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Entre Marco Aurelio y Constantino
(161-306) se extendid por ¢l mun-
do occidental la mids grave Crisis
de su historia. El romano advertia
que todo su entorno se desmoro-
paba: el Imperio, las instituciones,
-] vivir social, la evonomfa y la re-
ligion. Tan duro era ¢l momento
que el historiador Dién Casio lo
reflcja con esta frase: «Despuds de
la muerte de Marco Ia historia pasd
Je un imperio de oro a un imperio
de hierro mohoso».

Lucha exterior, rebeliones internas,
continuas epidemias, desconcierto en
wdos los urdenes de Ja vida era
lo tinico que ¢l romano tenia ante
sus ojos. Esto fue creando el clima
de inseguridad y angustia —an-
siedads lo demonima el autor de
este libro— que se observa en to-
das las manifestaciones individuales
y colectivas a lo largo de esas cen-
turias.,

;A qué s¢ acbe cse cambio tan
radical? Es lo que trata de averi-
guar este libro singular del profe-
sor Dodds. Para €l ocurre algo in-
solito a nartir de Marco Aurelio: el
hombre adquiere una conciencia
nueva de si mismo, del cosmos
que lo rodea, de sus relaciones cot
el mids alld. Es el didlogo a lo largc
de dos centurias entre paganismc
y cristianismo.

Paganos y cristianos —-que refleja
perfectaniznte el mundo en que hoy
vivimos— es uno de esos libros
que producen insélitos estremeci-
mientos en iodo lector que no se
quede en la supetficie de la historia
y trate de penetrar en su entrafia

viva.

En la portada del libro:
Cristo como dios Sol.
Tumba de los Julio, Roma. S. 1v.
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PREFACIO

Este libro tiene su origen en un curso de cuatro
conferencias que tuve ¢l honor de pronunciar en ma-
yo de 1963 en la Queen’s University de Belfast, por
invitacién de la Fundacién Wiles. Se publican ahora
aquellas conferencias sustancialmente tal como fueron
pronunciadas, salvo algunos anadidos y correcciones.
Iban dirigidas a un auditorio heterogéneo; espero que,
al darlas a la imprenta, resulten interesantes para el
lector medio, sin conocimientos especializados sobre
el pensamiento antiguo o la teologia cristiana. Las he
completado, sin embargo, con notas a pie de pdgina, en
que sc especifican los datos en que he fundamentado
mis afirmaciones; ademds, he desarrollado algunos ra-
zonamientos y reflexiones adicionales.

Mi gratitud, en primer lugar, a la Fundacién Wiles,
asi como a todos cuantos se preocuparon personal-
mente de convertir mi visita a Belfast en una agrada-
ble experiencia, en particular al vicecanciller de la
Queen’s University, el doctor Michael Grant, y a su
esposa; a la sefiora Austen Boyd y al profesor Michael
Roberts. También me siento muy agradecido a los in-
vestigadores que asistieron a mis conferencias como in-
vitados de la Fundacién, y que tomaron parte en la dis-
cusién mantenida durante los coloquios subsiguientes,
a saber: A. H. Armstrong, H. Butterfield, Henry Chad-
wick, R. Duncan-Jones, Pierre Hadot, A. H. M. Jones,
A. D. Momigliano, H. W. Parke, Audrey Rich,
S. Weinstock y G. Zuntz. Espero que a lo largo de
estas pdginas podrin escuchar el eco de sus aporta-
ciones personales. Pero aquellos coloquios tuvieron
sobre todo el valor del intercambio informal, entre
representantes de diversas disciplinas, de unas ideas

que todavia son objeto de investigaciones timidamen-
te aisladas.
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14 Prefacio
c i bli-
A la hora de preparar el manuscrito para su pubs
cacién he contado con la gencrosa ayuda de dos ami-
gos versados en dos campos que conozco de manera
muy incompleta: Henry Chadwick en patristica y
George Devereux en psicologfa. .Ellos me han impe-
dido incurrir en varios crrores; si alguno aparece aun
en estas piginas, cilpese de ello tan sélo a mi obsti-
nacion.
E. R D
Oxford, octubre de 1963

Después de escribir lo anterior, pronuncié una
nueva version de estas conferencias en el ciclo Eitrem
de 1964, en la Universidad de Oslo. Aprovecho esta
oportunidad para dar las gracias al profesor Leiv
Amundsen, al profesor Eiliv Skard, n! doctor Egil
Wyller y a otros por su gencrosa hospitalidad y sus

i icas,
valiosas critica R

Septiembre de 1964
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CAPITULO 1
HOMBRE Y MUNDO MATERIAL

El absurdo insensato de la vida es la
tinica certeza incuestionable que tiene el
bombre.

TovLsTo!1

La Fundacién Wiles, a la que deben su origen estas
pdginas, fue creada «para promover los estudios de
la historia de la civilizacién y para fomentar la inves-
tigacién histérica en el campo de las ideas generales».
Creo que el mejor modo de indicar en qué sentido
puede contribuir este volumen al cumplimiento de
esos dos fines serd citar dos observaciones de otros
tantos eminentes historiadores. En el ltimo capitulo
de su Historia social y econdmica del Imperio Romano,
después de revisar y criticar las numerosas teorias po-
liticas, econémicas y bioldgicas con que se ha tratado
de explicar la decadencia del Imperio, Rostovtzeff
acude finalmente a una explicacién psicolégica. Este
autor expuso cémo «uno de los mds poderosos facto-
res fue» un cambio de perspectiva de las gentes con
respecto al mundo, y anadié que una mds amplia in-
vestigacién de este cambio habrfa de constituir «una
de las tareas mds urgentes en el campo de la historia
antigua». La segunda cita a que me he referido estd
tomada de Geschichte der griechischen Religion, en que
su autor, el profesor Nilsson, escribia: «El estudio del
sincretismo en la Antigiiedad tardia durante las Glti-
mas décadas ha prestado especial atencién a las creen-
cias y a las doctrinas, tocando sélo de pasada y en
términos generales el tema del substrato espiritual en
que arraigaron y de que se nutrieron aquéllas; sin
embargo, es éste el nudo de la cuestién y su elemento
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més denso». Indica a continuacién el autor que dispo-
nemos de materiales abundantes para el estudio de la
experiencia religiosa en la Antigiiedad tardfa «en el
sentido de William James» '. )

Espero que basten estas dos citas para dar una idea
suficientemente clara de lo que me propongo en estas
conferencias. Explicar exhaustivamente el cambio de
perspectiva y sus relaciones con la decadencia material
serfa una tarea excesiva para mis fuerzas, pero en el
campo concreto que seiialaba Nilsson espero aportar
algunas observaciones que ayudardn, segin creo, a
mejor comprender qué es lo que ocurrié y, en algunos
casos, por qué ocurrié. En estas conferencias se enfo-
ca la experiencia religiosa segiin la visién peculiar de
W. James?. Si en algiin momento rozo los temas de
la evolucién de la teoria filoséfica pagana o del dogma
religioso cristiano, lo hago tinicamente para establecer
el trasfondo de la experiencia personal de los indivi-
duos. No pienso ocuparme en absoluto de las formas
externas de culto. No estudiaré, por ejemplo, las lla-
madas «religiones mistéricas» y su supuesto influjo en
los ritos cristianos, ya que, con raras excepciones,
apenas aportarian nada al tema que ahora nos ocupa;
en efecto, aparte de las noticias polémicas transmiti-
das por los Padres cristianos, nuestros datos al res-
pecto proceden sobre todo del campo de la epigrafia,
y es bien sabido que las inscripciones apenas nos dicen
nada sobre la correspondiente experiencia personal.
La mds notable excepcién es el famoso relato de la

' M. Rostovtzeff, Social and Economic History of the Roman
ﬁmpg’;ez (1926), 486 (hay versién castellana); Nilsson, Gesch.,

* W. James definié la religién, desde su punto de vista, como
«los sentimientos, acciones y experiencias de los individuos en
su soledad, en cuanto que se sienten en relacién con algo que
consideran la divinidadw; cf, The Varieties of Religious Ex-
perience (1902), lect. ii, 50.
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iniciacién isfaca, que aparece en el tltimo libro de
las Metamorfosis de Apuleyo. Pero este tema ha sido
ya exhaustivamente tratado por Nock, Festugitre? y
otros, de forma que nada tengo que ahadir por mi
parte.

Aun con las limitaciones dichas, el tema propuesto
por Rostovtzeff y Nilsson resulta desproporcionada-
mente amplio. No cabe en el marco de cuatro confe-
rencias toda la historia que se inicia con Filén y san
Pablo y termina con san Agustin y Boecio, y ello su-
poniendo al conferenciante la competencia necesaria
para narrarla en su totalidad. Por ello he creido mds
conveniente centrar la atencién en el periodo crucial
que se desarrolla entre la aparicién de Marco Aurelio
y la conversién de Constantino, la etapa en que la
decadencia material acentué su ritmo, al tiempo que
adquiere su mdxima intensidad la fermentacién de los
nuevos sentimientos religiosos. Al referirme a este pe-
riodo como una «época de angustia», pienso en la
inseguridad, a la vez material y espiritual, que lo ca-
racteriz; esa expresién fue acufiada por mi amigo
W. H. Auden, que la aplicé a nuestros propios tiem-
pos, y me imagino que con la misma doble connota-
cién. La prdctica de dividir la historia en distintas
etapas, a las que llamamos «periodos» o «edades»,
tiene, por supuesto, ciertos inconvenientes. Estricta-
mente hablando, en la historia no hay periodos; éstos
sélo se dan en la mente de los historiadores. La his-
toria real es un fluir suave y continuo, la mera suce-
sién de un dia tras otro. Y aun cuando la perspectiva
que nos da el tiempo transcurrido nos permita trazar
una divisoria en un momento critico, hay que contar
siempre con retrasos y adelantos. Cuando subié al
trono Marco Aurelio no se escuchaba ain ninguna

> Nock, Conversion, cap. 9; Festugiére, Personal Religion,
cap. 3.
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sefial de alarma que indicara al mundo la inminencia
del fin a que estaba abocada la pax romana, ni que a
ésta iba a suceder una época de invasiones bdrbaras,
sangrientas guerras civiles, continuas epidemias, infla-
cién galopante y aguda inseguridad personal. La ma-
yor parte de los individuos seguiria ain por mucho
tiempo pensando y sintiendo como siempre, pues la
acomodacién a las nuevas circunstancias habria de con-
sistir inevitablemente en un proceso lento y gradual.
Pero atdn resultan mds sorprendentes otros desajus-
tes de tipo opuesto, que tienen lugar cuando la inse-
guridad moral e intelectual se anticipa a las corres-
pondientes quicbras materiales. C. G. Jung observaba
en cierta ocasién que «mucho antes de 1933 ya se ad-
vertia en el aire el tufo del incendio» *. Del mismo
modo, también podemos notar una como anticipacién
de cosas que atin estaban por suceder en el dltimo ca-
pitulo del tratado De lo sublime, en ciertos pasajes
de Epicteto y Plutarco, pero sobre todo en el gnosti-
cismo, cuyos mejores portavoces —Saturnino, Basili-
des, Valentin y (si lo consideramos gnéstico) Mar-
cién— construyeron sus respectivos sistemas durante
los afios présperos de la paz de los Antoninos®. Por

* C. G. Jung, Essays on Contemporary Events (trad. ingle-
sa; 1947), 51. Cf. ibid., 69: «Mucho antes de la era hitleriana,
y aun antes de la Primera Guerra Mundial, ya habfa indicios
del caml?lo de mentalidad que se estaba produciendo en Euro-
pa. La imagen medieval del mundo se desintegraba, al paso
que se desvanecia la autoridad metafisica que hasta entonces
habia penpanecido por encima del mundo»,

"[Longmo], De sublim., 44.6ss, el mundo esclavizado a la
pasién; Epict.,, 3.13.9ss, la seguridad externa de la pax roma-
na en contraste con la inseguridad esencial de la condicién
humana; Plut., De superstit., 7, 168 cp, sobre el nuevo sen-
timiento del pecado (cf. mi art. en Greece and Rome [1933]
101ss), y el dualismo radical de Is. et Os., 4546, 369 Bss’

Sobre la dificultad cronolégica con que tropicza la idea de qut;
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todas estas razones, cuando los hechos asi lo exijan,
trataré con cierta elasticidad los limites cronolégicos
que me he marcado.

Tengo que confesar otra cosa, y con ello pongo fin
a estas observaciones preliminares. La interpretacién
que de este periodo proponga el historiador estard
inevitablemente coloreada en cierta medida por sus
propias creencias religiosas. Creo justo, por consiguien-
te, poner de manifiesto mis propios sentimientos en
este terreno, para que el lector pueda hacer las opor-
tunas salvedades. Se trata, en realidad, de que no ten-
go intereses personales. Como agnéstico, no puedo
compartir el punto de vista de quienes ven en el triun-
fo del cristianismo el cumplimiento de un designio
divino al que se ordenaba toda la creacién. Pero tam-
poco puedo considerarlo como un borrén sobre el oca-
so del helenismo, una «teosofia bdrbara», como lo
llamé Proclo é. Si en estas conferencias se dedica ma-
yor espacio a los paganos que a los cristianos, no es
que sienta yo mds simpatia hacia los primeros, sino,
simplemente, porque los conozco mejor. Estoy al mar-
gen de este combate, aunque no por encima de él; las
cuestiones que separaban a los luchadores me intere-
san menos que las actitudes y experiencias que les
eran comunes.

En este primer capitulo estudiaré las actitudes ge-
nerales ante el mundo y la condicién humana; en el
segundo y tercero analizaré ciertos tipos especificos de

el gnosticismo fue simplemente una reaccién frente a las duras
condiciones de la vida, cf. Jonas, Gnosis, I, 64s. Del mismo
modo, las especulaciones de Erich Fromm, The Dogma of
Christ (1930; trad. inglesa, 1963), naufragan en el escollo de
la cronologia; este autor presenta las condiciones sociales del
siglo 111 como responsables de los cambios en el terreno de los
dogmas, cuando la realidad es que ese proceso se habfa inicia-

do mucho antes.
¢ Proclo, In Remp., 11, 255.21 Kroll.
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experiencia. De este perfodo decia Joseph Bidez que
«los hombres dejaron de observar el mundo exterior
y de intentar comprenderlo, utilizarlo o mejorarlo. Se
sentian impulsados a replegarse sobre si mismos... La
idea de la belleza de los cielos y del mundo pasé de
moda y fue reemplazada por la del infinito» 7. ¢Cémo
pudo producirse cambio semejante? ¢Tendria razén
Freud al relacionarlo con «la baja estima en que la
doctrina cristiana tenia la vida terrena»? ®,
Empezaremos por recordar la imagen fisica del cos-
mos que la Antigiiedad tardia habfa heredado de Aris-
tételes y de los astrénomos helenisticos ?, La tierra
era un globo suspendido en el espacio, en el centro
de un sistema de esferas que se movian siguiendo 6r-
bitas concéntricas. Estaba, en primer lugar, la envol-
tura de la espesa y sombria atmésfera terrestre, que
llegaba hasta la luna; mds alld de ésta quedaban las
esferas sucesivas del sol y de los cinco planetas; por
encima se extendia la octava esfera, compuesta de
éter igneo, el mds puro de los elementos materiales,
que en su diaria revolucién alrededor de la tierra
arrastraba consigo las estrellas fijas. Toda esta dilata-
da estructura se consideraba expresién de un orden
divino; como tal se tenia por cosa bella y digna de
veneraciéon. Ademds, aquella mdquina se movia por
si misma, por lo que se pensaba que estaba viva o
informada por un espiritu vivificante. Asi pensaban
todas las escuelas filoséficas, salvo los epicireos, y
asi seguirian pensando todos los hombres educados
en la tradicién griega a lo largo del periodo que estu-
diamos y ain mucho después. Se creia que todas las

? J. Bidez, CAH x11, 629.

* S. Freud, Civilization and its Discontents (trad. inglesa;
1930), 45.

* Sobre el influjo de esta imagen del mundo en el dmbito
religioso, cf. Nilsson, The New Conception of the Universe in
Late Greek Paganism: «Eranos», 44 (1946), 20ss.
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partes integrantes de aquel cosmos se mantenian uni-
das por sympatheia, formando una comunidad incons-
ciente de vida, aunque no todas ellas eran de la misma
categoria ni posefan el mismo valor. Aristételes, si-
guiendo ciertas insinuaciones de Platén, habfa trazado
sobre el mapa césmico una linea divisoria que habria
de ser generalmente aceptada; por encima de aquella
linea, mds alli de la luna, se extendian los cielos
inmutables en que se movian las estrellas, «orden so-
bre orden, la hueste de ley inalterable». Por debajo
quedaba el mundo sublunar, dmbito del azar, lo mu-
dable y la muerte. En esta brillante casa de numerosas
habitaciones, la tierra aparecia como la mds humilde
de todas las moradas, grumo de posos y sedimentos
del universo; materia fria, densa e impura, cuyo peso
habia hecho que cayera en el centro del universo.

Con el paso del tiempo se acentué cada vez mis
esta antitesis tradicional entre los mundos celeste y
terreno ', y cada vez se usé mids intensamente como
punto de partida para formular una moral. En el topos
repetido del vuelo del alma a través del universo
—que se suponia que ocurria en suciios, después de
la muerte o, a veces, en la vigilia de la contempla-
cién— podemos rastrear una actitud de creciente des-
precio hacia todo cuanto se hace y se sufre por debajo
de la luna. Los astrénomos habian advertido la pe-
quefiez de la tierra en comparacién con la inmensidad
del espacio; en el mapa césmico la tierra no era mds

1 Era légico esperar que el cristianismo, al afirmar que cl
cielo y la tierra habfan sido creados por Dios, y que ecran
igualmente perecederos, habria negado esta antftesis, o que al
menos la habria atenuado. Sin embargo, parece que sélo Juan
Filépono, ya en el siglo vr, hizo un intento en tal sentido, sin
que, por lo demds, llegara a causar ninguna impresién. La vieja
ecuacidn «celeste» = «divino» tenfa raices muy profundas en la
imaginacién de los hombres. Cf. S. Sambursky, The Pbhysical
World of Late Antiquity (1962), cap, 6.

a 4 1 A,



26 Paganos y cristianos

que un puntito, una o-TLyp), un punctum . Los mo-
ralistas se apresuraron a utilizar esta observacién co-
mo lema de un sermén sobre la vanidad de los anhe-
los humanos; asi puede verse en Cicerdén, en Séneca,
en Celso, en el seudoaristotélico De mundo y en la
parodia de un viaje celeste de Luciano, el Icarome-
nippus 2. Puede que todo ello sea pura moda literaria
y que estos autores se limiten a copiar un modelo
griego hoy perdido. Pero hay un autor que hace real-
mente suyo este pensamiento, que lo libera de su con-
texto artificial del viaje celeste y lo utiliza en nume-
rosas variaciones con una intensidad absolutamente
nueva; se trata de Marco Aurelio. Del mismo modo
que la tierra sélo es un punto en el espacio infinito,
la vida del hombre es también un punto en el tiempo
infinito, el filo de un cuchillo entre dos eternidades,
oTiypn Te0 al@vog P. Sus obras son «humo y nada»;

" Gémino (ca. 70 a. C.), 16.29; Cleomenes, 1.11.56. Cf. Fes-
tugiere, Révélation, 11, 449ss.

¥ Cic., Somn. Scip., 3.16; Sén., NQ i, praef. 8; Celso, apud
Orig., C. Cels., 4.85; [Ar.], De mundo, 1, 391 a 18ss; Luciano,
Icar., 18, en que se contempla a los mds ricos terratenientes
cultivando «un solo dtomo epiciireo». Casi todos estos pasajes
estdn citados completos en Festugidre, loc. cit. Cf. también
Plotino, 11, ii, 8.6, con la nota de Theiler. Sobre el viaje ce-
leste en general, cf. la obra reciente de J. D. P. Bolton Aris-
teas of Proconnesus (1962), cap. 7.

B M. Ant,, 6.36. Cf. 4.3.3: < %G0g 100 £’ Exdrepa dmelpov
ai@vog: 9.32; 10.17; 12.32. Tampoco es nueva la transposicion,
del espacio al tiempo, de esta idea (cf. Sén., Epist, 49.3;
Plut. [?], De educ., 17, 13 A, y Cons. ad Apoll.,, 17, 111 c).
Marco Aurelio, sin embargo, la expresa con nueva fuerza de
conviccién; por otra parte, el mismo cardcter personal de sus
apuntes hace que sean prueba mds rotunda de «los sentimien-
tos de un individuo en medio de su soledad» que las cartas de
Séneca, los tratados de Plutarco o los discursos de Epicteto,
que estaban destinados desde el primer momento a su publi-
cacion.
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sus éxitos son «un pdjaro que vol, que desaparece
antes de que podamos echarle mano». El estruendo
de las armas es «una rifia de cachorros por un hueson.
Y el triunfo del mismo Marco Aurelio por sus victo-
rias sobre los sirmatas no es mis que la satisfaccién
de una arafia que acaba de atrapar una mosca ™. En el
caso de Marco Aurelio se trata de algo mds que reté-
rica vacia, porque estas palabras, pronunciadas con
una mortal gravedad, expresan toda una idea de la
condicién humana.

A esta visién de lo humano se asocia en Marco
Aurelio el sentimiento de que la actividad del hombre
no sélo carece de valor, sino que, en cierto sentido,
puede decirse que ni siquiera es algo del todo real.
Este sentimiento se expresaba ya €n otro fopos anti-
guo: la comparacién, desvirtuada para nosotros a fuer-
za de repetirse, del mundo como un escenario, en que
los hombres se mueven como actores o marionetas.
Tiene esta comparacién una larga historia, que se ini-
cia con dos pasajes de las Leyes de Platén, en que se
nos dice que «hombres y mujeres son mds que nada
mufiecos que sélo poseen una minima parte de reali-
dad»; queda en duda si Dios los hizo tinicamente para
que sirvieran de juguetes o con un designio mds se-
rio®, La imagen fue explotada, después de Platén,
por los primeros cinicos y escépticos; para Bién de
Boristenes, la Suerte (t0xm) es la autora del drama;
Anaxarco y Monimo afirman que lo que tomamos por
realidad no pasa de ser un escenario, sin que la expe-
riencia que de ella tenemos sea otra cosa que un sue-
flo o una ilusién ', Los estoicos, a partir de Crisipo,

“ M. Ant.,, 10.31; 6.15; 5.33; 10.10, alusién sarcdstica al
triunfo celebrado el aiio 176 d. C,

¥ Platén, Leyes, 804 B, 644 p-e. Cf, Dodds, Greeks, 214s;
H. D. Rankin, «Eranos», 60 (1962), 127-31.

' Teles, 5.1; Sext. Emp., Adv. Math., 7.88.
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se sirven de esta misma comparacién en sentido mds
convencional, para sacar la moraleja trivial de que en
el mundo ha de haber una diversidad de destinos, o
para subrayar, como hacen Séneca o Epicteto, que
todos deben desempeiiar lo mejor que puedan el pa-
pel que les ha correspondido, por es mls sea su
aparente importancia "’. Hasta Marco Adrelio no re-
aparece la sugerencia de la irrealidad, por ejemplo,
cuando anota rdpidamente una serie de imdgenes para
describir la vida humana, empezando por «las repre-
sentaciones escénicas y la pompa vana de los cortejos»,
y terminando con «titeres dando tumbos sobre una
cuerda», o cuando habla de luchas fingidas, de huesos
arrojados a los cachorros y migas a los peces, del aje-
treo inutil de las hormigas o del atolondrado corre-
tear de los ratones asustados. Continuamente habla
de que nuestros conocimientos no son mds_que «un
sueio y un delirio» ®. Muy parecidos son los senti-

e et e mammmss—

" Crisipo, SVF 11, 1181; Sén., Epist., 77.20; Epict., 1.29.
39-43; 4.1.165; 4.7.13. Asi, también Clemente de Alejandria,
Strom., 7.11.65. Sobre las diversas aplicaciones de la compa-
racién, of. R. Helm, Lucian and Menipp (1906), 45ss.

