansa en

Esta tesis, avanzada por Van Unnik (H.-Ch. Puech, G. Quispel, W. C. van Unnik, The Jung
Londres 1955, 81-129), ha sido criticada por mi en los articulos mencionados con anterioridad,
/7. La idea principal de mi argumentacion es que es mucho mas plausible que la abstraccion sea
r a la imaginacion concreta. En consecuencia, el Evangelio de la Verdad seria una especie de
on «desmitificada» del valentinismo (como tal, podria ser ain obra de Valentin o de un con-
4neo). Debe concederse que la secuencia inversa, un comienzo premitoldgico y quasi filosofico
teriormente se recubre con la mitologia, no es imposible per se. Sin embargo, la idea de que el
:lio de la Verdad, con su libre juego de variaciones misticas sobre un tema teologico subyacente
ica imagineria de asociaciones muy libres y siempre armonizadas, pertenezca a un estadio
1ro del valentinismo me resulta totalmente imposible de creer.
Me resulta muy dificil creer que, a partir del capitulo 19, Ireneo contintie hablando de los
ianos y no de las ensefianzas gnosticas en general.
Ver, por ejemplo, mi tratamiento en Grosis und spitantiker Geist, 1 (1934), 206, 2; 374—s.; cf I, 1
162-s.
. Krause. «Der koptische Handschriftenfund bei Nag Hammadi: Umfang und Iihalt»,
ngen d. Di. Archiol. Instituts, Abtl. Kairo 18 (1962).
Der Wille zur Macht (1887), 1.
Pensées 205.
Op. cit. 200 (347-264): «El hombre no es mas que una cafia, la mas fragil de la naturaleza, pero es
ia pensante. No hace falta que el universo entero se arme para destruirla; un vapor, una gota
1a es suficiente para matarlo. Pero, aun cuando el uni-



Verso le aplastase, el homore seria 10aavia mas noble que 10 que le mata, puesto que el sabe que muere y 1a
ventaja que el universo tiene sobre €1. El universo no sabe nada».

* Op. cit. 63 (205-83).

el Pascal, loc. cit.: «En resumen, es la sefial sensible mas grande de la omnipotencia de Dios, tanto
que nuestra imaginacién se pierde en este pensamiento (la inmensidad del espacio césmico)».

0| papel de Pascal como primer existencialista moderno, tema que he esbozado de manera muy
superficial como punto de partida, ha sido tratado de forma mucho mdas detallada por Karl Lowit en su
articulo «Hombre entre Infinidades», aparecido en Measure, A Critical Journal (Chicago), vol. 1 (1950).

® Marcion, citado en Tertuliano, Adv. Marc., 1.14.

**Der Wille zur Macht 2;3.

1. P, Sartre, L existentialisme est un | isme, pag.33-s.

s Heidegger, Ueber den Humanismus, Frankfurt 1949 pag. 13.

* «Animal» en el sentido griego no significa «bestiay sino cualquier «ser animadoy, incluidos los de-

monios, los dioses, las estrellas animadas, incluso el universo animado visto como un todo (cf. Platén,
Timeo 30c). Colocar al hombre en esta escala no quiere decir que se rebaje su posicién, y que el demonio de
la «animalidad» se deslice subrepticiamente en su interior por sus connotaciones modernas. En realidad
este rebajar la posicién del hombre se produce, segin Heidegger, al colocar al «hombre» en cualquier esca-
la, es decir, en un contexto de naturaleza como tal.La devaluacién cristiana de «animal» a «bestia», que
permite que el término pueda ser utilizado sélo en contraste con «hombre», refleja simplemente la ruptur
mas profunda con la posicién clasica, una ruptura por la cual el Hombre, como tnico poseedor de un alma
inmortal, se queda totalmente fuera de la «naturaleza». El argumento existencialista arranca de esta nuev
base: el juego sobre la ambigiiedad semantica de «animal», si bien gana un tanto ficilmente, oculta este
cambio de base de la cual dicha ambigiiedad es una funcién y rechaza la posicién clasica con la que se
enfrenta de forma ostensible.

* Clemente de Alejandria Exc.Theod. 78.2.

** Hablo aqui de Sein und Zeit, no del iltimo Heidegger, que sin duda no es «existencialista».
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‘ock, A. D. (ed.) y Festugiére, A. J. (trad.), Hermes-Trismégiste, vols. I-1V,
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el hallazgo de la biblioteca de Nag Hamma- di. Para mas informacién sobre el
desarrollo de la investigacidn y sobre la bibliografia disponible (especialmente en
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comienzos del afio 1970.
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Bianchi, U. (ed.), Le origini dello Gnosticismo. Colloquio di Messina 13- 18
Aprile 1966 (Studies in the History of Religions XII), Leiden 1967 [ponencias e
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utilizados por H. Jonas; esta percepcion redundara en una mejor comprension de
un texto que, escrito hace mas de cuarenta afios, no ha perdido su valor
humanistico.
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referencias principales acerca de cada tema.
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Festschrift fir Hans Jonas, ed. de B. Aland, Vandenho- ek & Ruprecht, Gotinga
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