" M. Ant,, 7.3,; 2.17.1: wa 8¢ tijc Puyijc OvELQOG %GL TVHROS,
donde yuyy} debe tomarse como que excluye a voig (cf. la
divisién tripartita de la personalidad en 12.3). Sobre el ca-
récter onirico de la existencia en el mundo, cf. también 6.31.
La comparacién de la vida humana con un suefio era bien
conocida desde la poesifa griega cldsica (Pindaro, Pyth., 8.95ss;
Esqui., PV, 547ss; Aristof., Aves, 687), pero en este periodo
es repetida una y otra vez por los filésofos con mayor insis-
tencia, en parte a causa de Platén, Rep., 476 c. Aparece tam-
bién en algunos contemporineos de Marco Aurelio, como
Albino, Epitome, 14.3, y Miximo de Tiro, 10.6, pero es Plo-
tino quien la desarrolla mds ampliamente (111, vi, 6.65ss), junto
con Porfirio, De abst., 1.27s; para ambos, esta idea se ha con-
vertido en algo mds que en una metifora. Otros ejemplos en
Merkelbach, Roman und Mysterium (1962), 315, n. 2. Llama
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mientos que manifiesta el extenso y espléndido pasaje
en que Plotino, ya en sus ultimos aiios, inspirdndose
a la vez en Platén y en los estoicos, interpreta las
grandezas y miserias de la vida humana en términos
de una representacién escénica. Para Plotino, al igual
que para Platén en sus ultimos afos, los afanes del
hombre no son méds que un juego de Dios, que repre-
sentan en el teatro del mundo unos «bonitos y deli-
ciosos titeres vivos», mufiecos que se enganan al creer-
se hombres verdaderos, que sufren las consecuencias
de su error, pues en realidad no son otra cosa que
sombras visibles del hombre interior, el vinico que de
verdad existe, la personalidad auténticamente consis-
tente *°. Todo ello estd acorde con la doctrina general
de Plotino, para quien la accién es en todo caso «una
sombra de la contemplacién y un suceddneo inferior
de la misma» ®. Cuando son saqueadas las ciudades,
pasados a cuchillo sus hombres y raptadas sus muje-
res, todo ello no es mds que un momento transitorio
en el drama sempiterno. Otras ciudades distintas y
mejores se levantardn algin dia, y los nifios concebi-
dos criminalmente resultarin hombres mejores que sus

especialmente la atencién la intensidad con que aparcce esta
misma imagen en el recientemente publicado Evangelium Ve-
ritatis, un documento valentiniano en que el vivir en ¢l mundo
sc compara minuciosamente no con un sueiio, sino con una
pesadilla (28.26-30.14 Malinine-Puech-Quispel). 4

® Plot., 11, ii, 15. El tema se desarrolla mds ampliamente
en los caps. 16-18 en relacién con el problema del libre ;albc-
drio (la «teoria del titere» no debe utilizarse para eludir la
responsabilidad personal). Es significativo, ‘como me ha comu-
nicado el profesor Armstrong, que €n Plotino sélo el «hombre
exterior» €s un muiieco, mientras que cn las Leyes hasta las mds
serias actividades humanas son tratadas €OMO un puro juego
(803 c; cf. Epin., 980 A). Sobre la condicién del plotiniano
«hombre interior», cf. cap. IIT, pp. 115s.

® Plot., 111, viii, 4.
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padres ?'. Tal parece ser su tltima palabra acerca de
la historia trdgica de su tiempo.

Esta actitud de resignacién despectiva adoptada por
Plotino habria de pasar a la escuela neoplaténica, que
heredé sus ideas, en la que hubo por igual cristianos
y paganos. Para Gregorio de Nisa, por ejemplo, los
afanes de los hombres no son mds que juegos de nifios
que Jevantan castillos de arena destinados a ser arra-
sados en seguida; como dice Daniélou, toda su obra
estd transida de un profundo sentimiento de la irrea-
lidad del mundo sensible, al que llama yonteia, «ilu-
sidn m:iﬁicu», haciéndose eco de una expresion de
Porfirio “. San Agustin, por su parte, afirma que «la
vida es sélo la comedia de la raza humana» 2. De ¢l y
de Boecio pasaria esta imagen al repertorio de los mo-
ralistas y poctas posteriores; Ernst Curtius ha estu-
diado la prolongada vigencia que éstos habrian de
darle **. Pero seria erréneo pensar que, por lo que se
refiere a la Antigiiedad, esta actitud era exclusiva de
filésofos y tedlogos. Despojada de todas sus resonan-
cias metafisicas aparece, conmovedoramente expresa-

~

* Plot., m, ii, 18.15ss. En el afio 269 d. C., por la época
en que Plotino escribia estas palabras, Bizancio fue saqueada
por su propia guarnicién; pocos anos antes, Autun también
lo habia sido con ocasién de una revuelta de soldados y cam-
pesinos. Cf, también 1, iv, 7.18ss, el clocuente pasaje citado por
san Agustin con motivo del asedio de Hipona (Posidio, Vit.
Aug., 28).

#* Greg. Nis,, PG 44, 628 ¢, 428 c. Plot., 1, iii, 17.27:
aednOeioan yonreias deopoic; Porf., De abst., 1.28: o yoi-
rropa s evianl)’ ey Swarifiiis; J. Daniélou, Platonisme
et théologie mystique (1944), 182,

2 Agust., Enarr. ad Ps,, 127, Porfirio dice que es una tra-
gicomedia; Ad Mare., 2.

* E. R. Curtius, European Literature and the Latin Middle

Ages (trad, inglesa; 1953), 138-44.
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da, en un conocido epigrama del poeta pagano Pa-
lladas:

oXTVT) TAG © ‘Bf.oc, %ol malyviov 1 pdle mailewy
v onovbiv petalels, 1) pépe Tde d8Uvac =,

«Comedia y juego de nifios es toda la vida;
ponte el disfraz y entra en la burla
o tendris que lamentarte»,

Palladas vivié en el siglo 1v; pero ya en el siglo m
debia de haber muchos que compartian estos mismos
sentimientos. Véanse, si no, las palabras de Cipriano,
que fue contempordneo de Plotino *: «Hoy el mundo
—afirma— habla por si solo: con su notoria deca-
dencia estd anunciando su disolucién, Desaparecen los
labradores del campo, el comercio del mar y los sol-
dados de los campamentos; ya no hay honradez en los
negocios, justicia en los tribunales, solidaridad entre

5 Anth, Pal., 10.72.

* Cipriano, Ad Demetrium, 3 (CSEL 1, i, 352). Cf, la ho-
rripilante descripcién que hace Arnobio de la condicién hu-
mana (Adv. nat., 2.45-46), asi como las sombrias predicciones
de Origenes, Comm. in Matt., serie 36: «Esta ancha y mara-
villosa creacién del mundo... ha de debilitarse necesariamente
antes de fenecer. De ahi que la tierra serd més frecuentemen-
te sacudida por los terremotos, mientras que la atmésfe.m se
volverd pestilente, engendrando una malignidad contagiosan.
Predice luego una escasez de vituallas que provocz.mi incursio-
nes de pillaje y luchas de clases; espera que al mismo tiempo
se produzca «una defeccién de los hombres honrados», Parece
que, en realidad, profetiza, al menos en parte, post eventum.
Muchos cristianos se afirmaban ain mds en esta vision pesi-
mista por el hecho de creer que el mundo estaba ab.ocad.o’ a
una préxima destruccién, Podemos comparar aquella situacién,
mutatis mutandis, con la forma en que actualmente Jos «deseos
de muerte» inconscientes hallan una cierta satisfaccién al c%cs-
cribir la desolacién que provocard una futura guerra atémica.
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los amigos, habilidad en los oficios, normas en la mo-
ral. Todo estd esfumdndose». Aceptemos que en todo
esto haya algo de exageracién retérica, pero estoy se-
guro de que los historiadores admitirdn que la des-
cripcién de Cipriano es exacta en conjunto. Identifi-
carse con mundo semejante, tomarlo en serio como
un lugar adecuado para vivir y trabajar hubiera exigi-
do mis coraje del que poseen normalmente los hom-
bres. Mejor era tratarlo como una ilusién o una broma
pesada y evitar en lo posible descorazonarse.

Marco Aurclio, Plotino y Palladas eran hombres
formados en la tradicién griega; pensaban y sentfan
dentro de los limites establecidos por aquella tradi-
ciéon. Podian admitir con Platén que este mundo sub-
lunar «estd necesariamente poseido del mal» 7, con-
vencidos de que la actividad que en él desarrolla el
hombre ¢s cosa secundaria, no muy seria y atin menos
real; «absurda», de hecho, en el sentido que Camus
dio a este término. Pero ninglin estoico o aristotélico,
ningin platénico ortodoxo s¢ hubiera atrevido a con-
denar el cosmos en conjunto. Cuando nos tropezamos
con semcjantes posturas condenatorias hemos de sos-
pechar que, en 1ltima instancia, derivan de una fuen-
te situada mds al este, de un dualismo mis radical que
el platénico. El cosmos visible en su totalidad sélo
hubiera podido ser calificado de malo por contraste
con un «lugar bucno» o una «persona buena» invisi-
bles v situados fuera y mis alli del cosmos. El dualis-
mo radical implica la trascendencia ®. El estoicismo
no admitia la existencia de tal lugar o persona, pues
se trataba de un sistema en que sélo cabia un plano
tinico. La admitié, en cambio, ¢l platonismo; pero en
el platonismo ortodoxo, entre el cosmos visible y el

7 Platén, Teet., 176 A.
» Cf. S. Pétrement, Le dualisme dans Ubistoire de la phi-
losophie et des religions (1946), 105.
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universo de las formas, mediaba una relacién de estric-
ta dependencia, no de oposicién; habia, en palabras
del Timeo, «una imagen de lo inteligible, un dios
perceptible, supremo en grandeza y excelencia, en be-
lleza y perfeccién, singular en su género y tinico» %.
Cuando advertimos que el cosmos visible se opone a
Dios, el principio antitético puede ser descrito de una
o de las tres formas siguientes: 1) como «materia» 0
«tinieblas», entendiendo por tal una sustancia que no
ha sido creada por Dios y que se opone a sus desig-
nios; 2) como «hado», cuyos agentes son los demo-
nios planetarios, los «guardianes de las siete puertas»,
que mantienen al mundo separado de Dios, o final-
mente 3) como un principio personal del mal, sefior
de este mundo y, segin algunas versiones, su creador.
Todas estas ideas aparecen diversamente combinadas
en el gnosticismo cristiano; algunas de ellas fueron
profesadas incluso por ciertos cristianos ortodoxos,
pero también estuvieron ampliamente difundidas en-
tre los paganos. Todas ellas, por otra parte, estdn bien
atestiguadas antes del periodo de que nos ocupamos,
de forma que no seria correcto desdefiarlas, como si
se tratara de meros subproductos de una «época de
angustia».,

La concepcién de la materia como principio inde-
pendiente y origen del mal tiene raices griegas ) orien-
tales. Los doxégrafos la atribuyen a Pitigoras *, mien-
tras que en algunos pasajes de Platén parece entre-
verse la misma idea. Su mds decidido campeén fue el

» Platdn, Tim., 92 C.

© H. Diels, Dox. gr., 302.

% Todavia se discute intensamente el problema de si la
identificacién de la materia como causa del mal es realmente
platnica. Para un cstudio de los diversos puntos de vista,
cf. F. P. Hager, Die Materie und das Bise im antiken Platonis-
mus: «Mus, Helv.», 19 (1962), 73ss.

3
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neopitagérico Numenio 2. Por otra parte, Basilides,
pionero del gnosticismo, afirma que se trata de la sa-
biduria de los bdrbaros, es decir, de los persas *. A di-
ferencia de las otras dos concepciones, ésta no implica
una desvalorizacién total del cosmos, que contiene,
junto con la materia, una cierta porcién, siquiera sea
exigua, de forma: una parte de luz ademds de tinie-
blas. Pero el dualismo irreducible que implica esta
concepcién se opone a la tradicién griega: Plotino po-
dia aceptar la identificacién de la materia con el mal
tnicamente a condicién de que ambos elementos que-
daran reducidos a la categoria de productos margina-
les, como limite extremo de la emanacién del Abso-
luto.

Las otras concepciones tienen un notorio origen
oriental. Los «guardianes de las puertas» parecen de-
rivar, en tltima instancia, del culto babilénico a los
dioses planetarios, si bien es verdad que, en algin
momento de su larga historia, sufrieron una transfor-
macién por la que pasaron de la condicién de dioses
a la de maléficos demonios *. Desde el siglo 1 en ade-

" Numenio T. 30 Leemans = Calcidio, In Tim., 295-99.
Se ha sugerido que el demonio mandeo Ur, ¢l Poder de las
Tinicblas que engulle las almas, es simplemente la §kn griega
(F. C. Burkitt, Church and Gnosis [1932], 116).

» Basflides, fr. 1 (Volker, Quellen, 38) = Hegemonio, Acta
Archelai, 67.4-12, p. 96.10ss Beeson.

* Semin W. Bousset, Hauptprobleme der Gnosis (1907), 55,
esta «degradacions, o mejor, transvaloracién moral, fue conse-
cuencia de la conquista de Babilonia por los persas en el si-
glo vi a. C. Sin embargo, cf. las dudas de H. Jonas en Gro-
sis, 1, 28ss; S, Pétrement, Le Dualisme chez Platon, les Gnos-
tiques et les Manichéens (1947), 153ss; Nilsson, Gesch., 1I,
573. La degradacién de los dioses planetarios parece mds bien
una consecuencia de la desvalorizacién general que sufre el
cosmos; es esto ultimo lo que es preciso explicar. Los mani-
queos expresaban este cambio en términos mitoldgicos: los

cinco «dioses luminosos», hijos del Hombre primordial, per-
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lante, todos sin distincién —judios o cristianos, gnds-
ticos o paganos— admitirdn que_estdn de un
poder maléfico. Son los archontes de los gnésticos, los
cosmocratores de la Epistola a los Efesios, los Sicte
Rectores del hermetismo, «cuyo gobierno se llama
Destino». Origenes y san Agustin aportan el testimo-
nio de que eran temidos por los cristianos tanto como
por los paganos *. Pero incluso en el periodo que es-
tudiamos, las mentes mejor dotadas negaban la efec-
tividad de semejante tirania. Plotino escribié un tra-
tado para demostrar que si bien las_estrellas—pueden
insinuar_el futuro en virtud de la patheia_univer-
sal, no_pueden, en cambia, determinarlo. Por cierto
que el filésofo murié poco después de una enfermedad
dolorosa; los astrélogos vieron en ello la venganza
de los demonios estelares a los que habia ofendido.
También negé Origenes el poder causativo de las es-
trellas, aunque admitia que estaban en condiciones de
funcionar como signos (Dios, efectivamente, habia di-
cho: «Haya luminarias en el firmamento del cielo...
y que sirvan de signos»). Pero corresponderia a san
Agustin, argumentando a partir del caso de los geme-
los, negar la veracidad de la astrologia *.

dieron su inteligencia cuando su sustancia fue devorada por
los poderes de las tinieblas, convirtiéndose en algo «semejante
a un hombre que ha sido mordido por un perro rabioso o por
una serpiente» (A. Adam, Texte zum Manichaismus [1954],
17).

% Ef 6,12; Corp. Herm., i, 9 (cf. xvi, 16); Orig,, apud Eus.,
Praep. Ev., 6.11.1; Agus., Civ. Dei, 5.1. Cf. también los nu-
merosos pasajes recogidos por Mayor en su nota sobre Ju-
venal, 14.248.

% Plot., m, iii; Firmico Materno, 1.7.18; Orig., apud
Agus., Civ. Dei, libro 5, y De Gen. ad litt., 2.17. Origenes
y Plotino parecen depender de una fuente pagana comin;
cf. R. Cadiou, La Jeunesse d'Origéne (1935), 206-12. El argu-
mento de los gemelos es tradicional (Cic., Div., 2.90; Orig.,
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En la tercera concepcién, que considera el mundo
como dominio o incluso hechura de un poder maligno
personal, reconoceria Plutarco, y sin duda alguna con
razén, un eco del dualismo persa y su conflicto entre

Ormazd y Ahtiman¥. Pero mientras que las creen-
cias persa y maniquea tienden a representarse el mun-
.do como teatro de ese conflicto, las versiones cristia-
ina, gnéstica y hermética lo consideran totalmente
i_sometido al Adversario. «Todo el mundo estd asen-
tado en el maligno», dice el autor de la Primera Epis-
tola de san Juan; es el «dominio del miedo y el terror,
lugar de miseria con desolacién», segiin un salmo de
Qumrin; es la «totalidad de la malicia» para cierto
hermético pagano; el gnéstico Heracle6n lo ve como
un desierto poblado dnicamente por fieras salvajes;
en el valentiniano Evangelio de la Verdad es un 4mbi-
to de pesadilla «en que se huye no se sabe adénde o
también se queda uno inerte cuando persigue no se
sabe a quién» *. La mayor parte de los gnésticos juz-
gaba impensable que mundo semejante hubiera podido
ser creado por el Dios supremo; necesariamente habia
de ser obra de un demiurgo inferior, de un demonio
ignorante —como pensaba Valentin—, inconsciente
de una mejor posibilidad, 0 —como creia Marcién—

Philocalia, 23.18), pero fue san Agustin quien lo desarrollé
mds y con mayor eficacia.

7 Plut., Is. et Os., 4647, 369 pss.

"1 Jn 5,19; M. Burrows, Dead Sea Scrolls (1956), 386;
Corp. Herm., vi, 4; Heracledn, fr. 20 Volker; Evang. Verita-
tis, 29.1 Malinine-Puech-Quispel. Pero tales ideas no eran
universalmente aceptadas. Con 1 Jn 5,19 contrasta 1 Tim 4,4:
wity wtiopa deod xaldv; con Corp. Herm., vi, 4, donde el
cOSmMOos €5 mAfjpmpe Tig xaxies, contraste xii, 15, donde es
mypope tig Toiig, ¥y «un gran dios, imagen de otro ain
mayor». Cf, también la protesta de Plutarco contra la afirma-

cién de que el mundo es «un lugar de malesy (De trang. an.,
19, 477 c).
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del cefiudo y obtuso Dios del Antiguo Testamento, ©
—segln otros sistemas— de uno o varios dngeles re-
beldes contra Dios ™. El cristianismo ortodoxo no po-
dia ir tan lejos ni estaba dispuesto a tirar por la borda
todo el libro del Génesis. Sin embargo, Origenes
mantenia, en sustancia, la concepcién gnostica; atri-
buyé la creacién a la actividad de ciertas «inteligen-
cias incorpéreas» que se hastiaron de la contempla-
cién del ser divino vy «se volvieron a lo inferior» *.
Un diablo hipostasiado hubiera resultado totalmente
extrafio a la tradicién griega; hombres como Celso en-
contraban hasta blasfema semejante idea. Cuando Por-
firio y Ydmblico hablan del «jefe de los demonios»
es porque se apoyan indirectamente en una fuente
irania . El Diablo pentré en Occidente a través del

» La teoria de un creador malévolo o ignorante —«aqucl
ser brutal o malintencionado que hizo ¢l mundo»— no es cier-
tamente ni griega ni judia; de hecho, nadie, a mi entender, ha
acertado a sugerir una «fuente» precristiana para la misma.
Hasta donde alcanzan nuestras noticias, parece que fuc pro-
puesta por vez primera durante el siglo 11 d. C. R, M. Gram,
Gnosticism, afirma que esta idea pudo tener su origen entre
judios renegados, que se habrian vuelto contra Yahvé por no
haber sido éste capaz de proteger a Jerusalén de la destruc
cién del afio 70 d. C. Ello es posible, pero no bastaria para
explicar la amplia difusién de este parecer entre los gndsticos
no judios, que no siempre identifican al dios creador con
Yahvé (cf. W. C. van Unnik, «Vig. Chr.», 15 [1961], 65-82).

% QOrig., Princ., 28.3; cf. Epif., Haer., 64.4. Para Origences,
«toda la creacién material es, por consiguiente, consecuencia
del pecado; su objeto es servir como purgatorio, y todo hubicra
sido mucho mejor si nunca hubiera sido necesarian (A, T1.
Armstrong, An Introduction to Ancient Philosopby [1947]),
173).

")Celso, apud Orig., C. Cels., 6.62; Porf., De Abst., 2.42:
i) mpoeoTdon avTdY Stvaps; Yimblico, De myst., 3.30: v
péyav Tyepova tev dapdvov. Cf. Bidez-Cumont, Les Mages
bellénisés, 11 (1938), 275-82.
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judaismo tardio, que transformé al Satdn emisario de
Dios en adversario de Dios; del judaismo tomé esta
figura san Pablo v la presenté como «dios de este
mundos, «principe de la potencia del aires. Para algu-
nos gnasticos es ¢l sdios maldito», v para otros «un
dngel, pero en semejanza de un dios». Los Oréculos
Caldeos lo identifican con Hades €,

Cuando sean dados a conocer en su totalidad los
textos gndsticos de Nag Hammadi es de esperar que
lleguemos a un conocimiento mds completo de los
origenes v la historia de esta oleada de pesimismo que
anegd el Ocvidente, esa «terrorifica ruptura-entre los
dos drdencs a que pertenece el hombre: el orden de Ia
realidad y el orden de los valoress . Dudo, sin em-
bargo, que todo ello pueda ser explicado almin dia
en términos de la mera derivacién histérica. Mcjor que
Qosmlar, con Bousset, la existencia de un primitivo
sistema gndstico del que derivarfan todos los demis
prefiero hablar de una tendencia gnéstica que se ma-

nifiesta ya en ¢l primer siglo cristiano, especialmente

en los escritos de san Pablo, y que en ¢l siglo 11 en-
cuentra su plena expresion en una serie de fantdsticas

construcciones mitoldgicas ¥, Estas construcciones t(;-

., =l - . al
o 2 :A;r,-!,-l; l_'.(' 2,2, Otlp,, €. Celsum, 6.27 (ofitas); Iren.,
(}‘:,(;J 3.2 = Vilker, Q:'u'l en, 108.3 (valentinianos); 11, Lewy,

haldacan Oracles and Theurgy (1956), 282ss. El mito valen.

tiniano .dc que los malos espiritus fucron creados de los re.
lll()l‘tlllll!(‘ll!llﬂ de Acum.m. que representa al alma humana,
3;.::;;:r| ;mhmr que se tiene conciencia implicitamente de que
f il I" cs,l ;‘nl rcn:ld.ul, uma proyeccidn de los pensamientos
eprimidos del hombre (Clem,, xe, ex 1
dem,, Exe, ex Theod,, 48.2; Ire
Haer., 154), : Rk
"o ¢ ) s
3 ;) llc‘.llr;-nwm, Le Dualisme chez Platon, etc,, 157
5 de Paye, Guostiques et Guosticisme (19 s
parte de la confusion se debe : : i i
) . n se debe a que muchos autares han wii.
lazmlu_ los ténminos «gndsticos» y «pnosticismon con sipnifica
dos diversos, Los Padres de la Iglesia suclen Namar am"nslimu
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man sus imidgenes de numerosas fuentes, cristianas y
paganas, orientales y griegas; pero, como Burkitt ad-
virtié, en gran parte se trata de personificaciones, de
proyecciones oniricas de la experiencia intima de sus
autores ¥. Asi, el «Bythos» valentiniano, misteriosa

a diversos sistemas que NO son otra cosa que variantes del
cristianismo, que quizd, al principio, no cran otra cosa que
formas peculiares localmente desarrolladas, en Antioquia o
Alejandria, por ejemplo, pero que mis adelante habrian sido
difundidas por los misioneros. En todo caso, como indica Lictz-
mann, Founding of the Church Universal (trad. inglesa; 1950),
87, «cs imposible trazar una divisoria neta entre la Iglesia v
la gnosiss. Por su parte, algunos investigadores madernos aplic
can este término a todo sistema que pradique un camino para
escapar del mundo mediante una especial iluminacidn que no
estd al aleance de todos v que tampoco depende de 1a razdn.
En este sentido se ha dado ¢l nombre de wgnosis paganas a
los Hermetica, 1a Nlamada «liturgia de Mitras, los Ordendos
caldeos y hasta a los fragmentos de Numenio. También en este
sentido se podria decir que san Pablo ¢s gnéstico; recuérdese,
a propdsito, 1 Cor 2 14ss, donde se dice que ¢l hombre mera.
mente «psfquicos es incapaz de la gnosis, mientras que ¢l
apneumiticos juzga todas las cosas ¥ no es juzgado por nadie.
Algunas expresiones de los rollos del Mar Muerto, cotejadas
con ciertos textos pndsticos, como el Apdcrifo de Juan, supie-
ren que los gndsticos cristianos habfan tomado en buena parte
sus ideas de las sectas heréticas judias: of, E. Peterson, en
Enciel. Catt., s. v. «Gnosin; G. Quispel, en Cross (ed), The
Jung Codex (1955), 62.78; A. D. Nock, JTS, NS 9 (1938),
319ss: Grant, Grosticism, Nada, sin embargo, en los mate-
riales procedentes de Qumedin o Nag Ilammadi hasta ahora
publicados nos obliga a admitir la hipdtesis de un Si!lﬂﬂ:‘l
pndstico precristiano, Para un estudio de conjunto de las opi.
niones actualmente en  circulacién, of. R. M. Wilson, The
Gnostic Problens (1958), cap. 3.

o Cf. F. C. Burkitt, Church and Gnosis (1932), 4lss, de
donde tomo algunos de mis ejemplos; también, A, 1. Nock,
«Gnomons, 12 (1936), 611, e modificado un tanto la ter-
minologfa de Burkitt, pues, en mi opinién, los doctores gnos-
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profundidad primordial en que yacen desconocidas
originalmente todas las cosas, corresponde a lo que
san Agustin llama abyssus bumanae conscientiae, y
que hoy recibe el nombre de «subconsciente». Por
otra parte, la «barrera» (phragmos) que en los siste-
mas de Basilides y Valentin separa el mundo de la
humana expericncia del mundo de la luz corresponde
a la que impide la llegada de los impulsos del sub-
consciente a la conciencia normal ¥, Ademds, como
sefiala Tertuliano ¥, Valentin vio el mundo material
como una proyeccién de los dolores de Acamot, el
doble mitolégico del yo humano, atormentado por el
anhelo de la verdad definitiva, pero incapaz de pro-
ducir otra cosa que un racionalismo bastardo que es
preciso «crucificar» para que sea redimido el yo. Fi-

ticos no son equiparables a los «filésofos», en el sentido mo-
derno del término, sino mds bien a visionarios y creadores de
mitos por temperamento, hombres del tipo de Swedenborg o
William Blake. Algunos de ellos tuvieron la experiencia de las
visiones personalmente; asi, Valentin contemplé al Logos en
forma de nifio recién nacido y Marcos vio la Tétrada en figu-
ra de mujer (Hip., Haer,, 6.42.2). Otros, como Basilides, Isido-
ro y Apeles, aceptaban los ordculos inspirados de algunos
agopijrar; cf. p. 86, n. 62, infra; cf. también la lista que da
Porfirio de los «apocalipsis» gndsticos (Vit, Plot., 16), algunos
de los cuales han aparecido en Nag Hammadi.

“ Cf. la curiosa plegaria que se ha de recitar después de
atravesar el phragmos, citada por Origenes, C. Celsum, 6.31:
pacikéa povérgomov, deopdv afheyiag, MOy dmepioxentov
Gomatopar; cf. también Epifanio, Haer, 31.5: &x' &oyijc 6
Atvtondtmg avtdg Ev Eavtd meQuelye Ta mavra, dvra fv favtd
Ev ayvooig.

“ Adv. Valent., 15-20; cf. Iren., Haer., 1.4.5 (Vélker, Quel-
len, 104.25ss). En el mito simoniano, el lupanar de Tiro al
que va a parar la divina Elena, olvidada de su nombre y raza,
y en que es encontrada por Simén Mago (Iren., Haer., 1.23.2),
representa evidentemente a este mundo caido en que las almas
esperan su redencién.
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nalmente, la idea de dividir a Dios en dos personas,
un Padre misericordioso y remoto y un creador esti-
pido y cruel, parece corresponder a la misma dupli-
cidad de la imagen paterna individual con sus corre-
lativos componentes emocionales, con lo que se resuel-
ve simbélicamente el conflicto entre el amor y el odio
subconscientes, al mismo tiempo que se aplaca el sen-
timiento de culpabilidad y sus remordimicntos *.

Si tal era la idea que del mundo se formaban los
hombres de aquella época, ¢qué es lo que pensaban
acerca de la humana condicién? Se comprende que en
un mundo semejante se sintiera extrafio y como des-
terrado el que Plotino llamaba «hombre interior», el
hombre «pneumitico» o espiritual de san Pablo y los
gndsticos. Son abundantes los testimonios en este sen-
tido. Es légico que los cristianos, que vivian en la
esperanza de la segunda venida de Cristo, se sinticran
desde un principio «extranjeros y peregrinos»; su con-
signa era «no amar al mundo ni las cosas que hay en
el mundo». En las palabras epigramdticas de la Carta
a Diogneto, «viven en sus paises correspondientes,
pero como extranjeros; aceptan todos sus deberes de
ciudadanos y sufren todas las desventajas como ex-
tranjeros; cualquier tierra extrana es su patria, y .cual~
quier patria les resulta extrafia» ¥. Este sentimicnto
de alienacién se acenta ain mds cuando se tmta.dc
los gnésticos cristianos, que responden a una «eleccién
extrafia», ensefian un «saber extrafio» y esperan mo-

“ En muchos sistemas gndsticos tiene asimismo gran impor-
tancia la imagen materna; en este sentido, el cristianismo or-
todoxo, en sus formas mds antiguas, no se preocupé de tomar
medidas eficaces, También la imagen materna sufre una esci-
sién, pero de manera distinta, Por una parte, como Sophia
celeste (llamada 3 pijone; cf. Iren, Haf'r:, 1.5.3), se proyeccta
sobre el Pleroma como una entidad divina; por otra, como

Sophia terrena (Acamot), se interioriza e identifica con el yo.

@ Epist. ad Diognetum, 5.5.

« =« ¥ « € € € ¢ 1 9 % 1 ¢ ¢
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rar un dia en una tierra «nueva» o «extrafa» ¥. Pero
estos sentimientos no son exclusivos de los circulos
cristianos; en la escuela platénica habian llegado a con-
vertirse en un lugar comtn *'. El mismo Marco Aure-
lio, que gasté sus dias en administrar todo un imperio,
pudo expresar en ocasiones tal sensacién desoladora
de extrafiamiento: «Toda la vida del cuerpo humano
es una corriente que fluye; su existencia, una pelea y
una estancia en un pafs extranjero, y su fama pdstuma,
puro olvido». Luché para no caer bajo el dominio
exclusivo de tales ideas con todas las fuerzas de su
religiosidad estoica, recorddndose constantemente a si
mismo que su existencia formaba parte de la gran
Unidad. Pero aquéllas eran las ideas que dominaban
en su época, y no podia eludirlas; sélo le quedaba se-
guirse preguntando: «¢Hasta cudndo?» <.

Tales reflexiones llevaban inevitablemente a plan-
tearse un interrogante: «¢Para qué estamos aqui?»

® Clem., Strom., 4.165.3: Eévnv vy Exhoylv 1ot xdopov
0 Baoeidng ellnge Aéyewy; 3.2.12: myv Eévny, Gg qaat,
yvaowy evayyerifovrar (de los marcionitas); Plot., 1, ix, 11.11:
N yi avtoic 7| Eévn Asyoudwn; II, ix, 5.24: xauviv... yijv
(cf. C. A. Baynes, Coptic Gnostic Treatise [1933], 136). Celso
atribufa a los cristianos una creencia semejante (Orig., Con-
tra Cel, 7.28); cf. Ap 21,1, De hecho, los setitas se daban
a sf mismos el nombre de «extranjeros» (&Ahoyeveic), y del
mismo modo designaban a Set, la figura central de su mitolo-
gia; un documento de Nag Hammadi, atin no publicado, lleva
el titulo de Allogenes Hypsistos. Recuérdese la frase de Tols-
toi: «Un temor que me hacia sentirme como un huérfano,
como aislado en medio de todas estas cosas que tan extrafias
me resultaban» (Confesién).

* [Platén], Axiochus, 365 B: td xowvdv 87 toiro xat 7o
anaviwv Bovholpevov, magemdnuia tic forv & Plosg.

# M. Ant., 2.17 (cf. también 12.1.2: Eévog div ijc matoiboc);
7.9; 6.46: péyor tivog obv. Festugitre ha estudiado la evolu-
cién de la idea, emparentada con la anterior, de avaydonoic
(Personal religion, cap. 4). -
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(énl <l yeyévayrev). Es ésta una pregunta muy vicja.

Empédocles se la hizo, y propuso una respuesta; Pla-

tén afirmé en el Teeteto que ése era justamente el te-

ma propio de la investigacion filoséfica ®. Pero se trata

de una pregunta que, con seguridad, no se formulardn

los hombres que se sientan felices, pues una vida feliz

parece justificarse por si misma. Hasta el Impetio no
se la harian los filésofos y otros muchos hombres co-
mo expresién de un problema capital ®, Todos ellos
se apresuraron a dar sus respuestas, que Festugitre
ha catalogado ®, partiendo de la doxografia que ofrece
Yimblico en su tratado Sobre el alma, en que los
hombres se dividen en dos grandes grupos, el de los
optimistas y el de los pesimistas. Los que segufan
apegados a la vieja fe en la divinidad del cosmos te-
nian en el Timeo una respuesta ficil: sin la humani-
dad no estaria completa la perfeccidon del cosmos *.
Dicho de otro modo: nosotros estamos aqui, como
afirmaba un platénico del siglo 11, «para revelar la
vida divina» ¥; la vida humana forma parte de Ia auto-
rrealizacién de Dios. Otros, tomando pie del dicho
platénico de que «todo lo que estd vivo se cuida en

Y Platén, Teet., 174 B. Sobre la primitiva historia de esta
cuestién, cf. Dodds, Greeks, cap. 5.

* Norden, Agnostos Theos (1913), 1019, recogié algunos
ejemplos. Dudo mucho en adherirme a la hipdresis de este
autor, en el sentido de que todos ellos dependen de un «mo-
delo» compuesto por Posidonio; para la mayor parte de los
autores, aqui se trata de algo mds que de un rémog retérico.
A esta coleccion ha venido a anadirse recientemente Evang.
Verit., 22.4ss Malinine-Puech-Quispel.

% Festugi¢re, Révélation, 111, cap, 2, de donde tomamos
casi todo el material empleado en este pdrrafo y en el si-
guiente.

% Platén, Tim., 41 B-C.

7 gic Pelac Lwijs eaideiv atribuido por Ydmblico, apud
Stob., 1.379.1, a la escuela de Tauro, Cf, Plot., 1v, viii, 5.29-37.
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rar un dia en una tierra «nueva» o «extrafa» 9. Pero
estos sentimientos no son exclusivos de los circulos
cristianos; en la escuela platénica habian llegado a con-
vertirse en un lugar comin *. El mismo Marco Aure-
lio, que gasté sus dias en administrar todo un imperio,
pudo expresar en ocasiones tal sensacién desoladora
de extrafiamiento: «Toda la vida del cuerpo humano
es una corriente que fluye; su existencia, una pelea y
una estancia en un pais extranjero, y su fama péstuma,
puro olvido». Luché para no caer bajo el dominio
exclusivo de tales ideas con todas las fuerzas de su
religiosidad estoica, recorddndose constantemente a si
mismo que su existencia formaba parte de la gran
Unidad. Pero aquéllas eran las ideas que dominaban
en su época, y no podia eludirlas; sélo le quedaba se-
guirse preguntando: «¢Hasta cudndo?» n

Tales reflexiones llevaban inevitablemente a plan-
tearse un interrogante: «¢Para qué estamos aqui?»

® Clem., Strom., 4.1653: Eévnv Ty éxdloyiiv T0V zbopov
6 Baolseidne elinge Aéyewy; 3.2.12: vy Eéwny, G qaa,
yvidpowy evayyeritovrar (de los marcionitas); Plot., 1, ix, 11.11:
N Yy ovvoic 7 Eéwvn leyopévn; 11, ix, 5.24: xawiv... yijy
(cf. C. A. Baynes, Coptic Gnostic Treatise [1933], 136). Celso
atribufa a los cristianos una creencia semejante (Orig., Con-
tra Cel,, 7.28); cf. Ap 21,1, De hecho, los setitas se daban
a si mismos el nombre de «extranjeros» (&hloyeveig), y del
mismo modo designaban a Set, la figura central de su mitolo-
gia; un documento de Nag Hammadi, atn no publicado, lleva
el titulo de Allogenes Hypsistos. Recuérdese la frase de Tols-
toi: «Un temor que me hacia sentirme como un huérfano,
como aislado en medio de todas estas cosas que tan extranas
me resultaban» (Confesion).
st [Platén], Axiochus, 365 B: to xowdv 1) tolro xar mods
anavrov Boviovpevov, mapemdnule tic fotv 6 Plos.
2 M. Ant., 2.17 (cf. también 12.1.2: Eévog dv tijg mateidoc);
7.9; 6.46: péyor tivos obv. Festugiere ha estudiado la evolu-
cién de la idea, emparentada con la anterior, de avaydenoig

(Personal religion, cap. 4).
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(&l <l yeybvaypev). Es ésta una pregunta muy vieja.
Empédocles se la hizo, y propuso una respuesta; Pla-
t6n afirmé en el Teeteto que ése era justamente ¢l te-
ma propio de la investigacién filoséfica . Pero se trata
de una pregunta que, con seguridad, no se formulardn
los hombres que se sientan felices, pues una vida feliz
parece justificarse por si misma. Hasta el Imperio no
se la harian los filésofos y otros muchos hombres co-
mo expresién de un problema capital ®. Todos ellos
se apresuraron a dar sus respuestas, que Festugiére
ha catalogado ¥, partiendo de la doxografia que ofrece
Yamblico en su tratado Sobre el alma, en que los
hombres se dividen en dos grandes grupos, el de los
optimistas y el de los pesimistas. Los que segufan
apegados a la vieja fe en la divinidad del cosmos te-
nfan en el Timeo una respuesta ficil: sin la humani-
dad no estaria completa la perfeccion del cosmos *.
Dicho de otro modo: nosotros estamos aqui, como
afirmaba un platénico del siglo 11, «para revelar la
vida divina» ¥; la vida humana forma parte de Ia auto-
rrealizacion de Dios. Otros, tomando pie del dicho
platénico de que «todo lo que estd vivo se cuida en

“ Platén, Teet., 174 B. Sobre la primitiva historia de esta
cuestién, cf. Dodds, Greeks, cap. 5.

“ Norden, Agnostos Theos (1913), 101-9, recogié algunos
ejemplos. Dudo mucho en adherirme a la hipétesis de este
autor, en el sentido de que todos ellos dependen de un «mo-
delo» compuesto por Posidonio; para la mayor parte de los
autores, aqui se trata de algo mis que de un tomog retérico.
A esta coleccién ha venido a afadirse recientemente Evang.
Verit., 22.4ss Malinine-Puech-Quispel.

S Festugiere, Révélation, 111, cap, 2, de donde tomamos
casi todo el material empleado en este pirrafo y en el si-
guiente.

% Platén, Tim., 41 B-C.

7 el delog Lovjs Enidety atribuido por Yimblico, apud
Stob., 1.379.1, a la escuela de Tauro. Cf. Plot., 1v, viii, 5.29-37.
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todas partes de lo que no tiene vida», consideraban
al hombre como un administrador puesto en el mufldo
por Dios, de forma que la existencia terrena venia a
ser una especie de servicio (leitourgia). Ello podia
entenderse en sentido optimista o pesimista. De «ser-
vicio a la vida» habla Celso; Marco Aurelio, en tono
més amargo, de «scrvicio a la carne»; los sabios hin-
ddes de Bardesanes pensaban en «un servicio obliga-
torio a la naturaleza», que cumplian a reganadientes .
Aquel servicio podia resultar peligroso para el alma;
Plotino, con expresiones conmovedoras, lo compara
con la determinacién del timonel, que arriesga su vida
sin pensar en otra cosa que en salvar su barco ¥, pero
al mismo tiempo afirma que, en compensacién, el alma
saldri gananciosa con su experiencia del mal. Para
Proclo, esa experiencia es parte necesaria de nuestra
educacién, mientras que en algunos platénicos cris-
tianos hallamos una idea emparentada con la anterior:
que el mundo es una «escuela para las almas» €.

Sin embargo, las explicaciones de este tipo parecian
insuficientes a los dualistas mds radicales. Si el hombre
es un peregrino sobre la faz de la tierra, su presencia

* Platén, Fedr., 246 v; Celso, apud Orig., C. Cels., 8.53;
M. Ant., 6.28; Bardesanes, apud Porf., De abst., 4.18, p. 254.
14 Nauck. Para Sincsio es un servicio al cosmos (De prov.,
PG 66, 1229 a) o a la naturaleza (De insomn., 1296 B). La
versién optimista podria derivar de Posidonio (apud Clem.,
Strom., 2129; cf. A. D. Nock, JRS 49 [1959], 12).

® Plot,, v, iii, 17.21ss. Cf, Numenio, fr. 20 Leemans (apud
Eus., Praep. Ev.,, 11.17), donde ¢l Demiurgo o alma universal
«cuida de la materia, pero se olvida de si mismo; yendo al
encuentro de la materia, entra en contacto con lo sensible, lo
cuida y eleva hasta su propia condicién»; cf. también Proclo,
In Alc., p. 32.11ss Crenzer,

* Plot., v, iii, 7.11-17; Proclo, Dec. dub., 38.7 Boese; Ba-

sil., H. in Hex., 1.5, ¢l mundo como Sidaaxadeiov xat maider-
vjotoy 1o avlommivioy Ppoyaw.
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aqui sélo puede ser debida a una caida, a una pérdida
de sus alas, como se dice en el mito del Fedro; algo,
como decia Ydamblico, «antinatural» ®. Desde este
punto de vista, nacer es una verdadera desgracia; los
sabios nunca celebran el aniversario de su nacimien-
to ®. La condicién del hombre como ser caido puede
explicarse de dos maneras: como un castigo por un
pecado cometido anteriormente en el cielo o como con-
secuencia de una eleccién desacertada del alma. Parece
que la idea de considerar la encarnacién como un cas-
tigo es de origen pitagérico y érfico; aparece ya en el
catecismo pitagérico. Aristételes la atribuyé a los «ex-
positores de los misterios»; Crantor, mds vagamente,
a «muchos entre los sabios» ®. De tales fuentes, com-
binadas con la creencia judia en los dngeles caidos, la
tomaron los gnésticos cristianos o semicristianos (Va-
lentin, Marcién, Bardesanes, Mani) y, al parecer, tam-
bién Origenes, lo mismo que el hermético pagano que
compuso el Kore Kosmou. Segin este tltimo, el delito
de las almas consistié en una desobediencia inspirada
por una indebida autoafirmacién (folma)®. De tono
menos mitolégico es otra versién de esta misma doc-
trina en que el alma elige deliberadamente su propio
descenso; en esto precisamente consiste su culpa. Esta
es la doctrina que hallamos en Numenio, en el hermé-

“ Yambl., Protrep., 60.10ss (ciertamente, no es de Aristé-
teles; of. 1. Diiring, Aristotle’s Protrepticus [1961], 257).

& QOrig., In Lewvit., hom. viii, 3: «Sancti non solum non
agunt festivitatem in die natali suo, sed in spiritu sancto repleti
exsecrantur hunc diem». También Plotino se negaba a celebrar
el dia de su natalicio; cf. Porf., Vit. Plot., 2.37ss.

® Y&mbl., Vit. Pyth., 85 (= Vorsokr., 58 ¢ 4); Arist., Pro-
trept., fr. 106 Diiring (= fr. 60 Rose’); Crantor, apud Plut. (?),
Cons, ad Apoll., 27, 115 B, Scgin Clemente, Strom., 3.3, los
marcionitas tomaron esta doctrina «impfa» de los filésofos.

“ Kore Kosmou, 24 (Corp. Herm., vol. v, 8 Nock-Fes-
tugitre). En cuanto a Origenes, cf. p. 37, n. 40, supra.
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tico Poimandres y, a veces, en Plotino. Lo que impulsa
al alma se describe como amor a la naturaleza o a la
materia, o, con mayor sutileza, como narcisismo: el
alma se enamora de su propia imagen reflejada en el
mundo material; también se habla a veces de ambicién
o tolma®. Cuando aparece el término tolma hay que
pensar en una fuente pitagdrica, pues sabemos que
tolma es un nombre pitagdrico para designar a dyas,
el principio de discordia opuesto al Uno®. Cuando
san Agustin nos habla de que «andacia separa al alma
de Dios» ¥, su audacia no es otra cosa que una traduc-
cién de tolma.

Atencién singular merece la forma en que Plotino
aborda esta cuestién, ya que, a mi modo de ver, no ha
sido atin comprendida del todo. Se le ha acusado de
que sus ideas resultan confusas e inconsecuentes a
propdsito de esta cuestién; ello no es del todo justo,
pues como €l mismo indicé, la inconsecuencia surge
ya en los escritos de su mismo maestro Platén ®. Desde

“ Amor a ¥An o gvog (Numenio, fr. 20 Leemans; Poim.
[Corp. Herm., i], 14); narcisismo (Plot., 1v, iii, 12.1; Poim.,
ibid.); ambicién de crear o regir (Dién Cris., Borysth., 55;
Plot., 1v, i, 1.3 [xéhpal; Poim., 13). En los neoplaténicos apa-
recerd también téhpa, por ejemplo, Hierocles, 148.19ss; Pro-
clo, Mal, subst., 12.13 Boese.

* Plut., Is. et Os., 381 ¥; Anatolio, apud [Yémb.], Theol.
Arithm., p. 7.19 de Falco; Olimpiodoro, In Alc., 48.17 Cr.
Cf. Proclo, In Alc.,, 132.13 Cr.: v péodoy tavty “toApay’
anoxakel tov IvOayégeov toémov. Lido, De mens., 2.7, atri-
buye este uso de téhpa a «la escuela de Ferecides»; es posible
que encontrara el término en alguna mixtificacidn pitagdrica
sobre «Ferecides».

® Agust., De moribus, 1.20; cf, De mus., 6.40; Civ. Dei
22.24, sobre la audacia de Addn; cf. también W, Theiler, Por-
phyrios und Augustin (1933), 27-30.

“ Plot., 1v, viii, 1. Sobre la inconsecuencia de Plotino,
cf., por ejemplo, Inge, Phil. of Plotinus, 1 (°1929), 259; Bréhier,
La Pbhilosophie de Plotin (1928), 64-68; Festugitre, Révéla-
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un punto de vista histérico, el problema que se plan-
teaba —y que ain sigue planteado— consiste en con-
ciliar la cosmologia del Timeo con la psicologfa del
Fedén y el Fedro. En un tratado temprano hizo Plo-
tino un primer intento de conciliarlas, pero sin mucho
éxito ®. En sus primeras obras, sin embargo, general-
mente tiende a aceptar el presupuesto pesimista, here-
dado de Numenio, de que el alma individual descien-
de en virtud de una eleccién deliberada, a impulso del
deseo plenamente consentido de «gobernar por si mis-
ma una parte del mundo» o de «ser duefia de si mis-
ma» ™. En tres tratados sucesivos utiliza la terminolo-
gia pitagdrica relacionada con la idea de tolma ™. Pero
se produce un cambio cuando rompe definitivamente
con el gnosticismo. En su tratado Contra los gnésticos
son sus adversarios los que creen que el alma creé el
mundo «por arrogancia y folma» ™. A partir de este

tion, 111, 95s; mds recientemente, C, Tresmontant, Métaphy-
sique du Christianisme (1962), 319-44. Ninguno de estos auto-
res considera la posibilidad de una evolucién en el pensa-
miento de Plotino acerca de esta cuestién. En cambio, J. Guit-
ton, Le Temps et Uéternité chez Plotin et Saint Augustin
(*1959), 71-86, reconoce y pone en relacién con la controversia
contra los gndsticos esa evolucion.

“ 1v, viii, 5. Parece que Plotino tantea aqui el terreno como
orientdndose hacia la concepcién que mds tarde adoptard, pero
sus palabras resultan ain oscuras (la oscuridad aumenta a cau-
sa de la corrupcién del texto en un pasaje critico, lineas 16ss).
Este tratado es el sexto en la ordenacién cronolégica de los 54
que compuso (cron, 6).

® 1y, vii (cron. 2), 13.11; v, i (cron. 10), 1.5, Cf. también
1v, viii (cron, 6), 4.10-28.

" yr, ix (cron. 9), 5.29 Br., en que Nous se separa del Uno
por un acto de téhpa; V, i (cron. 10): téipa es el principio
del mal para el alma; v, ii (cron. 11): el elemento vegetativo
del alma es 16 tohpnpdratov xai ageoveoratov.

™ 11, ix (cron, 23), 11.21, Sobre otro caso, dentro de este
mismo tratado, en que se rechaza ¢l punto de vista numeniano
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momento desaparece de su doctrina la tcrminolqg{a
relacionada con folma, y el descenso del alma igfhvi-
dual deja de considerarse como una culpa. En 1v, iii, 13
tenemos su opinién madura al respecto: las almas des-
cienden «no deliberadamente ni por mandato de Dios»,
sino instintivamente, obedeciendo a una «instruccién»
(prothesmia) intima, al modo de los cuernos que le
salen a un ternero; sc trata de una necesidad bioldgi-
ca™. Nos encontramos, por tanto, con que Plotino
terminé por emanciparse de la influencia de Numenio.
En uno de sus dltimos escritos, el tratado Sobre la
persona y el organismo, tenemos la confirmacién de-
finitiva; se nos dice en él, efectivamente, que no hay
mds pecado en que el alma ilumine al cuerpo que en
producir sombra ™. Plotino pudo tener sus dudas al
principio, pero al final se alzé como campeén del ra-
cionalismo helénico.
Hasta ahora he venido describiendo, lo mejor que
he podido dentro de la brevedad, las que parecen ser
actitudes caracteristicas de aquella época ante el mun-

y gndstico, que Plotino habfa adoptado antes provisionalmen.
te, cf, Les Sources de Plotin, 195, En esta misma obra, pp. 182-
190, se pone de relieve la importancia de la ruptura con el
gnosticismo como punto critico en la evolucidén del pensamien-
to plotiniano. Admitirlo asi sobre el camino a un estudio «ge-
nético».de su filosofia conforme a una linea mds coherente que
la scguld'n"cn el desdichado libro de Heinemann,

™ 1v, iii (cron. 27), 13. Las ideas se desarrollan sobre un
contexto mds amplio en la continuacidn de este tratado, 1v, iv
(cron. 28), 11.

" 1, i (cron 53), 12.24. Cf. también I, viii (cron, 51), donde
se¢ trata como una realidad natural la asociacién del alma y el
cuerpo; la «debilidad» del alma no le es inherente, sino debida
ala presencia de la «materia» (cap. 14), que, a su vez, es con-
secuencia necesaria de la expansién dindmica a partir del Uno
(cap. 7). Este mismo sentir inspira el pasaje 1, iv (cron. 46),

16.20ss, en que se dice que el sabio cuida de su cuerpo como
el musico de su lira,
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do y el puesto que en él ocupa ¢l hombre. Nos resta
indagar las repercusiones que todo ello tuvo en la
conducta de los individuos. Es claro que aquellas acti-
tudes no eran las mds a propdsito para fomentar en
los hombres el deseo de «utilizar o mejorar ¢l mundo
exterior»; de hecho, el siglo 111 apenas muestra indi-
cios de que se realizaran muchos esfuerzos en tal sen-
tido, al menos hasta que llegamos a la época de Dio-
cleciano, cuyas reformas estaban basadas en ¢l nuevo
concepto teocritico del emperador como representan-
te de Dios en la tierra. Pero tampoco hemos de con-
fundir extrafiamiento del mundo con indiferencia. Qui-
z4 hayamos de admitir que un Marco Aurelio o un
Plotino prestaban mayor atencién a su propio perfec-
cionamiento que a la vida, pero ello no nos autoriza
a olvidar que el primero luché por asegurar el bien-
estar de los hombres como pocos lo han hecho, mien-
tras que el segundo supo robar tiempo a la contempla-
cién del Uno para convertir su casa en orfanato y
hacer de tutor de sus pupilos, «escuchando sus reci-
taciones» y «examinando las cuentas de sus pertenen-
cias y comprobando su exactitud» ®, Por otra parte,
abundan los testimonios de las actividades filantré-
picas de las Iglesias cristianas; por citar un solo cjem-
plo, a mediados del siglo 111 la comunidad de Roma

" Porf., Vit. Plot., 9. Queda claro, sin embargo, que para
Plotino la vida activa es sélo un pobre sucedineo, indigno en
principio del hombre contemplativo (v1, ix, 7.26); el verdadero
filésofo renunciard a todos los cargos publicos (1, iv, 14.20),
como hizo Rogaciano, discipulo de Plotino (V2. Plot,, 7.35).
De haberse convertido en realidad el abortado proyecto de
crear una «Platondpolis», lo mds seguro es que se hubiera pa-
recido a un monasterio cristiano mas que al estado ideal de
Platén. Marco Aurelio era mis realista: «No pongas m espe-
ranza en la Utopia de Platén; conténtate con dar algiin paso
adelante, y piensa que no es poco lo que con ello habrds con-
seguido» (9.29).

“
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sostenfa mds de 1.500 «viudas y pobres» ™. Y esta
ayuda no se limitaba a los cristianos; Juliano afirmaba
en tono malhumorado: «Estos impios galileos alimen-
tan no sélo a sus pobres, sino también a otros, mien-
tras que nosotros tenemos abandonados a los nues-
tros» 7. Volveré sobre esta cuestion en el capitulo IV.

Un efecto mds positivo que cabria esperar, y que
de hecho se produjo, fue la interiorizacion de los sen-
timientos hostiles. El resentimiento frente al mundo
se convierte en resentimiento contra si mismao o lo
provoca de rechazo; es lo que Séneca llamaba displi-
centia sui ™, y puede encontrar una de estas dos formas
principales de expresarse: el tormento puramente men-
tal infligido por una conciencia demasiado escrupulosa
(dicho en términos freudianos: las recriminaciones del
«super-cgo») o los actos fisicos de autopunicién, que
en casos extremos pueden llegar a la automutilacién
o el suicidio. El remordimiento es frecuente en auto-
res cristianos de todos los tiempos; es la consecuencia
légica de una fe que impone unas exigencias morales
que el individuo resulta incapaz de satisfacer plena-
mente. Entre los paganos se trata de algo mds bien
raro. En los Cantos dureos pitagéricos se recomienda

* Eus., Hist. Eccl., 6.43.11, La condicién mds lastimosa de-
bia de ser la de las viudas, ya que se desaconsejaban enérgica-
mente las segundas nupcias, Otros muchos datos se encontra-
rdn en Harnack, Mission, 11, cap. 4.

7 Juliano, Epist. 84 a Bidez-Cumont, 430 d. CE. J. Kabiersch,
Unters. zum Begriff der Philanthropie bei dem Kaiser Julian,
y las recensiones de M. J. Boyd, CR 76 (1962), 167s, vy R,
Browning, JHS 82 (1962), 192. Otro testimonio pagano ante-
rior (dado con el mismo tono malhumorado) de la ayuda mutua
entre los cristianos es el de Luciano, Peregr,, 13. Cf. también
pp. 177ss, infra.

" Sén., De trang., 2.10, Su anilisis de la insatisfaccién posce
un tono muy «moderno», y merece un estudio mds atento del
que ahora puedo dedicarle.
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examinar la propia conciencia: nunca te entregards al
suefio sin antes haber examinado lo que hiciste o de-
jaste de hacer a lo largo del dia; amonéstate por las
malas obras y alégrate por el bien que hayas hecho.
Epicteto cita, y aprueba, este consejo, que Séneca po-
nia en prictica ™. Por lo que se refiere al periodo que
estudiamos, el ejemplo mds llamativo de remordimien-
tos morales aparece alli donde menos justificado po-
dria parecer: en Marco Aurelio. Al considerar el re-
sentimiento contra el mundo como la peor de todas
las impiedades, Marco Aurelio interioriza este senti-
miento y lo dirige contra si mismo. Ya en una carta a
Frontén, escrita a la edad de veinticinco afios, se mues-
tra disgustado por no acertar a llevar la vida que co-
rresponde al verdadero filésofo: «Estoy pesaroso —es-
cribe— y de mal humor contra mi mismo, estoy triste
y descontento, me siento lleno de miseria» ®. Los
mismos sentimientos le acosan cuando ya es empera-
dor: no ha logrado realizar los ideales que se habia
propuesto ni consigue llevar una vida que valga la
pena vivir; su existencia le ha cargado de manchas y
cicatrices; anhela ser un hombre distinto del que es,
«empezar a ser por fin verdaderamente humano» an-
tes de que le llegue la muerte. «Duro_gs _para un
hombre —afirma— soportarse a si mismo» *.

—

™ Carm. aur., 40-44, citado por Epicteto, 3.10.2; cf. Sén.,
De ira, 3.36.3ss. La confesién de los pecados, privada o pibli-
ca, es extraina a la tradicién griega, pero no es exclusiva del
cristianismo; cf., R. Pettazzoni, La confessione dei peccati
(1929-36), y Confessions of Sins and the. Classics: «Harvard
Theol. Rev.», 30 (1937), 1ss.

* Frontén, Epist. 1, 216 Loeb. Cf, el agudo cap. que dedica
Misch a Marco Aurelio en History of Autobiography in Anti-
quity, 11 (trad. inglesa; 1950).

' M., Ant,, 8.1.1; 10.8.1-2; 11.18.5; 5.10.1. Resulta tenta-
dora la idea de relacionar estos pasajes con el sueiio de Marco
Aurelio antes de ser elegido emperador, en que sofié que tenia
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Otros hombres de aquella época (y el mismo Marco
Aurelio cuando su disposicién de dnimo era distinta)
se sentian capaces de soportarse a si mismos mediante
el recurso de establecer una dicotomia tajante entre
su espiritu y su cuerpo, cargapdo sobre el .segundo
todo el peso de sus resentimientos. I}sa dicotomia
viene, por supuesto, de la Grecia clisica®, de cuya
aportacién a la cultura humana puede que éste sea el
legado mds discutible y que mds serias consecuencias
ha tenido. Pero en el perfodo que estudiamos tuvo
extrafias aplicaciones. Paganos y cristianos (aunque no
todos los paganos ni todos los cristianos) competian
en una carrera de insultos al cuerpo; éste era «barro
y viscosidades», un «sucio costal de excrementos y
orinay; el hombre se halla inmerso en su cuerpo como
en un baiio de agua cenagosa. Plotino se avergonzaba
del simple hecho de poseer un cuerpo; san Antonio
se abochornaba de tener que perder el tiempo en ali-
mentarse o en satisfacer cualquier otra necesidad fisi-
ca®, Y como la vida del cuerpo era muerte para el

manos y brazos de marfil, pero que podia servirse de ellos
perfectamente (Dién Cas., 71.36.1). Tomados conjuntamente
todos estos datos, parecen sugerir que Marco Aurelio sufrié
lo que un psicélogo moderno llamarfa una «grave crisis de
identidad». Sin embargo, aunque tan enormes remordimientos
puedan parecernos morbosos, en el caso de Marco Aurelio nada
indica que se dé una idea como la de Tertuliano, que tenia
esta «tortura del alma» por un sacrificio agradable a Dios
(De esu carn., 8).

" Ya he analizado los origenes de esta idea en Greeks,
cap. 5.

8 M. Ant, 3.3; Arnobio, 2.37; M. Ant., 8.24; Porf., Vit.
Plot., 1; Atanasio, Vit. Ant., 45, 909 a; cf. también Regula
Pachomii, 30, donde se prohibe que los monjes se miren
unos a otros durante las comidas; también Jerén., Epist.,
107.11, donde se recomienda que las jévenes no se baiien
nunca, para que no tengan ocasién de contemplar sus cuer-
pos desnudos. Para una actitud diferente con respecto al
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alma, la salvacién consistia en mortificar al primero.
Como decia un Padre del yermo, «le doy muerte, por-
que ¢él me estd matando» *. La unidad psicofisica se

cuerpo, cf. Plut., Sto. rep., 21, 1044 Bss; Clem., Stroms, 4.4,
17s; 4.26.163-64; Orig., C. Cels.,, 3.42: «En si misma, la na-
turaleza corpérea no esti implicada en ¢l mals.

" Heraclidis Paradeisos, 1. Es muy antigua la idea de que
esta vida es muerte para cl alma, y se¢ remonta a Hericlito y
Empédocles, pero en la época que estudiamos resurge asociada
a una mids intensa carga emocional. El cuerpo es «la tencbrosa
mazmorra, la muerte en vida, el caddver a la vista, la tumba
que siempre llevamos a cuestas» (Corp. Herm., vii, 2). En el re-
cientemente publicado Evangelio de Tomds se insiste en la
necesidad de desentenderse absolutamente del cuerpo: «jAy
de la carne que agobia al alma! jAy del alma que agobia a la
carne!» (110). Es posible que la doctrina de la resurreccién
de la carne contribuyera a mitigar un tanto la tendencia a
denigrar ¢l cucrpo entre los cristianos (cf. Tert., De res. carn,,
4s). Sin embargo, las consecuencias, en este sentido, no llega.
ron muy lejos. En el De anima, 53, después de citar las pala.
bras de san Pablo, en que se llama al cuerpo «templo de
Dios», Tertuliano dice inmediatamente después que estorba,
oscurece y mancha al alma. Daniélou afirma que la ascesis
cristiana del siglo 11-1v no se fundaba, «como la pagana, en ¢l
desprecio del cuerpo» (Origen [trad. inglesa; 1955], 12), pero
esto me parece exagerado. No todos los ascetas paganos des.
preciaban el cuerpo; Porfirio nos dice que el pecador debe
recriminar a su alma, no a su cuerpo (Ad Marc., 29). Por otra
parte, en cuanto a la actitud de los Padres del yermo, cf., por
ciemplo, Atan., Vit. Ant., 22s; Apophth. Patrum, 10.17, asi
como los datos recopilados por O, Zickler, Askese und Manch-
tum, 1, 236-68. Este odio al cuerpo ha de distinguirse de la
prictica universal de la {oxnog, @) como un medio para con-
seguir la pureza ritual (ordinariamente, sélo en determinadas
ocasiones); ») como un medio para robustecer el propio mrana
(cf. H. J. Rose, «Cl. Phil», 20 [1925], 238ss); ¢) como un
ejercicio para fortalecer la voluntad (esto dltimo es tipico de
los pitagéricos; cf. Diod., 10.5.2; Diég. Laer., 8.13; Yimbl,,
Vit. Pyth., 187; Epict., 3.12.17).
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habia escindido en dos, no sélo en teoria, sino tam-
bién en la préctica; una mitad encontraba su satisfac-
cién en atormentar a la otra.

Esta ascesis queda muy lejos de la antigua &oxmog
griega, que en Platén y Aristételes significa simple-
mente «ejercicio». Nunca faltardn antecedentes de una
u otra prdctica ascética en la antigua Grecia ®, pero
el origen de este movimiento en su totalidad perma-
nece oscuro. Poseemos descripciones de cierto niimero
de comunidades ascéticas que parecen haber surgido
independientemente unas de otras en diversas regio-
nes del Mediterrineo oriental poco antes de la era
cristiana. Esenios en Palestina, terapeutas en torno
al lago Marcotis, los contemplativos egipcios descritos
por Queremén o los neopitagéricos de Roma. Des-
graciadamente, si prescindimos de los documentos de
Qumrin, ninguno de estos grupos nos puede hablar
hoy con su propia voz; sélo contamos con descripcio-
nes de segunda mano, en las que resulta dificil dife-
renciar el hecho histérico de la presentacién literaria
de un ideal. ¢Hasta qué punto pudo influir alguna de
estas comunidades en la ascesis cristiana? No sabria
dar una respuesta categérica. Holl y Reitzenstein ®
han demostrado que la Vida de san Antonio, escrita
por Atanasio, estaba en deuda con una Vida paga-
na de Pitdgoras; cllo no debe sorprendernos, ya que
la hagiografia cra un género literario comdn a cris-
tianos y paganos; cfectivamente, tenemos ejemplos

* Cf. J. Leipoldt, Griech. Philosophie und [riibchristliche
Askese, en Verh. Sichs. Akad. (Phil-hist. KI. 106.iv; 1961).
También ha recogido muchos datos sobre Goxnyoc L. Bieler,
Oeioz "Ayne, T (1935-36), 60-73,

* K. Holl, Gesammelte Aufsiitze, 11, 249ss; R. Reitzenstein,
Sitzb. Heid. (1914) Abt, viii (Reitzenstein, como es habitual
en este autor, lleva sus conclusiones bastante mds lejos de lo
que justifican estrictamente los datos aducidos; cf, H. Dérries,
«Nachr, Gott.» [1949], 401).
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paganos en la vida de Apolonio por Filostrato, en la
de Proclo por Marino y en las de los filésofos neo-
platénicos por Eunapio. Sin embargo, como Festugigre
ha sefialado ¥, de ahi no se sigue en absoluto que la
préctica ascética cristiana derivara de modelos paga-
nos. Hay ligeros indicios de que antes de iniciarse el
movimiento eremitico cristiano ya habia «ermitafios
paganos», pero seria muy aventurado afirmar que su
ejemplo influyé en los Padres del yermo; todo lo que
podemos decir es que en ambos casos actuaban los
mismos impulsos psicoldgicos. Si es que cabe hablar
de algiin modelo, éste seria judio mds que pagano®.

Para apreciar la gran diferencia que hay entre la
ascesis cristiana y la pagana no tenemos mds que echar
una mirada a las Sentencias de Sexto, una coleccién
de aforismos morales y religiosos que ha llegado hasta
nosotros en la forma que le dio un redactor cristiano
hacia finales del siglo 11 y en varias versiones paganas

7 REG 50 (1937), 478.

® El tnico «ermitafio pagano» gue conocemos por su nom-
bre parece ser Séstrato, que vivié al aire libre en el monte
Parnaso, v del que se dice que se mantuvo toda su vida sélo
de leche (Luciano, Demonax, 1; Plut,, Q. Symp., 4.1.1), pero
no hay pruebas de que sus motivos fueran de orden religioso
(se dedicé a actividades como luchar contra los bandoleros y
construir caminos). El santo varén a que se refiere Plutarco,
que vivia en el desierto de Arabia y comia una sola vez al
mes (Def. or., 421 A), parece ser un personaje ficticio. Sa.n
Jerénimo, sin embargo, conocia a unos pitagdricos que «in
solitudine et desertis locis habitare consueverunt» (Adv. Jo-
vinian,, 2.9), y Porfirio lo confirma (De abst., 1.36). Mucho
mds antigua y firme es la tradicién eremitica entre los judios
(Elias, Juan Bautista, los terapeutas). Josefo pasé tres afios en
el desierto junto a un tal Banno, que «se vestia dnicamente
con lo que pueden ofrecer los drboles, se alimentaba de frutos
espontdneos y solfa bafiarse frecuentemente en agua fria, de
dia o de noche, para mantenerse puro» (Vita, 2).
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anteriores ®. Los aforismos paganos ofrecen un ideal
ascético moderado cuando no trivial: el dominio de
s{ mismo es el fundamento de la piedad; no debemos
comer sino cuando tenemos hambre; hay que dormir
dnicamente lo necesario; se debe evitar la embriaguez;
las relaciones sexuales han de servir dnicamente para
engendrar hijos ®. El redactor cristiano, acerca del
dltimo punto, adopta una postura mucho mds som-
bria: el matrimonio, si es que alguien se arriesga a
contraerlo, debe ser una «competicién de continencia»,
y es mejor la mutilacién que la impureza *. Eran mu-
chos los que sostenian tales puntos de vista y actuaban
en consecuencia, sobre todo entre los rigoristas cris-
tianos y gndsticos. Galeno y Origenes dan testimonio
de que en sus tiempos eran muchos los cristianos que
se abstenian de las relaciones sexuales durante toda
la vida; la virginidad era la cumbre y la corona de
todas las virtudes. En los Hechos de Pablo y Tecla,
obra muy difundida entonces, se afirmaba que sélo
resucitardn los y las virgenes, y se dice que los mar-
cionitas negaban los sacramentos a los casados **. En
cuanto al adulterio, la primitiva Iglesia lo solia cata-
logar, junto con el asesinato y la apostasia, como pe-

* H. Chadwick, en su admirable edicién de Sexto (1959),
ha establecido definitivamente la prioridad de las versiones
paganas, la yoeuv ovvaywyy de Clitarco y las médximas utili-
zadas por Porfirio en el Ad Marcellam.

* Clit., 13 (= Sext., 86*); 97; 87; 116; 70 (cf. Sext., 232,
y Clem., Strom., 3.42).

" Sext., 239, cf. 230*; 13, cf. 273.

" Galeno, fragmento del drabe en Walzer, Galen, 15; Orig.,
C. Cels., 7.48; Metodio, Symp., 1, 2; Acta Pauli et Theclae,
12; Tert.,, Adv. Marc.,, 1.29. El Evangelio de los Egipcios en-
sefia que «Cristo vino para destruir las obras de la mujer»,
es decir, para poner fin a la reproduccién sexual (Clem., Strom.,

3.9.63). La misma idea aparece en un supuesto escrito «apos-
télicon, 2 Clem 12,
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cados imperdonables ®. Justino mdrtir cita, y aprueba,
el caso de alguien que traté de castrarse, y Origenes
(si hemos de creer a Eusebio) se castré cuando apenas
era mds que un nifio. En época posterior, tales actos
no eran raros entre los Padres del yermo, hasta el ex-
tremo de que en el siglo 1v fue preciso prohibirlos en
el derecho candnico™. Las vidas de los Padres del
yermo ofrecen numerosos y repulsivos ejemplos de
continua autotortura fisica: muchos de ellos vivieron
anos seguidos sobre una columna, otro se encierra de
por vida en un cajén en que no puede siquiera estar
de pie, mientras que otro se condena a vivir siempre
en esta postura; algunos se cargaban de pesadas ca-
denas (en Egipto ha aparecido el esqueleto de uno de
ellos con todas sus cadenas alrededor); otros se enor-
gullecen de proczas tales como haber mantenido una
abstinencia total de alimentos durante la Cuaresma.
No hay por qué alargar esta enumeracién %,

* Pueden verse pruebas al respecto en Kirk, Vision, 222.29,
En ¢l Apocalipsis de Pedro, documento del siglo 11, se advierte
la intensidad de los sentimientos de repulsa con que los castos
reaccionaban ante los impuros, reflejados en la minuciosidad
v el regodeo con que se describen los tormentos con que serin
afligidos después de la muerte los addlteros, fornicarios y ho-
mosexuales.

" Justino, Apol., i, 29; Eus., Hist. Eccle., 6.8; Epifanio, De
fide, 13; Cdanones apostdlicos, 23. Cf. Chadwick, The Sentences
of Sextus, 110-12. La opinién de que la mutilacién es preferi-
ble a la impureza no es, sin embargo, exclusivamente cristiana;
como el profesor Chadwick me indica, aparece ya en Filén,
Quod det. pot., 176. En su comentario a Mt 19,12, Origences
cité los pareceres de Filon y Sexto, pero tnicamente para con-
denarlos (Comnr, i Matt., 15.3). También parece que en algu-
nos casos de martirio voluntario mediante la autodenuncia
actuaban los sentimientos de autoagresién; cf. p. 176, n. 105.

% Cf. A.-J. Festugitre, Antioche paienne et chrétienne (1959),
caps. 9 y 12; Les Moines d'Orient, 1. Culture ou Sainteté
(1961), cap. 3. Sobre el esqueleto encadenado, cf. C. Butler,
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¢De dénde arranca toda esta locura? Una vez mis
he de reconocer que lo ignoro. A pesar de lo que dicen
Reitzenstein y, mds recientemente, Leipoldt *, no pue-
do creer que sus raices mds firmes estén en la tradicién
helénica. En relacién con las ideas y las pricticas a
que me he referido en el pdrrafo anterior, los paralelos
griegos que conozco resultan a la vez inadecuados y
escasamente autentificados ¥; por otra parte, fueron
reprobadas por moralistas paganos como Plutarco y

Lausiac History of Palladius, 11 (1898), 215. Al tratar de ex-
plicar conductas como ésta, hemos de tener en cuenta el influ-
jo de otros motivos distintos del deseo de autopunicién. En
muchos casos se advierte un vehemente deseo de emulacién
exhibicionista (cf. A.J. Festugitre, «Hermes», 73 [1955],
272-77); asi, Macario de Alejandria supera a todos los demds
monjes en el ayuno, con lo que provoca la envidia y la ira
de éstos (Hist. Laus., 18, p. 52.1ss Butler), y Sarapién dice
con jactancia: «Yo estoy mds muerto que ti» (£yd ool vexpd-
tepds ey, ibid., 37, p. 115.17). Es esclarecedora la descrip-
cién que hace san Jerénimo de la «soberana arrogancia» de sus
compaieros de vida eremitica, Epist., 17. Entre los motivos
que se alegan para retirarse al desierto figura en primer lugar
el sentimiento de culpabilidad, pero no es el unico; asi, Nar-
ciso, el primer ermitafio cristiano de que se ticnen noticias
(siglo 11), marché al desierto movido por el disgusto de verse
calumniado (Eus., Hist, Eccle., 6.9.4-G); en otros se dice que
influyeron las querellas familiares (Hist, Mon., 24.1; Calinico,
Vit. Hypatii, 1) o el mero disgusto de la humanidad (Apophth.
Patrum, 7.33; 11.5).

% Reitzenstein, Hell. Wund., 142ss; J. Leipoldt, op. cit.
(cf. p. 54, n. 85) y la recensién de Dihle, «Gnomon», 34 (1962),
453ss. Para una critica y andlisis cuidadosos de la teoria de
Reitzenstein, cf. Kirk, Vision, 491-503.

% La principal fuente es la biografia novelesca de Apolonio
de Tiana, por Filostrato, Su valor es muy escaso, ya que se
trata de un retrato idealizado del perfecto feiog dwvio, no de
una descripcién de una forma de vida realmente llevada a la
préctica. Sin embargo, las mortificaciones que Filostrato atri-
buye a su héroe resultan muy moderadas en comparacién con
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Epicteto, y los cristianos pertenecientes a la tradicién
cultural helénica, como un Clemente de Alejandria,
se opusicron a ellas con toda energia ®, Tampoco tie-
nen antecedentes en el Antiguo Testamento, ni base, a
mi modo de ver (aparte de un pasaje de significado
discutido ®), en las ensefianzas atribuidas al fundador
del cristianismo. En cuanto al valor fabuloso acordado

lo que era habitual entre los ascetas cristianos contemporineos.

Apolonio practicaba la abstinencia sexual (1.13) y el vegeta.

rianismo; formula el voto pitagérico del silencio (1.14), cosa

que admiraba Eusebio (Adv. Hieroclems, 381 Kayser) y que,

segin se cuenta, fue imitada por el gnéstico Basilides (Hist.

Eccl.,, 4.7.11); desaconsejaba los bafios calientes (1.16), igual

que muchos cristianos, incluido el moderado Clemente (Paid.,

3.46-48), Pero no hay indicio alguno de que practicara la auto-
tortura o que mantuviera una «guerra» sistemdtica contra su
cuerpo. Clemente, que habla en términos elogiosos de la con-
tinencia de los pitagéricos, indica que no estd inspirada por
nada que pueda juzgarse odio a la vida, ya que permite las
relaciones sexuales para engendrar hijos (Strom., 3.24). Hasta
el fandtico neoplaténico Teosebio, 6 nmavrev ewgeovéoraros,
que present$ a su esposa un cinturén de castidad y le ordend
llevarlo siempre o marcharse, no lo hizo hasta que hubo des-
aparecido toda esperanza de tener hijos con ella (Damascio,
Vit. Isidori, 59); esta actitud contrasta con los continuos clo-
gios al «matrimonio blanco» que aparecen en los apécerifos
cristianos populares, Cuando Tertuliano (Praescr. haer., 40)
afirma que el Diablo también tiene sus virgines y continentes,
probablemente alude a las exigencias de pureza ritual que im.
ponian algunos cultos paganos; en este caso habria que hablar
de tabii mds que de ascesis.

* Plut., Sto. rep., 21, 1044 Bss; Q. Conv.,, 7.7, 710 mss;
Tuend. san., 17, 131 B; Epict., 3.12.1: tag dowoeg ov del
Sui Tdv mapd @lowy xal mapadotwy woeiola. Cf. la defensa
del matrimonio que hace Clemente, Strom., 3.86; de la cos-
tumbre de comer carne, Paed., 2.9.2, o de beber vino, Paed.,
2.32, y de la posesién de riquezas, Paed., 3.34-36.

» Mt 19,12. Cf. H. von Campenhausen, Die Askese im
Urchristentum, en su Tradition und Leben (1960), 114-56.
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a la virginidad, podria parecer que san Pablo es el
principal responsable, aunque 1 Cor 7 sugiere que sus
opiniones eran menos radicales que las de la comuni-
dad a que se dirigia. En todo caso, los escritos de
Pablo proporcionaron a los rigoristas los textos con
que justificaban su obsesién psicolégica. Los indivi-
duos mds sanos pensaban que «la Iglesia, al igual que
el arca de Noé, ha de recoger animales impuros junto
con los puros» '®. Lo cierto es, sin embargo, que la
Iglesia absorbié en su sistema una fuerte dosis de fa-
ndtico rigorismo, que ha actuado como un veneno
lento, y cuyos restos (si se permite opinar a un ex-
traino) todavia no han sido expulsados del todo.
Pero ésta es otra cuestiéon. Lo que en este capitulo
he tratado de demostrar es que el desprecio de la
condicién humana y el odio al cuerpo era una enfer-
medad endémica en toda la cultura de la época a que
me vengo refiriendo. Sus manifestaciones mds extre-
madas se dieron principalmente entre los cristianos y
los gndsticos, pero tampoco faltan los sintomas de la
misma dolencia, siquiera en forma mds mitigada, en-
tre los paganos de formacién puramente helénica. Esta
enfermedad, por otra parte, se manifesté en una gran
variedad de mitos y fantasias, que se inspiraban unas
veces en originales gricgos y en fuentes orientales
otras, aunque se alteraban en ocasiones el significado
o ¢l acento, sin que faltaran tampoco las nuevas inven-
ciones. Por mi parte, me inclino a pensar que todo
ello no es una enfermedad contagiada a partir de una
fuente extrana, sino mds bien una neurosis endégama,
indicio de unos sentimientos de culpabilidad intensos
y muy difundidos. Las calamidades materiales del si-
glo 111 agravaron ciertamente la dolencia, pero no fue-
ron su causa, va que los primeros sintomas comenza-
ron a notarse, como hemos visto, mucho antes.

" Anén., Ad Novatianum, 2 (Cipriano, CSEL 111, iii, 55).
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CAPITULO II
HOMBRE Y MUNDO DEMONIACO

Somos vividos por unas potencias que
imaginamos conocer.

W. H. AupeEN

En el capitulo I he descrito la progresiva desvalori-
zacién que sufre el cosmos durante los primeros siglos
cristianos (en otras palabras: la progresiva separacion
que se establece entre la divinidad y el mundo mate-
rial) y la paralela desvalorizacién de la experiencia
humana ordinaria. En los dos capitulos siguientes me
propongo describir ciertas experiencias extra-ordina-
rias de los siglos 11 y 111, de las que han llegado hasta
nosotros algunos testimonios. Como punto de partida
para el presente capitulo podemos tomar el pasaje del
Simposio de Platén en que éste define lo demoniaco.
«Lo demonifaco —dice Diotima a Sécrates— es todo
aquello que media entre Dios y los mortales. Une
ambos extremos y llena el vacio que los separa, inter-
pretando y transmitiendo los deseos de los hombres
a los dioses y la voluntad de los dioses a los hombres...
Dios no entra en contacto con el hombre; sélo a tra-
vés de lo demonfaco puede darse trato y conversacién
entre hombres y dioses, ya sea en la vigilia, ya en los
suefios. Y el hombre que llega a adquirir experiencia
en semejante trato es un hombre demoniaco; compa-
rados con él, los expertos en las artes o en las restantes
habilidades no son mds que jornaleros» '. Esta defini-
cién exacta de los términos daimon y daimonios, has-
ta entonces vagos, era una novedad en tiempos de
Platén, pero en el siglo 11 d. C. no era mds que un

' Platén, Simp., 202 p; 13-203 A 6.
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lugar comiin. Pricticamente todo el mtfndo —paga-
nos, judios, cristianos y gndsticos— creia en la exis-
tencia de aquellos seres y en sus funciones de media-
dores, aunque podia variar el nom!)te que se les
atribufa: demonios, dngeles, eones o simplemente «es-
piritus» (wvelpata). Incluso en el sentir de muchos
paganos piadosos de aquella época los dioses de la
mitologia griega no eran otra cosa que demonios me-
diadores, sdtrapas de un invisible Rey supramundano 2.
Y el «hombre demoniaco», capaz de establecer con-
tacto con ellos, gozaba de la consiguiente estima.
Empezaré por los sofiadores. «La mayor parte de la
humanidad —dice Tertuliano— debe su conocimiento
de Dios a los sueos»®. E. B. Tylor no dejaria de
estar de acuerdo con esta idea. Ciertamente, de todas
las formas de contacto con lo sobrenatural, los suefios
son, y fueron en la Antigiiedad, la mds practicada.
Como indicaba Sinesio, es una forma de adivinacién
accesible por igual al esclavo y al millonario, ya que
nada cuesta y no exige ningin preparativo, aparte de

* Cf.,, por ejemplo, [Ar.], De mundo, 6; Aristides, Orat.,
43.18 Keil; Celso, apud Orig., C. Celsum, 7.68; cf. p. 154,
infra. Plutarco, Def. orac., 13, 417 A, atribuye la actividad de
los ordculos a unos demonios subordinados. Las monedas ro-
manas imperiales muestran una tendencia relacionada con la
anterior en la sustitucidn, cada vez mds frecuente, de las imd-
genes de los dioses mitolégicos por abstracciones piadosas;
cf. F. Gnecchi, Monete Romane (*1907), 290-99. M. P. Nils-
son, «Harv, Theol, Rev.», 56 (1963), 101ss, ha demostrado la
importancia de la tendencia monoteista, al menos entre las
gentes educadas. Pero tanto los cristianos como los paganos
sentian la necesidad de un mediador accesible entre ellos y el
Dios supremo, y el paganismo, no menos que el cristianismo,
se preocupé de contar con esos intermediarios.

* Tert., De anima, 47.2, Afirma, sin embargo, que muchos
suefios son provocados por demonios malignos; ésta era tam-
bién la opinién general entre los apologetas (Justino, Apol., i,
14; Taciano, Orat., 18; Atendg., Leg., 27).
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que no hay tirano que pueda prohibirla, a menos que
ordene a sus sibditos permanecer continuamente des-
piertos *. No cabe duda de que, entre todas las pricti-
ca adivinatorias paganas, los suefios fueron la Gnica
tglerad:.x por la Iglesia cristiana. Pero los sueiios adi-
vinatorios tenian ademds una firme base escrituristica,
pues el mismo san Pedro habia citado las palabras del
profeta Joel: «Vuestros ancianos tendrin suehios y
vuestros jovenes verdn visiones» 5. En cuanto a la tra-
dicién cldsica de los suefios «oraculares» o «divinos»s,
no repetiré lo que ya dejé dicho en The Greeks and
the Irrational. Me limitaré vinicamente a indicar de
pasada que hoy me siento menos seguro que cuando
escribi aquel libro de que los suefios «divinos», tan
frecuentemente consignados en la Antigiiedad, refle-
jan una diferencia real con respecto a la experiencia
del sueiio comin al hombre antiguo y al moderno.
Entre tanto, me ha indicado Geoffrey Gorer que nos-
otros recordamos de nuestros suefios sobre todo lo que
nos parece digno de ser recordado, y que, en conse-
cuencia, los relatos antiguos de suefios pueden ser
versiones muy simplificadas de la experiencia onirica
original. Desde este punto de vista, lo que viene cul-
turalmente determinado quizd no sea el tipo de suefio
tal como realmente es soiiado, sino simplemente el
modelo a que se ajusta en el recuerdo. Pero esto no
cambia la cuestién. Ahora pasaré a analizar la vinica
serie extensa de suefios habidos por un solo individuo
de que el mundo cldsico nos ha legado una relacién.
Por los mismos afios en que Marco Aurelio con-
signaba por escrito sus reflexiones y remordimientos,

* Sinesio, De insomniis, 8. Si este tratado corresponde, como
parece, a la etapa pagana de Sinesio, la mencién de las prohi-
biciones tirdnicas quizi se refiere a los edictos de los empera-
dores cristianos en que se proscribian las pricticas adivinato.
rias paganas.

* J1 2,28, citado en Hch 2,17.
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su contempordneo Elio Aristides llevaba un duclirixo
muy distinto. No se trgtab? propmrnente.dc un dia-
' rio, sino de algo que Sinesio llamé un «libro de no-
che»; era, efectivamente, una relacién, noche por no-
che, de sus suefios, que a la vez era la parracx@n de
cus tratos con su divino sanador, Asclepio. Se inclu-
yen, como nos dice su autor, «curaciones de todo gé-
nero, algunas conversaciones y discursos continuos,
visiones de todas clases, todas las predicciones de
Asclepio y sus ordculos sobre muchisimas cosas, unos
en verso y otros en prosa» °. Conforme iban pasando
los afios, aquellos «libros de noche» se acumularon
hasta alcanzar la formidable cifra de 300.000 versos .
Cuando Aristides dio por finalizada su obra, encontré
muy dificil ordenarla, ya que no habia tomado la pre-
caucién de fechar los distintos documentos, aparte de
que algunos de ellos se habian extraviado con motivo
de una perturbacién doméstica. Pero con lo que pudo
conservar y la ayuda de su memoria, recopild, en orden
nada coherente, los cinco libros que se conservan de
sus Doctrinas sagradas®; el autor se disponia a co-

¢ Aristides, Orat., 48.8 Keil (todas las referencias a Doctri-
nas sagradas se hacen por la edicién de Keil, que actualmente
se puede obtener en reimpresién). La obra cldsica sobre Arfs-
tides es aiin la de Boulanger, Aelins Aristides (1923). Cf, tam-
bién Wilamowitz, Der Rbetor Aristeides: «Sitzb. Akad. Berl.»
(1925). Sobre Doctrinas sagradas, cf. G. Misch, Hist. of Auto-
biography, 11 (trad. inglesa), 495-510; O. Weinreich, «Neue
Jahrb.», 33 (1914), 597ss; Campbell Bonner, «Harv. Theol.
Rev.», 30 (1937), 124-31; E. D. Phillips, «Greece and Rome»,
21 (1952), 23-36; Festugieére, Personal Religion, 85-104 (con
traduccién de numerosos pasajes).

7 Orat., 48.3. La cifra de 30.000 que da Boulanger es un
descuido que otros han venido copiando de este autor.

* “Iepot Adyou (Orat., 47-52 Keil). La traduccién convencio-
nal, «Discursos sagrados», puede inducir a error; no se trata
simplemente de discursos publicos, como casi todas las restan.
tes obras de Aristides; el titulo le fue impuesto por Asclepio
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menzar el sexto cuando le sorprendié la muerte. Estos
cinco libros constituyen la tinica autobiograffa religio-
sa que nos ha legado el mundo pagano.

Aristides era hijo de un rico hacendado de Asia
Menor. Tuvo la mejor educacién que cabia en su épo-
ca, bajo el mismo preceptor que mis tarde formaria
a Marco Aurelio. A los veinte afios ya habia viajado
y leido mucho, era un espléndido orador y dominaba
perfectamente el mejor estilo aticista. Al cumplir los
veintiséis afios marché a Roma y fue introducido en
la corte. Se le abrieron las puertas de una espléndida
carrera politica, pero entonces se sintié abatido por la
primera de una larga serie de enfermedades que ha-
brian de convertirle en un invilido crénico durante
por lo menos doce afios, que transformarian su per-
sonalidad para el resto de su vida. La mayor parte
de sus dolencias, por no decir la totalidad, era de
origen psicosomitico. Entre la mezcolanza de sinto-
mas de que él mismo nos informa podemos reconocer
los del asma y diversas formas de hipertensién, que
le causaban violentos dolores nerviosos de cabeza,
insomnios y graves trastornos gistricos’. No es muy
de extrafiar que las recetas comunicadas en suefios por
su dios lograran proporcionarle al menos el alivio mo-

en un suefio (48.9), y seguramente implica la idea de una re-
velacién divina, como en Hdt., 2.81.2; Platén, Ep., vii, 235 A,
y en otros pasajes (cf. Festugiere, Personal Religion, 88, 168).

' Asma, 48.6; 48.57 (no poder adoptar la posicién horizon-
tal), etc.; hipertensién, 49.17; dolores de cabeza, 48.57; in-
somnios, 47.5; 48.58; trastornos digestivos, 47.5 y passim.
Serfa muy 1itil un estudio médico. No parece que los sintomas
de Aristides desaparecieran nunca de manera definitiva, quizd,
como ha indicado Festugiére, Personal Religion, 86, «funda.
mentalmente porque no quiere de verdad curarse. Recuperar
la salud hubiera significado no disfrutar ya de la familiaridad
y la presencia del dios; lo que en realidad quiere el paciente
es esa compaiifa del dios».

5
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menténeo de los peores ‘sintomas. Los suefios de A.ris:-
tides merecen por si mismos la atencién de un psico-
logo profesional, y espero que alguien se encargard
algiin dia de realizar este estudio. —

Se pueden dividir en tres grupos prmcxpflles. Hay
terrorificos suefios angustiosos en que el paciente cree
ser envenenado, perseguido por un toro o atacado por
los bérbaros; hay sobre todo uno, minuciosamente
descrito, en que Aristides se ve recorriendo un largo
tinel y rodeado por personajes sospechosos que em-
puian cuchillos y parecen dispuestos a arrojarse sobre
él 9. Vienen luego los patéticos suefios de tono mega-
Jomanfaco, en que su truncada carrera se ve espléndi-
damente compensada; postrado en el lecho de dia, por
la noche conversa con emperadores; oye que va a
compartir con Alejandro Magno un monumento pu-
blico; voces secretas le aseguran que es mejor orador
que Deméstenes, y (lo més sorprendente de todo) que
él es Platén y Tucidides unidos en la misma persona '
Vienen finalmente los suefios «divinos», en que le sale
al encuentro su patrono o recibe de él sefiales de su
presencia 2, Muchos de estos suefios, aunque no to-

® Orat., 47.22; cf. 47.9; 47.13; 47.54. El sueiio del tinel
puede compararse con otro suefio atribuido a Caracalla, en
que éste vio cémo su padre y su madre lo perseguian con es-
padas (Dién Cas., 77.15).

" QOrat., 47.36-38; 50.19, 49, 106; 51.59.

" Muchos suenos absolutamente ordinarios eran incluidos a
la fuerza en la categorfa de «divinos» mediante ingeniosas
interpretaciones; asf, cavar una trinchera significa la prescrip-
cién de tomar un vomitivo (47.50); un libro de Menandro es
una advertencia contra un viaje (47.51, Mévavdgog = pévery
tov &vdpa); leer las Nubes de Aristéfanes significa tiempo 1lu-
vioso (51.18). Mds ejemplos en Festugitre, Personal Religion,
101s. Al igual que Artemidoro y Freud, Aristides sabe tam-
bién que los juegos de palabras son un elemento importante
en el mundo de los suenos.
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dos, poseen un contenido de caricter médico. Como
el mismo Aristides sefiala, las recetas recibidas en sue-
fios son con frecuencia paradéjicas y hasta de una
sorprendente crueldad. Cuando se le obliga a renun-
ciar a los bafios calientes durante mds de cinco aiios, y
se le obliga a correr desnudo en pleno invierno, a
bafiarse en rios helados o en un lodazal mientras sopla
un viento glacial, o hasta a marearse ®, no podemos
sino advertir la semejanza que hay entre estas pres-
cripciones divinas y las penitencias de los devotos de
Isis o las mortificaciones de ciertos ascetas cristianos .
También podemos conjeturar que tienen el mismo ori-
gen psicolégico. Para todos ellos, el precio de la salud,
fisica o espiritual, es la continua expiacién de una
culpa_inconsciente. T .

Es también caracteristico el impulso a eludir algin
imaginario mal inminente anticipindolo en una forma
simbdlica indolora. Asi, tiene que simular un naufra-
gio para evitar que se produzca en la realidad; en otra
ocasién ha de cubrirse de polvo «en lugar —afirma—
de ser enterrado, de forma que esto ocurriera de algin
modo»; también tiene que sacrificar uno de sus dedos
«para salvar todo el cuerpo», aunque luego se le con-
muta aquel sacrificio por el de un anillo ¥ (este dltimo

B Orat., 4759, 65; 48.18-23, 74-80. En cuanto al carfcter
«paradéjico» de algunas prescripciones, 36.124; 42.89.

" Los devotos de Isis tienen que baharse en el Tiber rom-
piendo el hielo durante el invierno (Juv., 6.522), También eran
ejercicios favoritos de los Padres del yermo los bafios en agua
helada y caminar descalzos en todo tiempo, El bafio de lodo de
Aristides, aunque tiene una evidente finalidad terapéutica, pue-
de compararse con los bafios de lodo penitenciales descritos
por Plutarco (De superst., 7, 168 p) y los de los ascetas egip-
cios, en Luciano, De morte Peregrini, 17,

* Orat,, 48.13-14; 50.11; 48.27. El enterramiento simulado
recuerda la anticipacién ritual de la muerte en la religién isiaca
(Apul., Met., 11.23.7) y del enterramiento en la tetirgia (Pro-
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ejemplo enlaza, si no me engafio, con ;l s:‘xenl:) d(i) ;1;;
nifio que se ve en un tinel oscuro donde dom
malvados amenazan con muularlo.). Y cuando (;stos
sacrificios personales no son suﬁqentcs para aplacar
al Destino, se ve obligado a ’sacnﬁcnr a sus amigos.
Sin ningin escripulo cuenta cOmo dos de ellos, en dos
ocasiones distintas, desempefiaron el papel de Alcestes
en favor de su Admeto, y murieron como sustitutos
inconscientes para salvar su valiosa vida ',
Cuando el impaciente lector moderno tropicza con
este camulo de insensateces, siente .la tentacxcigl de
despreciar a Aristides como un «loco insensato» ™' que
sélo puede despertar el interés de un psiquiatra. Loco,
ciertamente, estaba Aristides, y de una locurg nada
divertida, peto ello no nos impide que caractericemos
como religiosa su experiencia. Por ello lo he traido a
colacién. Arfstides se tiene por elegido de Dios como
servidor y portavoz (hypokrites) del gran Sanadog: =,
Cuando Asclepio le dirige en un suefio las misticas
palabras ob €l elg («td eres singularmente elegido»),
siente que todos sus sufrimientos quedan compensa-

clo, Theol. Plat., 193.38 Portus). Sobre el sacrificio del dedo,
cf. Dodds, Greeks, cap. 4, n. 79, y Devereux, Reality and
Dream (1951), 84.

% Orat., 48.44; 51.19-25. Tales fantasias expresan un pro-
fundo sentimiento de culpabilidad («soy yo el que tenia que
haber muerto»), Otro adicto del suefio «divino» tuvo ‘una
experiencia parecida; C. G. Jung nos cuenta que en cierta
ocasién, hallindose gravemente enfermo, se sintié obsesiona-
do por la idea, fundada en un suefio, de que ¢l médico que
le atendia iba a morir en su lugar (Memories, Dreams, Reflec-
tions [trad. inglesa; 19631, 273).

" La expresién es de Bonner («Harv, Theol, Rev.», 30
[1937], 129), pero al mismo tiempo advierte que Aristides
posefa «un sentimiento religioso a la vez auténtico y muy
fino».

® Orat., 42.12.

Generated by CamScanner from intsig.com

Hombre y mundo demoniaco 69

dos y que su existencia vuelve a tener sentido; a par-
tir de este momento es ya un hombre distinto, estard
unido a Dios y superard asi la humana condicion. Al
iniciar esta nueva vida, adopta otro nombre, Teodo-
ro, porque todo en €l es ahora un don de Dios . En
adelante ya no hard nada, importante o no, sin la
aprobacién previa del dios, «pues todo es pura insen-
satez en comparacion con la obediencia a Dios» ~.
Ya nunca estard solo, preso en la terrible soledad del
neurético; ha encontrado un Auxiliador cuya presen-
cia constituye un gozo inefable *'.

Asclepio empieza por ser un consejero médico, pero
luego va extendiendo su ayuda a toda la vida de Aris-
tides; le aconseja acerca de sus lecturas, le inspira
brillantes ideas, le dicta el pdrrafo inicial de un dis-
curso o el primer verso de un poema, y a veces le
otorga vislumbres del futuro, sobre todo en forma de
previsiones del tiempo a corto plazo (Aristides era
especialmente sensible al tiempo) Z. ¢Cémo hemos de
interpretar esta curiosa simbiosis entre hombre y Dios?
Quizd tengamos una indicacién de la respucsta en el
suefio en que Aristides se ve ante su propia estatua,

” . - ) ' . .
y éste se cambia en la de Asclepio ®. Aristides inter-
preta este sueiio como simbolo de su unién con el

¥ Orat., 50.51-53. Cf. también 42.7.

® QOrat., 50.102; 51.56.

# Cf. la conmovedora visién de Asclepio narrada en 48.32
(traducida en Dodds, Greeks, 113).

2 QOrat., 47.38; 50.24-26, 31, 39, 45. Predicciones: 48.26,
48, 54, ctc. Sobre Asclepio como patrono de la litcratura,
cf. Ludwig Edelstein, Asclepius, I1 (1945), 206-8; sobre su fun-
cién mdntica, cf. bid., 104s.

3 Orat., 47.17. El paralelo mds préximo que conozco se halla
en Damascio, Vit. Isidori (Phot., Bibl., cod. 242, p, 345 A
Bekker), en que Damascio suefia que es Attis y que recibe
instrucciones culturales de Cibeles. Sobre la «divinizacién» en
genezal, cf. pp. 104-10, infra.
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divino patrono. Es posible que nosotros hayamos de
ver en ¢l una simbolizacién del proceso mediante el
cual se reconstruye una personalidad rota que ha en-
contrado finalmente la paz a través de la autoidenti-
ficacién con la imagen de un Padre ideal.

La relacién de Aristides con Asclepio es caso sin-
gular, tanto por su intensidad como por su duracién.
Pero contaba con numerosos antecedentes. Celso nos
asegura que Asclepio se habfa aparecido a gran nd-
mero de individuos, «tanto griegos como béirbaros»,
y que los habfa curado y predicho su futuro. Esta
afirmacién es confirmada por las numerosas inscrip-
ciones dedicadas por los pacientes agradecidos*. En-
tre los contempordneos de Aristides, Mdximo de Tiro
se habia visto favorecido por una de estas visiones
cuando estaba despierto; Marco Aurelio da gracias a
los dioses por haber recibido su «ayuda en suefios»,
en que fue curado de vértigos y hemoptisis. Hasta el
gran médico Galeno estaba convencido de haber sal-
vado muchas vidas actuando conforme a los consejos
obtenidos en suefios ®. Otro contempordneo fue Arte-
midoro, que dedicé toda su vida a recopilar suefios
de todos los posibles origenes, junto con la correspon-
diente interpretacién. Las creencias de Aristides eran
las creencias de su época, una época en que, como ha
dicho_Eitrem, «se estaba perdiendo la confianza-en la
realidad vista a la luz del dia» %.

La actitud cristiana ante los suefios no era diferente
en principio, salvo en el sentido de que a la incubacién

* Orig., C. Cels., 3.24. Las inscripciones se han recogido y
estudiado en Edelstein, Asclepius. Cf. también la importancia
de los suenos en el relato de Apuleyo sobre la iniciacién de
Lucio, asi como el estudio de A. D, Nock, Conversion, cap. 9.

® Max. Tyr., 9.7; M. Ant,, 1.17.9; Galeno, vol. xvi, p. 222
Kiihn.

% S. Eitrem, Orakel und Mysterien am Ausgang der Antike
(1947), 52.
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en un santuario de Asclepio para obtener la salud
sustituyd la practicada junto a la tumba de un mértir
o un santo, prictica que se ha conservado en Grecia
hasta nuestros dias#. Los suefios de contenido reli-
gioso, como podiamos suponer, eran frecuentes en la
primitiva Iglesia, y se tomaban muy en serio. Cuando
un obispo suefia en la inminencia del juicio final, los
fieles dejan de cultivar sus campos y se entregan por
completo a la oracién. Segiin Origenes, muchos se
convertian al cristianismo a consecuencia de un suefio
o de visiones diurnas ®. En otros casos, un suefio sig-
nificaba una crisis en la vida espiritual; Natalio el
Confesor se salvé de caer en la herejia gracias a que
estuvo sofiando que los dngeles le azotaban durante
toda la noche; Gregorio de Nisa se entregé a la vida
contemplativa a causa de un suefio en que los Cuaren-
ta Mirtires le reprendian por su negligencia; un suefio
convencié al médico Gennadio, amigo de san Agustin,
de la inmortalidad del alma, y hasta un hombre tan
prictico como Cipriano parece haber actuado constan-
temente conforme a lo que le indicaban sus suefios .
Entre todos los suefios que conocemos, creo que el
mids decisivo fue aquel en que Constantino vio el ma-

# Cf. E. Lucius, Die Anfinge des Heiligenkults (1904), 252-
270; L. Deubner, De incubatione (1900), 56ss; B. Schmidt,
Das Volksleben der Neugriechen (1871), 77-82; J. C. Lawson,
Modern Greek Folklore and Ancient Greek Religion (1910),
302. Los montanistas practicaban la incubacién en Pepuza, el
lugar predestinado para el descenso de la Nueva Jerusalén
(Epifanio, Haer., 49.1-2).

* Hipélito, In Dan., 4.19; Orig., C. Celsum, 1.46. En cuan-
to a actuar por obediencia a un suefio, los cristianos contaban
con el ejemplo de san Pablo, Hch 16,9s.

® Eus., Hist. Eccl., 5.28.8-12; Greg. Nis., In XL martyres
(PG 46, 784 p-785 B); Agust., Epist. ad Evodium, 159.3;
Cipr., Epist.,, 11.3-4 (cf. Harnack, ZNTW 3 [1902], 177-91).
Mis ejemplos en Labriolle, Crise, 342,
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gico monograma chi rho, al tiempo que ofa las pala-
bras hoc signo victor eris, la vispera de la batalla del
Puente Milvio ®. No pucdo aqui entrar en la discu-
sion que ha provocado este sucfio, pero no tenemos
por qué adoptar la version racxon:flhsm dg los histo-
riadores del siglo x1x, que sélo veian en él una argu-
cia de un politico, que de este modo pretendia impre-
sionar a la multitud ¥, Tay otras prucbas de que
Constantino compartia las supersticiones de sus sib-
ditos ©. Lo que ocurria era que, a semejanza de Ci-
priano, era un hombre perfectamente capaz de com-
binar unas creencias supersticiosas con una vision clara
de las exigencias administrativas. Su sueiio, desde
luego, poseia una indudable wtilidad prictica, pero

" Este es ¢ relato, casi contemporinco, transmitido por
Lactancio, De mort. pers., 44. Muchos anos mds tarde, Cons-
tantino, ya anciano, recordaba una aparicion que habia con-
templado, «junto con todo ¢l ejéreitos, una tarde, estando en
la Galia; la relaciond con aquel sueho, y contd todo a Euscbio
(Fus, Viz. Const, 1.28), En este caso hemos de sospechar que
se trata de una claboracidon sccundaria de un recuerdo, 1odo
ello de buena fe, No cabe duda de que aquella tarde se vio
algo desacontumbrado; en épocas de crisis era normal obscrvar
con angustiona atenadn ciertos fendmenos meteorolGgicos, co-
mo los halos, parhelios, cte.; Livio los consipna muchas veces
y les da la cateporia de prodigios, Pero aquel portento dificil-
mente podria haber sido interpretado en sentido cristiano en
el momento en que sucedio; de otto modo, no se explicaria
que Lactancio no lo conociese y 1o pase en silencio. El simbolo
chi rbo cra un yagaxuye capaz de espantar a los demonios,
Lact., Div. 2 4.27.1.

" Contra la idea racionalisia, of. N, H. Baynes, Constantine
the Grea:r and the Christian Church: «Proc, Brit, Acad.», 15
(192931, A, Alioldi, The Conversion of Constantine and
Pagan Rome (trad. inglesa; 1948), cap. 2; A, I, M. Jones, en
Momigliano, Conflict, 33s,

" La orden de edificar Constantinopla fue recibida en un
suchio (Cod, Theod, 135.7; Sozom., Hist. Eecl., 2.3.3),
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ello no prueba que fuera una supercheria. Los suefios
ticnen una intencionalidad, como nosotros sabemos
perfectamente.

Pero, desde un punto de vista psicolégico, los sue-
fos cristianos mds interesantes de la época que estu-
diamos son los atribuidos a santa Perpetua, una mujer
casada, de veintidés afios de edad, que fue martirizada
en Cartago en el afio 202-3. Digo «atribuidos» porque
los martirologios pertenecen a un género literario muy
sospechoso, y la Passio Perpetuae® ha de ser cuida-
dosamente analizada antes de aceptar los datos que
nos suministra. Estd compuesta a base de dos docu-
mentos escritos en primera persona. Uno de ellos
pretende ser el diario escrito por Perpetua mientras
esperaba en la prisién ser ejecutada; incluye una de-
tallada descripcion de cuatro suefios con sus circuns-
tancias concomitantes. El otro consiste en una visién
narrada por Sdtiro, que fue martirizado en la misma
ocasién. Un redactor anénimo afadié a estos dos do-
cumentos una lista de los mdrtires, algunos datos mds
relativos a Perpetua y un largo relato del martirio en
si. Todo este conjunto ha llegado hasta nosotros en
una version latina y en otra griega. Los historiadores
de la Iglesia que han estudiado la Passio han acepta-
do sin discusion la veracidad del redactor y la auten-
ticidad de los documentos que recogié. Pero un critico
tan experto como Eduard Schwartz piensa que ambos

" Ultima edicién de C. van Beek (1936), con introduccién
y comentario., La moderna investigacién se inigia al publicarse
por vez primera el texto griego (Harris y Gifford, en 1890).
Entre las aportaciones mis destacadas se encuentran las de
J. A. Robinson, Texts and Studies, 1, ii (1891); L. Duchesne,
C. R, Acad. Inscr., iv, 19 (1891-92), 39ss; Harnack, Gesch. d.
altehr. Lit.,, 1, ii (1904), 321-24; Pio Franchi de¢’ Cavalieri,
«R6m. Quartalschrift», 5 (1896), Suppl.-Band; Labriolle, Crise,
338ss, y E. Rupprecht, «Rh. Mus.», 90 (1941), 177.92.
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documentos fueron inventados por el rcdgctor ¥ En
mi opini6n, los distintos elementos de la pieza poseen
un valor muy desigual. No me inspira confianza la
truculenta y edificante narracién del redac_tox:,’ sobre
todo por el hecho de que estd en contradiccién con
el escueto y sobrio relato de los hechos que ofrecen
los Acta Perpetuae, de fecha posterior *, El redactor
nos informa de que compuso su obra por autoridad
del Espiritu Santo, y se diria que el mismo Espiritu
le comunicé muchos detalles, episodios y conversa-
ciones que dificilmente hubieran podido llegar a co-
nocimiento de los espectadores. Mds atin, hay inci-
dentes que, al igual que ocurre en los relatos de los
Evangelios, parecen haber sido introducidos para dar
cumplimiento a alguna profecia®. Sin embargo, la

* E. Schwartz, De Pionio et Polycarpo (Progr. Géttingen;
1905), 23, El mismo punto de vista adopté Stihlin, Geschichte
d. griech. Lit., II, ii (1913), 1079. Los relatos en primera per-
sona respondian a una ficcién literaria bien conocida y utili-
zada, no sélo en las novelas griegas, sino también en los apé-
crifos cristianos (cf. R. Soder, Die apokryphen Apostel-ges-
chichten u. d. romanhafte Literatur der Antike [1932], 211s).

* Hay que admitir que, en conjunto, los Acta merecen ain
menos confianza que la Passio, ya que los primeros dan una
fecha para el martirio equivocada en mds de medio siglo. Pero
su autor, que evidentemente tenia a la vista la Passio, no ca-
receria de buenas razones para rechazar el pintoresco relato
de ésta sobre los acontecimientos ocurridos en la arena y sus-
tituirlos por una enumeracién, nada emocionante (cosa incom-
patible con la Passio), sobre qué mirtires fueron arrojados a
cada clase de fieras.

* En el suefio de Perpetua, Sitiro la precede por la escala,
por lo que éste habrd de morir antes que ella. En su suefio
sobre el combate en el circo, el adversario lleva una espada,
lo que significa que, una vez que haya sido maltratada por
una «vaca brava», la rematarin con una espada; sin embargo,
segin los Acta, fue devorada por un leén, Uno de los props-
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historicidad de este relato no nos afecta directamente.
También dudo mucho de la visién de Sitiro . Pero
hay buecnas y numerosas razones para creer que el
diario de la prisién de Perpetua es sustancialmente un
documento genuino.

En primer lugar, el sencillo estilo de Perpetua con-
trasta vivamente con la habilidad retérica del redactor,
lo que ha inducido a algunos investigadores a identi-
ficarlo con Tertuliano *. Por mi parte, acepto que estd

sitos de la Passio, quizi el mds importante, era demostrar que
cl Espiritu Santo sigue actuando en la Iglesia,

" Esta visién carece en absoluto de contexto; no se nos
explica cémo o en qué circunstancias la experimenté Sitiro,
Por otra parte, estd llena de imdgenes cristianas convenciona-
les: dngeles que llevan en sus manos al alma; otros dngeles
atin mds importantes, los de la Presencia; muros de luz; voces
que gritan «jSanto, santo, santo!»; ancianos colocados en filas
a ambos lados del trono. Es lo que podia esperarse de un apo-
calipsis literario de mediocre originalidad. Es posible incluso
que esta vision se haya forjado con intencidén de compensar de
algin modo la poca ortodoxia de las que tuvo Perpetua (ad-
vertimos que, en el ciclo de Sitiro, los espiritus no comen
queso, sino que se alimentan del aroma de la santidad), Pero
salta a la vista otro motivo, concretamente, en la curiosa esce.
na en que aparecen el obispo Optato y ¢l anciano Aspasio
(c. 13), que son tratados por el autor con mucha dureza: hasta
que no lleguen a un acuerdo en sus disensiones, y micntras
Optato no gobierne mejor su rebafio, quedarin excluidos del
cielo. Aqui la revelacién se conjuga con la polémica; la visién
del otro mundo se convierte en un recurso literario para sati-
rizar contra unos personajes impopulares, como sc advierte
también en el Pastor de Hermas. Si el autor de la Passio, imi-
tando al de los Acta, hubiera decidido prescindir de la visién
de Sdtiro, creo que no habriamos perdido gran cosa de valor
psicoldgico o religioso.

* Labriolle enumera las semejanzas estilisticas que se ad-
vierten entre el redactor y Tertuliano. Sin embargo, de acuerdo
con Rupprecht, creo que esta identificacién ha de ponerse ¢n
duda a causa de la inexactitud que presenta la tinica mencién
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suficientemente claro el hecho de que la lengua ma-
terna del redactor era el latin, pero que .hay by;nas
razones para pensar que el diario fue escrito original-
mente en griego . . '

En segundo lugar, en el diario brilla por su ausen-
cia el elemento maravilloso; los suefios que relata
tienen todos los visos de ser verdaderos suenos. A di-
ferencia de la visién de Sdtiro, se narran en un con-
texto cotidiano, como parte de la experiencia vivida
en la prisién. Los tres primeros son «suefios solicita-

de la Passio que hallamos en Tertuliano, su referencia al suefio
de Perpetua en el De anima, 554, que parece referirse mds
bien a la visién de Sitiro (11.9; 13.8); en efecto, aunque hu-
biera escrito miartyras en vez de commartyras, su lenguaje no
queda justificado por la mencién de candidati por Perpetua en
Passio, 4.8, Los autores antiguos citaban mal frecuentemente
los escritos de otros, pero no es verosimil que también citaran
erréneamente los propios, Ha de tenerse también en cuenta
que san Agustin no sabia quién era el autor de la Passio (De
nat, animae, 1, 10 [12]).

* Después de llegar a esta conclusién, encuentro que ya ha-
bia sido formulada por Harnack (loc. cit.) y W. Kroll, «Glot-
ta», 13 (1924), 283. Hay razones serias para pensar que el
redactor escribié originalmente en latin, especialmente los jue-
gos de palabras con salvus en c. 12, que no aparecen en griego.
La afirmacién de Sitiro en el sentido de que Perpetua hablaba
griego en el ciclo (13.4) también sugiere en este punto que el
original era latino. Por otra parte, en ¢l diario de Perpetua
hay muchos pasajes en que el latin resulta menos correcto que
el griego, y parece como si ello fuera debido a una lectura
incorrecta (0 a una corrupcién) de un manuscrito griego; asf,
en 4.7, quasi por G eig (lefdo por error éc £i); en 6.1, cum
pranderemus por év §| @pato (lectura errénea por algin tiem-
po de dowotam); y especialmente en 8.2, el absolutamente in-
adecuado trabebat por Egoeev (leido errdneamente eipuev). No
es sorprendente que Perpetua escribiera su diario en griego,
ya que «Sdtiro» sabe que puede hablar este idioma, y su her-

mano lleva un nombre griego. La familia era indudablemente
bilinglie, como muchas otras del Africa romana.
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dos», inducidos mediante la oracién ®. En el primero
y el dltimo se describe el martirio inminente, en el
primero bajo la imagen de escapar de una serpiente
por una peligrosa escala, hasta llegar a un lugar en
que espera un pastor celeste; en el segundo, ¢l mar-
tirio se presenta bajo la imagen de un combate con
el Diablo en figura de un repugnante egipcio, al que
la santa derrota finalmente. Los suefios segundo y ter-
cero tienen que ver con su hermano menor, muerto
cuando adn era muy nifo, Deindcrates, que, con sor-
presa de la santa, habia aparecido insistentemente en
sus recuerdos durante el dia anterior a su manifesta-
cion en el suefio. La figura del hermano representa
sin duda un clemento del subconsciente al que es ne-
cesario prestar atencién. Este es el tipo de detalles
que un impostor dificilmente inventaria por su cuenta.
Por otra parte, los suefios en si se presentan con su
tipica inconsistencia. En el primer suefio, el pastor
ordefia a sus ovejas y saca directamente gueso o, mds
bien, requesén, que ofrece a la santa; se trata de la
abreviacién cronoldgica frecuente en los sueiios. En el
cuarto suciio, Perpetua se encuentra repentinamente
convertida en un vardn; tampoco es éste el tipo de

“ Se suponia que las personas que esperaban a ser martiri-
zadas estaban cn una relacién especial con lo sobrenatural
(cf. Hch 7,55ss); no es de extrafiar que quiencs se¢ encontra-
ran en aquella circunstancia confiaran en recibir suefios del
mismo origen. E. le Blant, Les Persécutions et les martyres
aux premiers siécles de notre ére (1893), 88ss, ha recogido
ejemplos de suefios y visiones que se dice haber tenido los
mdrtires en prisién. He tomado casi todo el material de este
pdrrafo y del siguiente de Marie-Louise von Franz, Die Passio
Perpetuae, publicada como apéndice en C. G. Jung, Aion
(1951; sélo en la edicién alemana). No puedo aceptar, sin

embargo, la interpretacién jungiana que la autora da de cada
uno de los sucfios en particular.
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detalles que se le suelen ocurrir a un h_agiégmfo ..

Por otra parte, estos suefios carecen casl totalmente
de ese colorido especificamente cristiano que cabria
esperar en una piadosa ficcién (y que hallamos efec-
tivamente en la visién de Sdtiro). Comer queso en el
cielo es una idea poco ortodoxa, y dudo mucho que
tenga nada que ver con la oscura secta herética de los
«pan-y-queseros» (arfotyrites); €stos son menciona-
dos por vez primera casi dos siglos mds tarde, y en
una regién del mundo muy lejana 2. por otra parte,
en el sueiio no aparece el elemento esencial del pan.
La escala tiene paralelos en los suefios de Aristides ”
asi como en el mitraismo, mientras que el suefio de
los dolores de Deindcrates no se basa en la imagen
cristiana del purgatorio, sino mds bien en las antiguas

“ En el gnéstico Evangelio de Tomds leemos que las mu-
jeres podrin entrar en el reino de los cielos tinicamente a con-
dicién de que se conviertan en varones (112; cf. Clem., Exc. ex
Theod., 21.3; Hip., Haer., 5.8.44). Pero no hemos de atribuir
a Perpetua esta opinién herética; en los suefios no es raro el
cambio de sexo, y es necesario que Perpetua se convierta en
varén para poder luchar con un gladiador.

2 Cf, Labriolle, Crise, 343s. Como me ha indicado Devereux,
el «requesén» ofrecido por un personaje masculino en lo alto
de una escala podria tener un significado sexual latente, Cf. el
uso consciente de este simbolismo en Job 10,10, con la nota
de Jastrow.

Y Cf. especialmente Orat., 49.48, con un suefio en que apa-
recen unas escalas «que se extienden por debajo y por encima
de la tierra y que indican el poder del dios en todos los dm-
bitos»; Aristides habla de una tehetj. En 51.65 hay otro suefio
terrorifico relacionado con unas escalas, y en 48.30 suena Fi-
ladelfo con «una escala sagrada y una presencia divina» (pero
en 47.48 la escala significa evidentemente un progreso mun-
dano). Menos importancia parece tener la escala de Jacob,
mientras que las pinturas bizantinas con escalas por las que
suben las almas son de época posterior (se inspiran en la Es-
cala de san Juan Climaco).
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ideas paganas acerca de la sed de los muertos y del
destino de los que parecen prematuramente ¥, En el
altimo suefio, el juez supremo no tiene los rasgos de
Cristo, sino los de un drbitro o entrenador de gladia-
dores, mientras que el premio ofrecido al vencedor
no es la corona de los madrtires, sino las manzanas
doradas de las Hespérides. Este conjunto de imdgenes
paganas resulta perfectamente légico en los suefios de
un converso reciente, pero seria sorprendente encon-
trarlo en un apocalipsis propagandistico.

De todo ello podemos concluir que en el diario de
la prisién tenemos un relato auténtico y de primera
mano escrito por un animoso madrtir en sus tltimos
dias. Es un conmovedor testimonio lleno de humani-
dad y coraje, absolutamente libre de la importancia
patolégica que se dan un Ignacio o un Aristides. Per-
petua ha sido significativamente ¥ comparada con otra
mértir cristiana, Sophie Scholl, que aproximadamente
a la misma edad recibié la muerte de manos de los
nazis. También Sophie Scholl tuvo un suefio la tltima
noche de su vida en la prisién: se vio escalando una
empinada montaiia, llevando en sus brazos un nifio
para ser bautizado; de pronto se hundié en una grieta,
pero el nifio se salvé. La montana y sus hendiduras
corresponden a la peligrosa escala de Perpetua; el
nifio sin bautizar nos recuerda a Deindcrates, que mu-
ri6 a la edad de siete afios sin haber recibido el bau-
tismo %. En ambos suefios se salva el nifio, y ello sig-

“ Cf. F. ]. Dolger, Antike Parallelen zum leidenden Deino-
krates: «Anti, u. Christ.», 2 (1930).

% Por Frl. von Franz, en C. G. Jung, Aion.

“ San Agustin afirma, por razones teoldgicas, que Deiné-
crates debia de estar bautizado, pues de otro modo no hubiera
podido salvarse (De nat. animae, 1, 10 [12]). Sin embargo, la
piscina de los suefios debe de significar seguramente la fuente
bautismal; por otra parte, el padre del nifio era pagano, y la
misma Perpetua habia sido bautizada recientemente.
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nifica un consuelo para los sentimientos maternales
de las sofiadoras. Pero mientras Perpetua suena tam-
bién con un Buen Pastor y una victoria simbdlica en
la arena, Sophie Scholl se conforma al verse caer en
el abismo; la fe en un futuro milagroso -rcsulta mds
dificil en el siglo xx de lo que era en el siglo 111

Nos fijaremos a continuacién en otro tipo de per-
sonalidad «demonfaca»: el hombre o la mujer a través
de los que habla durante el dia un ser sobrenatural.
En nuestra sociedad, tales individuos suelen actuar,
aunque no siempre, como «médiums espiritistas». Los
polinesios los llaman «cofres divinos». En la Anti-
giiedad eran conocidos por una diversidad de nombres.
Quien crefa en sus ordculos los llamaba propbetai,
«portavoces de lo sobrenatural» ¥, o entheoi, «llenos
de dios»; en otro caso, eran «posesos del demonio»
(daimonontes), con lo que quedaban incluidos en la
misma clase que los epilépticos y paranoicos. También
se podia recurrir al término psicolégico neutro eksta-
tikoi, que podia aplicarse a cualquier individuo en que
se hallaba perturbado temporal o permanentemente el
estado normal de la conciencia. El término vulgar era
engastrimuthoi, «ventrilocuos». El Nuevo Testamen-
to y-los Padres antiguos usan prophetai y a veces
preumatikoi, «llenos del Espiritu», aunque el segundo
término tenfa una gama mds amplia de aplicaciones .

“ Este es el significado original del término, y siempre seria
el mds habitual; su historia ha sido analizada por E. Fascher,
IToogvymg (1927). El conocimiento del futuro era atributo
frecuente del propbetes, aunque no siempre, ITpognrevely en
el sentido de «predecir» y mgogureia en el de «prediccidn»
soré )casi exclusivos de los autores judios y paganos (Fascher,
148).

* Sobre ¢l significado de #xovauxdc, cf. pp. 100ss, infra;
sobre &yyaoroipvlor, Dodds, Greeks, 71s y notas. Yémblico,
De myst., 3.7, rechaza el término Exotaoig por entender que a
lo sumo describe un efecto secundario; lo esencial es la pose-
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Con todos estos términos se podia describir el mismo
tipo psicolégico: el individuo que padece ataques de
disociacién. Los antiguos observaron, igual que nos-
otros, dos grados diversos de disociacién: uno en que
la conciencia normal del individuo se mantiene simul-
tineamente con la personalidad intrusiva, y otro en
que se produce un trance mds profundo, en que se
suprime por completo la actividad del yo, de forma
que el individuo afectado no conserva recuerdo alguno
de lo que ha hecho o ha dicho®. En el primer caso,
el sujeto se limita simplemente a transmitir lo que
dice la voz extrafia; en el segundo, la voz intrusiva
habla en primera persona por los labios del sujeto,
como se suponia que hablaba «Apolo» en Delfos o
en Claros. En la Antigiiedad, la voz intrusa normal-
mente pretendia pertenecer a un dios o a un demonio;
sélo en casos excepcionales afirmaba ser la voz de un
ser humano difunto ®, como ocurre modernamente en

sién (xatéyeoOam). De 3.19 init. se desprende también que hu-
biera rechazado el término moderno «médium». G, Verbeke,
L’Evolution de la doctrine du Pneuma du Stoicisme @ S. Augus-
tin (1945) ha estudiado los diversos significados que tienen
nvebpa ¥ avevpanxds en los autores filoséficos, médicos, ju-
dios y cristianos; cf. también el esclarecedor anilisis de Edwyn
Bevan, Symbolisme and Belief (1938), conferencias VII y VIIIL.

® Yimb., De myst., 3.5; Casiano, Collationes, 7.12; Pscl-
lus, Scripta minora, 1, 248.1ss (basado en Proclo). Cf. Doods,
Greeks, 297, 309, n. 116.

® Normalmente el alma ligada a la tierra de un fuaro0Odva-
voc (Tert., De anima, 5.7; Eunap., Vit. soph., 473 Boissona-
de). Justino, Apol., i, 18, habla de individuos poseidos por las
almas de los muertos, pero aiade que normalmente suele de-
cirse que son locos o poseidos del demonio. Porfirio, apud
Yambl,, De myst., 2.3, se pregunta, cn relacién con las apa-
riciones, cémo podemos distinguir la presencia de un dios, un
dngel, un arcingel, un demonio, un arconte (espiritu planeta-
rio) o un alma humana.

6
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el espiritismo. Se buscaba mds el contacto con lo so-
brenatural que con los parientes 0 amigos difuntos.

Los motivos de este deseo no tenian que ser nece-
sariamente de orden religioso; a veces cran de cardc-
ter puramente prictico. En aquellos tiempos, al igual
que en éstos, se atribuian a estas personalidades se-
cundarias ciertos poderes ocultos: podian sanar a los
enfermos, hablar las lenguas de los dngeles 1 leer lqs
pensamientos de los consultantes o las palabras escri-
tas en una carta sellada; se mostraban enterados de
acontecimientos lejanos y, sobre todo, podian predecir
el futuro 2. Habia decaido desde hacfa mucho tiempo

 Alejandro de Abonutico profiere «vocablos ininteligibles
que sonaban como hebreo o fenicio» (Luciano, Alex., 13), y
las férmulas desprovistas de sentido que aparecen en los papi-
ros mégicos se suponfa que eran transcripciones de glosolalias.
Por otro lado, parece que ésta fue una especialidad cristiana
desde los tiempos de san Pablo (en cuyo sentir los corintios
la sobrevaloraban; 1 Cor 14) hasta los de Ireneo, a finales del
siglo 11, quien nos informa de que «muchos hermanos tienen
en la Iglesia dones proféticos, y por la fuerza del Espiritu
hablan en una diversidad de lenguas» (Haer,, 5.6.1). Sélo
Dios entiende las «lenguas» de los corintios (1 Cor 14,2); no
se trata, en consecuencia, de lenguas humanas; se dirfa que
vienen a ser como el lenguaje marciano inventado por Heléne
Smith y descrito por T. Flournoy, Des Indes a la planéte
Mars (1900). Por otra parte, ¢l autor de Hch 2 interpretd
este fenémeno como una «xenoglosia», hablar en lenguas hu-
manas desconocidas para los mismos que hablan, También en
este caso hay numerosos paralelos supuestos, desde Herédoto
(8.135) hasta las sorprendentes capacidades atribuidas a algu-
nos médiums modernos. Sobre todo este tema, cf. la excelente
obra de E. Lombard, De la glossolalie chez les premiers chré-
tiens (1910).

% Leer el pensamiento: 1 Cor 14,24; Téc., Ann., 2.54 (Cla-
ros); Plut., De garr., 20 (Delfos); Agust., C, Acad., 1.6s. Leer
cartas selladas: Luciano, Alex., 21; Macrob., Saz, 1.23.14s;
PGM iii, 371; v, 301. Noticia de acontecimientos lejanos: Dién
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el prestigio de los ordculos oficiales®, y a pesar de
que el patronazgo imperial habia producido una cierta
animacién en el siglo 11, nunca llegaron a recuperar,
quizd con la excepcién de Claros, su antigua popula-
ridad. El motivo no es que hubieran disminuido la
curiosidad o la credulidad humanas, sino el incremen-
to de la competencia. Un rival importante era la astro-
logia, y habia también muchas revelaciones escritas del
futuro, como los Ordculos sibilinos y los numerosos
apocalipsis gnésticos y cristianos. Se dice que san
Agustin hizo recoger y quemar més de dos mil ejem-
plares de libros proféticos, anénimos o pseudénimos *.
Por otra parte, los antiguos centros religiosos habfan
perdido el monopolio de los prophetai. Alejandro de
Abonutico ** es un buen ejemplo de lo ficil que resul-

Cas., 67.18 (Filostr., Vit. Apoll., 8.26ss); Eunap., Vit sopb.,
470 Boiss.; Agust., De Gen. ad litt., 12.27. Prediccién del fu-
turo: Hch 11,27s; 21,10s; Filostr.,, Vit. Apoll., 4.18; Orig.,
C. Celsum, 1.46; etc. Cf. mi articulo en Greek Poetry and
Life, essays presented to Gilbert Murray (1936), 364ss (reim-
preso en «J. of Parapsychology», 10 [1946], 290ss).

® Cic,, De Div., 1.38; 2.117; Estrab., 9.3.8; Plut., Def.
orac., 5. A finales del siglo 11, Clemente de Alejandria afirma
que los oriculos oficiales estin muertos, pero que ain gozan
de mucha popularidad entre las masas los «médiums» priva-
dos (eyyaorpipvOor); cf. Protrep., 2.11.1s. Un oriculo citado
por Porfirio, Phil. ex orac., p. 172 Wolf (= Eus., Praep. Evang.,
5.15) afirma que los tnicos santuarios de ordculos supervivien-
tes son los de Apolo en Didima, Delfos y Claros. ¢Se tratard
en este caso de una advertencia a los competidores ilegitimos?
Sobre la astrologia como heredera de Delfos, cf. Juvenal, 6.
553ss.

# Suet., Div, August., 31.

* Cf. O. Weinreich, «N. Jahrbuch», 47 (1921), 129ss; A. D.
Nock, CQ 22 (1928), 160ss, y Conversion, 93ss; S. Eitrem,
Orakel und Mpysterien, cap. 8; M. Caster, Etudes sur Alexan-
dre (1938), en que se incluye el texto de la traduccién del
Alexandros de Luciano, con comentario.
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taba organizar un nuevo oriculo sin ninguna baie y
en torno a un nuevo dios, montando asf un magnifico
negocio con la sola ayuda de algunas buenas rglacxo—
nes (su hija se casé con el gobetna@or de As.xa'); la
tinica oposicién seria era la que ofrecian los epiciireos
y los cristianos. A partir del siglo 111 abundan las prue-
bas del creciente aumento de médiums privados, a los
que Minucio Félix llamaba «profetas sin templo» *.
Los papiros mégicos ofrecen recetas para poner a tales
individuos en el necesario estado de trance ™. Muchos
de los «ordculos» que cita Porfirio proceden, al pare-
cer, de fuentes de este tipo; todos estos médiums
privados eran objeto de explotacién por parte de los
telirgos, cuya escritura era el mazacote conocido con
el nombre de Oréculos caldeos.

No cabe duda de que la creciente demanda de oricu-
los refleja nada més que la inseguridad de los tiempos.
De ello es buen ejemplo un papiro en que aparece
una lista de 21 preguntas dirigidas a un oréiculo, a
finales del siglo 111, entre las que aparecen las siguien-
tes: «¢Me convertiré en mendigo?» «¢Seré vendido?»
«¢Me veré obligado a huir?» «¢Recibiré mi salario?»
«¢Soy victima de un hechizo?» *. Pero éstas no re-
presentan el Unico tipo de preguntas que interesaban
a los hombres en el periodo que estudiamos. En algu-
na ocasién, durante el siglo 11 o el 111, un cierto Ted-

* Oct., 21, vates absque templo; corresponde a los Eyyao-
toipvBor de Clemente (cf. p. 83, n. 53, supra).

7 PGM i, 850-929; vii, 540ss; viii, 1ss. Apuleyo, Apol., 42;
Just., Apol., i, 18; Orig., De princ., 3.3.3, se refieren al empleo
de nifios como «médiums» para este fin.

* P. Oxy., 1477; cf. Rostovizeff, Soc. and Econ. Hist. of
the Roman Empire, 427. En P. Oxy., 925, un cristiano dirige
esta misma pregunta a Cristo, Otros ejemplos, paganos y cris-
tianos, tomados de papiros en B. R. Rees, Popular Religion in
Graeco-Roman Egypt, 11: «J. Eg. Arch.», 36 (1950), 87.
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filo propuso al ordculo de Claros ¥ una pregunta menos
personal: «¢Eres ti Dios o es Dios alguno otro?».
A nosotros puede parecernos una simpleza: «Question
de Dieu, cela manque d’actualité», como escribié un
editor francés al rechazar una obra. Pero la cuestién
era plenamente actual y de suma importancia para los
hombres de aquellos tiempos. ¢Y a quién recurrir en
busca de una respuesta sino a un prophbetes inspirado?
En Claros se pronuncié puntualmente esa respuesta:
el Dios supremo es Aion, «Eternidad»; Apolo era vini-
camente uno de sus «dngeles» o mensajeros. Rasgo
tipico de aquel periodo fueron los oriculos «doctrina-
les» de esta clase ®. Aparte de todo esto, los propbetai
ejercieron una decisiva influencia religiosa sobre todo
en dos dmbitos, el cristianismo (incluyendo el gnosti-
cismo cristiano) y la tedrgia.

En otros lugares he tratado el tema de la tedrgia,
y como su pleno desarrollo cae fuera del periodo que
ahora nos ocupa, no lo trataré aqui de nuevo. En la
primitiva Iglesia se aceptaba generalmente que los
prophetai hablaban inspirados por el Espiritu Santo,
pues la Escritura ofrecia una base firme para esta
creencia. El prneuma habia descendido sobre los Apés-
toles, y asi seguiria ocurriendo hasta el dltimo dia;
se afirmaba que el mismo Cristo habia predicho su
venida ., Al igual que en la profecia pagana, el pneuma

® Theosophia Tubingensis, n. 13 Buresch (recogido tam-
bién en la edicion de Porf., Phil. ex orac., 231ss, de Wolff, y
en H. Lewy, Chaldaean Oracles and Theurgy, 18s. No puedo
estar de acuerdo con Lewy en que sea necesariamente errd-
nea la atribucién a Claros ni con su traduccién del oriculo;
cf. «Harv. Theol. Rev.», 54 (1961), 266.

@ Cf. A. D. Nock, REA 30 (1928), 280ss; Eitrem, Ora-
kel und Mysterien, cap. 6. Cf. los ordculos de Porfirio sobre
Cristo (pp. 143s, infra).

“ Hch 2; Ef 4,2ss; Jn 16,12s; Eus., Hist. Eccl., 5.17.4.
Cf. W. Schepelern, Der Montanismus und die phrygischen
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podia hablar en primera persona a través de su ins-
trumento humano; tenemos un ejemplo en Hch 13,2.
Naturalmente, se exigia alguna vigilancia para asegu-
rar que la inspiracién correspondia efectivamente al
pneuma y no a un demonio. San Pablo enseiié que el
discernimiento de los espiritus constituia un don es-
pecial. En la prictica, parece que aquella vigilancia
fue ante todo de caricter moral; si el profeta itine-
rante vive de manera humilde y no pide nada para si,
probablemente todo estd en orden. Pero la Didajé
previene contra los falsos profetas cuya inspiracién
les sirve para pedir dinero o buenas comidas, mientras
que Hermas se pronuncia contra los que tratan de ga-
narse el favor del pueblo echando la buenaventura .
Celso conoce ciertos falsos prophetai que, «en la re-
gién de Fenicia y Palestina profetizan a la menor
excusa por motivos triviales tanto dentro como fuera

Kulte (trad. alemana; 1929), 152ss; F. Pfister, en RAC, s.v.
«Ekstase», 981s.

@ 1 Cor 12,10; Didacke, 11; Hermas, Pastor, Mand. 11.
Desde el punto de vista cristiano, la «profecia» no tiene por
qué ser profesional (cf., por ejemplo, Aristides, Apol.,, 11.1);
el lugar propio de su ejercicio eran las asambleas religiosas.
En cuanto a la condenacién de los falsos profetas sobre bases
doctrinales, ¢f, 1 Tim 4,1ss, donde el autor, polemizando con-
tra el gnosticismo, previene a sus lectores contra «los malos
espiritus que prohiben el matrimonio». Parece que los docto-
res gndsticos tenian un firme apoyo en los prophetai; asi,
Basilides apelaba a la autoridad de los profetas Barcabbas y
Barcoph, y de «otros a los que designaba con nombres bdrba-
ros» (Eus., Hist. Eccl., 4.7.7); su hijo Isidoro se hizo portavoz
del profeta Parchor (¢quizd idéntico con Barcoph?), segin san
Clemente, Strom., 6.6.53; Apeles basaba su Phaneroseis en
las revelaciones de una profetisa llamada Filomena (Tert., De
praescr., 6.6; 30.6; De carne Christi, 6.1; Eus., Hist. Eccl.,
5.13.2), aunque parece que en su ancianidad legé a la con-
clusién de que se ha de desconfiar de todos los profetas
(Eus., ibid., 5.13.5s).
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de los templos»; segin Celso, pretendian ser Dios o
Hijo de Dios o el Espiritu Santo, pero no cabe duda de
que quien formulaba estas pretensiones era la voz que
a través de ellos hablaba en primera persona. Celso
habia hablado con algunos de ellos, que se confesaron
impostores ©. Se ha pensado a veces que eran mon-
tanistas, pero, teniendo en cuenta las fechas que se
atribuyen a Celso y a Montano, parece demasiado
pronto para que los montanistas se encontraran ya en
aquellos parajes ©.

Es listima que ningin prophetes, cristiano o paga-
no, nos haya legado una relacién de sus experiencias
comparable a las Doctrinas sagradas de Aristides. No
tenemos una obra novelesca como la Vida de Apolo-
nio por Filostrato ni una alegoria artificiosa como el
Pastor de Hermas en que se nos den noticias abun-
dantes sobre aquellos prophetai. Los dos tinicos posi-
bles individuos de aquella clase de los que tenemos
biografias contemporineas son Alejandro y Peregri-
no®, pero como ambas son decididamente hostiles,
resulta dificil distinguir en ellas lo que es realmente
historia y lo que no pasa de invencién maliciosa. Si
hemos de creer a Luciano, la historia de Alejandro

® Orig., C. Celsum, 7.89.11.

& Cf. Labriolle, Crise, 95ss. Ni Celso ni Montano, sin em-
bargo, pueden fecharse con seguridad. Aquellos personajes
fueron tomados también por prophetai paganos, pero resulta
dificil pensar que Celso se hubiera confundido hasta tal extre-
mo; la férmula Dedc 3 Oeob maic 3 mvedpa Deiov nos lleva
con seguridad a un ambiente cristiano.

 Sobre ¢l Alexandros de Luciano, cf. p. 83, n. 55, supra.
Su De morte Peregrini ha sido publicado con comentario de
J. Schwartz (1951). Peregrino ha sido estudiado por ch_lcr,
Vortrige, 11 (1877), 154ss; Bernays, Lucian und die Kyniker
(1879): D. R. Dudley, History of Cynicism (1937), 170ss; M
Caster, Lucien et la pensée religieuse, 237ss; K. von Fritz,
PW, s. v., y otros.




88 Paganos y cristianos

es simplemente un caso de fraude con un enorme
éxito de publico. Peregrino es un personaje mucho
mds complejo e interesante, y su vida y hazanas, tal
como nos las cuenta Luciano, resultan extraiifsimas.

Nacido de padres ricos en Pario del Helesponto, su
juventud se ve perturbada por una serie de aventuras
amorosas y las continuas disputas con su padre, al que
se llegé a sospechar que habia estrangulado, por lo
que tuvo que abandonar su casa. Se convirtié al cris-
tianismo en Palestina, donde se hizo prophetes y fue
reconocido como uno de los dirigentes de la comuni-
dad; alli se dedicé a exponer las Escrituras y a escri-
bir varios libros. Encarcelado como cristiano, gana un
gran prestigio por su firme negativa a abandonar su
fe, pero un pobernador ilustrado lo pone finalmente
en libertad. Luego regresa a su casa voluntariamente
para hacer frente a la acusacién de parricidio, y logra
imponer silencio a sus acusadores mediante el gesto
de donar a la ciudad todas sus posesiones para que
scan dedicadas a obras de beneficencia ®, Durante al-
gun tiempo los cristianos le aseguran el sustento, pero
al fin se pelea con ellos 7, y se ve en la necesidad de

* Como sugiere Von Fritz, Luciano ha confundido aqui pro.
bablemente el orden de los acontecimientos. Si Peregrino era
aun cristiano por esta época, dificilmente hubiera regresado a
su casa con atuendo de cinico, como afirma Luciano (Peregr.,
15), y habria donado sus posesiones a la Iglesia en vez de a
la municipalidad pagana, Sobre la entrepa de sus riquezas por
los paganos, of. Filostr., Vie. Apoll., 1.13; Porf., Vit. Plot., 7.

¥ Peregr., 16. No se conoce la ocasién en que se produjo
esta ruptura. Luciano sugiere que Peregrino rompié con los
cristianos a causa de una prohibicién relativa a los alimentos
s6lo como una conjetura, gue, por otra parte, no parece vero-
simil. Un «confesors tan acreditado dificilmente se hubiera
avenido a comer carnes sacrificadas a los idolos (como supone
Labriolle, Réaction, 104), y mucho menos las de los sacrificios
ofrecidos a Hécate en las encrucijadas (Schwartz), que estaban
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reclamar, aunque intitilmente, sus posesiones. Visita
después Egipto, donde practica la flagelacién, mancha
con lodo su rostro y adopta el estilo de vida de los
cinicos en su forma mi4s grosera ®, Marcha luego a
Italia, de donde es expulsado por insultos al empe-
rador; una vez mds, la indiferencia que muestra ante
el riesgo personal le gana nuevos admiradores. Le en-
contramos luego instalado en Grecia, donde trata de
promover una sublevacién contra el poder romano, e
insulta pdblicamente al filantrépico benefactor Hero-
des Atico. Pone fin a su novelesca vida mediante un
suicidio no menos sensacional: prendiéndose fuego
ante una asombrada multitud durante la Olimpfada
de 165 d. C. A continuacién se le empieza a tributar
culto; el biculo que habia llevado en otros tiempos
es vendido por un talento ®; se le erige una estatua
que empieza a realizar milagros (como atestigua un
escritor cristiano ™) y atrae peregrinos en gran nimero.

oficialmente prohibidas por un tabii que afectaba a todo el
mundo, y que, en consecuencia, quedan excluidas por las pa-
labras mismas de Luciano. Tampoco apoya el texto de Lucia-
no la conjetura de Nock, en el sentido de que habria sido
hallado culpable de conducta inmoral (Conversion, 220).

“ La ascesis cristiana y la cinica tenfan muchos rasgos co-
munes; ambas se caracterizaban por la pobreza voluntaria, y
Aristides pensaba que coincidian también en que combinaban
los vicios opuestos de aifédera y vamewvdmg, junto con el
desprecio hacia la religién tradicional (Orat., 46 Dind., p. 402).
Cf. Bernays, 30-39; Reitzenstein, Hell Wund., 64-74. Hipdli-
to, Haer., 10.18, describe la vida que llevaba Taciano como
wuvizdregog flog, y la historia del asceta cristiano Sarapién
abunda en rasgos cinicos de la mayor crudeza (Hist. Laus., 37,
p. 109 Butler).

¢ Luciano, Adv. indoct., 14.

* Atenigoras, Legat., 26; cf. Peregr., 41, evidentemente una
pracdictio post eventum. Pudo ser la aparicién de este nuevo
culto lo que movié a Luciano a escribir su iracundo panfleto,
posiblemente como réplica a otro publicado por Tedgenes,
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20 Paganos y cristianos

¢Qué hemos de pensar de esta extraordinaria bio-
grafia, cuyos principales episodios son probablemente
ciertos, aunque rechacemos las interpretaciones que
de ellos nos ofrece Luciano? Este autor trata de ex-
plicarlo todo, desde el principio hasta el fin, por una
morbosa ansia de notoriedad, y es probable que haya-
mos de aceptar, entre otras cosas, que Peregrino era
un exhibicionista ™. Hasta nos sentiriamos inclinados
a pensar que era algo mds que un individuo algo tras-
tornado. Sin embargo, Aulo Gelio, que llegé a cono-
cerlo durante su estancia en Grecia, encontré que se
trataba de «una persona seria y de cardcter firme»,
que «tenia muchas cosas valiosas y provechosas que
decir» ?; el mismo Luciano atestigua que fue tenido
por «un segundo Sécrates» o «un segundo Epicteto» ™,
y ello, notoriamente, sobre una base moral mds que
filoséfica. Esto puede inducirnos a dedicarle una mira-
da mds atenta que la de Luciano. Una clave para com-
prender su personalidad quizd sea la aterradora acu-
sacién de parricidio que pesé sobre Peregrino durante
toda su vida. Huye de ella y retorna para hacerla fren-
te, y parece seguro que la recuerda hasta en sus dlti-
mas palabras: «Espiritus de mi padre y de mi madre,
recibidme bondadosamente» ™. No tenemos por qué

discipulo de Peregrino (cf. Reitzenstein, Hell. Wund.,, 50;
Caster, Lucien, 242).

™ Ansia de notoriedad: Peregr., 1; 14; 20. Exhibicionismo:
Peregr., 17. El segundo es un rasgo tradicional de los cinicos
(Diég. Laerc., 6.46, etc.); es posible que Luciano peque de
excesiva malicia al atribuirlo a Peregrino; lo cierto es, sin em-

bargo, que encaja en el cardcter del personaje hasta el punto
de resultar verosimil.

? Aulo Gelio, Noctes Atticae, 12.11,

P Peregr., 12; 18. Ammiano, 29.1.39, le da el titulo de
philosophus clarus.

* Luciano no sugiere ningin motivo convincente para el
suicidio, Los seguidores de Peregrino creyeron que éste trata-
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creer que la acusacién fuera literalmente cierta, pero

tampoco podemos descartar que ciertos recuerdos pe-
saran sobre ¢l como una carga muy dura, y asi nos lo

sugieren no sélo sus tltimas palabras, sino el sermén
que Aulo Gelio le oyé pronunciar en Atenas, cuyo
tema era: «Vuestros pecados secretos terminarin por
delataros» ™. Si ello es asi, estaremos en condiciones
de comprender mejor que Luciano los dos rasgos so-
bresalientes de su vida y actividad, su actitud hostil
ante toda autoridad y su resolucién de terminar su
vida con el martirio. Por lo que ello valga, me atrevo
a conjeturar que estos dos rasgos tienen su origen en
las tensas relaciones con su padre en la infancia. Por
una parte, rechazard el paternalismo del gobernador
de Siria, de Antonino Pio, de Herodes Atico; como un
verdadero igualitarista se burlard de todas las conven-
ciones. Pero al mismo tiempo se castigard a si mismo
con la pobreza, la flagelacién y, finalmente, con la
muerte, en compensacién por la violencia con que ha
tratado la dominadora imagen paterna.

Si estoy en lo cierto, hemos de considerar a Peregri-

ba de emular a «los brahmanes» (25; 38); es posible que pen-
saran en una inscripcién de Atenas, en que se hablaba de un
hindi que se suicidé lanzdndose sobre la pira favtdv @rala-
vatioag (Nic. Dam., apud Estrabén, 15.1.73; Plut., Alex., 69).
Resulta tentadora la idea de comparar el suicidio de Peregrino
con los recientes «suicidios por el fuego» perpetrados publica-
mente por los monjes budistas en Saigén. En estos casos, sin
embargo, se trataba de protestar contra la discriminacién reli-
giosa; si Peregrino tuvo un motivo semejante, Luciano lo su-
primio,
® Gelio, Noctes Atticae, 12.11. Cuando Peregrino citaba los

versos de Sofocles

7ode Tavta xovate pundéy, 3 & navld Gedv

xal mavt axovwv TAVT QvastiooEl FQovos
(fr. 280 Nauk = 301 Pearson), ¢no estaria pensando en su
propio caso?
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no como un individuo més que como un tipo. En cual-
quier caso, no podemos decir que nos es bipn conocido
en su papel de prophetes cristiano; Luciano apenas
sabfa nada de las prdcticas cristianas, que, por otra
parte, le tenfan sin cuidado. Si queremos hacernos
alguna idea acerca de las formulaciones «proféticas»
cristianas, serd mejor que nos fijemos en las atribui-
das a Montano, a pesar de que éste, lo mismo que
Luciano, fue rechazado por la Iglesia, sin contar con
que también en su caso dependemos de fuentes hos-
tiles para obtener una informacién mds precisa’, Se
dice que Montano, frigio de nacimiento, habia sido
sacerdote de Apolo o de la Magna Mater antes de
convertirse al cristianismo. No parece, sin embargo,
que su actividad profética dependiera en grado apre-
ciable de sus origenes frigios”. Fue probablemente
hacia el afio 172" cuando una voz, que ciertamente
no era la suya, comenzé a hablar en primera persona
por boca de Montano. La voz decia: «Yo soy el Sefior
Dios Todopoderoso, que en este momento moro den-
tro de un hombre», y a continuacién: «No es un 4ngel
lo que hay aqui, ni un portavoz humano, sino el Sefior,
Dios Padre». Y luego explicaba la voz cémo podia

™ Las fuentes estdn recogidas en P. de Labriolle, Les Sour-
ces de Ubistoire du Montanisme (1913), y analizadas en su
Crise; sobre los ordculos de la Voz, cf. Crise, cap. 2.

™ Esta es la conclusién negativa de Schepelern, Der Monta-
nismus und die phrygischen Kulte. El montanismo surgié de
la tradicién apocaliptica judia y cristiana, no (como pretende
.Fnschgr. TMoogvitng, 222) de la religion mistérica frigia. San
Jerénimo, Epist.,, 414, presenta a Montano como un antiguo
sacerdote eunuco de Cibeles; un documento andénimo publi-
cado por Ficker lo hace antiguo sacerdote de Apolo, pero sos-
pechamos que en ambos casos se trata de meras conjeturas.

™ Es la fecha de Eusebio; Epifanio da la del afio 157, que
algunos prefieren. Cf. Labriolle, Crise, 569ss, y la nota de
Lawlor en su edicién de la Historia Eclesidstica, 11, 180s.

Generated by CamScanner from intsig.com

Hombre y mundo demoniaco 93

suceder tal cosa: «Mirad —decia—, ¢l hombre es co-
mo una lira, y yo la toco con el plectro; mientras
duerme el hombre, yo velo. Mirad, es el Sefior, que
quita a los hombres su corazén y les pone otro cora-
zén en su lugar» ™. Por supuesto, Montano no pre-
tendia ser Dios, del mismo modo que ningiin médium
moderno afirma ser Confucio o Frederic Myers; aque-
lla afirmacién pertenecia a la voz extrafia. Y la for-
mulaba en términos tradicionales, pues tanto Atend-
goras como la Cobortatio ad Graecos se sirven de la
misma comparacién musical ®. Poco después comenzé
a hablar la voz a través de dos médiums femeninos,
Priscila y Maximila; la profecia es contagiosa. Sus
oriculos fueron tomados por escrito, y los ficles ase-
guraban que venian a ser un Tercer Testamento.

De este Tercer Testamento sélo se han conservado
unas migajas, que, al igual que todas las comunica-
ciones del mds alld, resultan enormemente desalen-
tadoras. Es posible que los criticos hostiles, como
Epifanio, no eligieran precisamente los pasajes mads
valiosos para citarlos, pero podriamos pensar que Ter-
tuliano, convertido al montanismo, nos dijera qué fue
lo que le movi6é a convertirse, pero la realidad es que
no hizo tal cosa. La principal revelacién era que la
Nueva Jerusalén iba a descender dentro de poco de
los cielos y que se iban a iniciar los mil afos del
reinado de Cristo sobre la tierra. La profecia cristia-
na, por supuesto, llevaba mucho tiempo ligada a las
esperanzas milenaristas; los profetas mantenian aque-
llas esperanzas que, a su vez, los mantenian a ellos.
Pero mientras que los cristianos ortodoxos esperaban

» Epif., Haer., 484 y 11 (Labriolle, Crise, 37ss, 45ss).
Sobre xarayivopevos £v avlodzw, cf. Porf. apud Firm, Mat.,
Err. prof. rel., 13 (= Phil. ex orac., 111 Wolff): Serapis vo-
catus et intra corpus hominis conl{oc)atus talia respondit.

® Atendgoras, Legat, 7; [Justino]l, Cobhort. ad Graecos, 8.
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que la Nueva Jerusalén apareciera en lfalc_stina, la
voz de Montano afirmaba con tozudo patriotismo que
el lugar elegido era Pepuza, una remota aldea de Fri-
gia a la que habrian de acudir todos los buenos cris-
tianos a esperarla. Por lo demis, como ha sefialado el
profesor Greenslade, «parecia que el Espiritu Santo
no tenfa nada de valor religioso o intelectual que co-
municar a sus profetas» *. Salta a la vista que se con-
taba con amonestar a los obispos por su laxismo y
con imponer unas cuantas penitencias adicionales a los
elegidos; segin Tertuliano ®, se interesaba incluso por
cuestiones como la longitud del velo que debian llevar
las solteras. Y como las mujeres suelen desempefiar
mejor que los varones el papel de médium, es Iégico
que Montano les atribuyera mayor importancia que
los ortodoxos; una profetisa llegé incluso a tener una
vision en que Cristo se le manifesté en figura de
mujer ®. Pero se dirfa que la mayor innovacién fue
de orden prictico, pues parece que Montano fue el
primero que pagd un jornal regular a sus misioneros *,

Los obispos, disgustados por las criticas de Monta-

"' S. L. Greenslade, Schismr in the Early Church (1953), 109.

® Tert., De virginibus velandis, 17.6.

" l?pif., Haer,, 49.1 (Labriolle, Crise, 86ss). También el
gndstico Marco comunicaba a sus discipulos ¢l don de la pro-
fecia (Iren., Haer, 113). Justino, Dial., 88.1, advierte que
entre los cristianos hay profetisas ademis de profetas, mien-
tras que en la Iglesia frigia parece haber existido una tradi-
cn.(m de profecia femenina; Ja fuente antimontanista de Euse-
bio menciona (Hise, Ecel,, 5.17.3s) una profetisa llamada
Ammia de Filadelfia, que los montanistas tenfan por precur-
sora, ¥ que debe de pertenccer a la primera mitad del siglo 11
g«.;% ?7 M. Calder, «Bull. John Rylands Librarys, 7 [1922.23],

* Eus,, Hist, Eecl., 5.182. A juzgar por este pasaje, Mon-
tano, lo mismo que Cipriano, sabia combinar sus dones ’«pncu-
mdticos» con sus talentos de organizador.
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no, y nada dispuestos a admitir mds Testamentos,
respondicron excomulgindole y tratando de exorcizar
los malos espiritus que poseian a sus seguidores. Pero
el montanismo no se dejaria aniquilar ficilmente ni
por la intervencién de los obispos ni por el fracaso
de la cita concertada en Pepuza. Desde Frigia se di-
fundié por Oriente, y de alli pasé a Roma, al norte
de Africa y hasta a la remota Espafa. Y a pesar de que
Maximila habia afirmado: «Después de mi va no habr4
mds profetas, sino que vendrd el fin del mundo» ®, la
profecia continué. Tertuliano habla de una mujer que
«conversa con los dngeles y a veces incluso con el
Sefior», y que ha visto un alma humana en figura
corporal (con lo que probé a plena satisfaccién que
las almas son corpéreas). Una generacién despudés,
Cipriano sabe de unos nifios que han sido favorecidos
con visiones y palabras de parte del Espiritu Santo,
no sélo en suefios, sino estando también despiertos,
en estado de ekstasis ¥. También se nos habla de una
profetisa de Capadocia que, poco después del afio 235,
se arrogé la potestad de administrar los sacramentos,
pretendié ser capaz de producir terremotos y se com-
prometié a llevar al pueblo de Dios a Jerusalén; a
juzgar por el relato de Firmiliano, parece que la per-
secucién renovada bajo Maximino se conjugé con las
calamidades naturales y las crecientes dificultades eco-
némicas para encender de nuevo las esperanzas mile-
naristas ¥. Después del triunfo de Constantino, aque-

* Epif., Haer., 48.2 (Labriolle, Crise, 68ss).

* Tert., De anima, 9; Cipriano, Epist., 16.4. Recuérdese el
nifio que utilizaba Apuleyo (Apol., 42) como médium. Es po-
sible que en el temperamento o en la tradicién cultural del
norte de Africa hubiera algin rasgo favorable a los estados
de disociacién; cf. P. Courcelle, Les Confessions de Saint
Augustin dans la tradition littéraire (1963), 127-36.

¥ Firmiliano, apud Cipriano, Epist.,, 75.10. Cf. K. Aland,
ZNTW 46 (1955), 110s. Labriolle sostiene que aquella mujer
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llas esperanzas comenzaron a parecer anacrénicas, pero
¢l montanismo continué firme en sus antiguos reductos
a lo largo de los siglos 1v y v. Arcadio mandé quemar
los libros montanistas y suprimié las reuniones de
estos sectarios, pero hasta el reinado de Justiniano no
se encerrarian los montanistas en sus iglesias, pren-
diadose fuego v muriendo de este modo, pues pre-
ferian este fin a cacr en manos de los demds cris
tianos &,

Era inevitable a la larga la derrota del montanismo.,
Asf se podia prever ya en el sabio consejo que el
Espiritu Santo habia dado a lgnacio: «Nada sin el
obispos ¥ En vano protestaria Tertuliano que la Igle
sia oo o8 o conjunto de los ohispos: en vano se ques
fazia lrenco de la repulsa de Ia profecia V. Desde el
punto de vista & la emanquia, la rercera persona de
2 Trinidad habia desbondado su primitiva funcién .

20 padis ST MONNEN, W Que su obieivo era Jerusalén, no
Pepazs; pero & poshle e ea su &poca va = hubiena cane
Sl I az on Pepuna (Termuliano nunca la menciona). Ya
Busehio (B Ead, o7) advintid que la persacucidn estim.
Iaha s oxpoctativas milenanistas. Es sorprendente que un
SEI0 120 JOSESTosd QMm@ TRrer0 RO Provecara movimientos
qm!as::s més violennos; quizd hayamos de suponer que la vi-
Md&?xmnm&mﬁﬁmycﬂﬁm&%m
movimientos de este HpO en algo anterior, of. Hipdli
"'DC“'* 418s. - - S R,
od. Theod, 16548; Procopio, Hist. &re., Jd4.21.
CE. Labriolie, Crise, 52836 G M
f Ignac, ‘Pb:'ld., 7; of. Magn, 6, donde se afirma que «el
d:;cspo preside en lugar de Dioss. Por supuesto, Ignado era

» Tgt.. De pudicitia, 21; Iren., Haer., 3.11.12. Sobre la de-
cadencia de la profecia, of. Fascher, Moogmyz, 220s; H. Lietz-
mann, Tde Founding of the Church Universal (trad. in-
gless; 1950), 56-59.

. o:fm im:wté —Ppor razones muy distintas, es cierto—
reducir sl Espiritu Santo 2 la categorfa de un mero agente
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El Espiritu tiene una presencia tan firme en ¢l Nuevo
Testamento que no era posible suprimirlo, pero dejé
de desempenar un cometido perceptible en las deter-
minaciones de la lglesia, La antigua tradicion del
prophetes que comunicaba lo que se le ordenaba decir
fue sustituida por la idea, menos incdmoda, de una
constante asistencia divina garantizada, sin que ellos
wmismos lo advirticran, a los principales dignatarios
de la lglesia, La profecia iba a quedar soterrada, para
reaparecer en las manias quiliastas de finales de la
Edad Media™ v en otros muchos movimientos evan-
aélicos subsiguientes, John Wesley reconocerfa en
Montano un espiritu afin al suvo, v atirmé que habia
sido «uno de los hombres mads santos del siglo s
Con este epitalio nos separamos de ¢l

subondinado (Prize., 13.5), pero su opinidn no fue aceptada
por la Iglesia. Los apologetas apenas hablan de la Tercera
Persona, a la que tienden a identificar con la Scgunda (Licta-
mann, op. 7, 2100, San Basilio escribirfa mds tarde que, en
cuanto a la naturaleza del Espirimn Santo, lo menos «peligro-
so» ¢s rvonover la propia ignorancia (Coners Sah, e Ar, 62
PG 31, 613 A). Estov dispuesto a admitir, con Edwyn Bevan
(Symbolisms amd Belief, 191), contra Reitzenstein, Leiscgang
v otros, que inicialmente esta personificacidn de un estado
psicoldgico fue «un intento de explicar una experiencia reals,
Al principio, Dios Espiritu Santo era ¢! Dios que irrumpe,
pero logrd su condicidn independiente mucho después de que
la reiteracién de sus irrupciones hubiema dejado de resuliar
aceptable a la Iglesia.

€ Cf. el fascinante libro de Norman Cohn The Pursiit of
the Milleniur:. Ha de advertirse que una funcién de que anti-
guamente se encargaban los propbetai pasé luego a ser ejer-
cida por los exorcistas, que son enumerados entre los clérigas
de la Iglesia de Roma hacia mediados del siglo 1t (Eus., Hisz,
Ecel.,, 643.11).

" John Wesley, Sermons, 1I, 328, citado por Labriolle,
Crise, 129.

7
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CAPITULO I1I
HOMBRE Y MUNDO DIVINO

He dado vueltas por el mundo de la
variedad, y ahora me ballo centrado en lo
eterno; éste es el seno de donde procedo,
y a él se dirigen abora todos mis deseos.

JAacoB BAuTHUMLEY

Las experiencias que he analizado en el capitulo II
eran de cardcter marginal, y su valor religioso resul-
taba ambiguo; por eso les he dado el calificativo de
«demoniacas». En nuestra cultura, las voces y las vi-
siones suelen tratarse como sintomas de enfermedad,
mientras que los suefos se enjuician no como un cauce
de comunicaciones entre Dios y el hombre, sino entre
los niveles consciente e inconsciente del psiquismo hu-
mano. Los fenémenos de este tipo desempeiian todavia
un papel importante en la religiosidad de algunos
individuos y de diversas sectas, pero casi todos nos-
otros nos inclinamos a despreciar estas manifestacio-
nes como pertenecientes, en el mejor de los casos, a
la patologia de la religion. Me propongo analizar a
continuacién ciertas experiencias de naturaleza cier-
tamente oscura y mal definida, pero cuyo valor reli-
gioso se admite generalmente.,

Todas las creencias y experiencias que vamos a
revisar aqui son del tipo que llamamos «mistico» en
sentido amplio. El término «mistico», sin cmbargo,
es vago y peligroso. Con vistas al desarrollo de este
capitulo adoptaré la definicién estricta que da Lalan-
de en su Vocabulaire de la Philosophie': mistica es

' (*1974) 644, citado por Festugitre, Révélation, IV, 265.
Esta definicién tiene las ventajas de: ¢) no introducir el tér-
mino «Dios» (que algunos misticos orientales rechazarian de.
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«la creencia en la posibilidad de una unién intima y
directa del espfritu humano con el principio funda-
mental del ser, una unién que constituye simultinea-
mente un modo de existir y un modo de conocer dis-
tintos y superiores a la existencia y al conocimiento
| normales». Llamaré «misticos tedricos» a los que creen
en la posibilidad de semejante unién y «misticos prac-
ticantes» a los que creen haber tenido tales experien-
cias. En el primer grupo estin incluidos también los
segundos, por supuesto; pero no a la inversa. Una
vez definidos de este modo los términos, nuestra si-
guiente tarea consistird en distinguir, hasta donde ello
sea posible, las teorias y experiencias especificamente
misticas de otras que sélo pueden calificarse de «mis-
ticas» en el sentido amplio, no preciso. Hay mucha
confusién al respecto en los libros dedicados al estu-
dio de los fenémenos religiosos del periodo de que
nos ocupamos 2,

Un motivo frecuente de confusién es la palabra
griega ekstasis. Dado que en la literatura de la mistica
medieval se usa el término «éxtasis» para describir
normalmente el estado de unién mistica, resulta muy
facil proyectar este mismo sentido sobre la palabra

cididamente); &) subrayar por igual los aspectos existencial y
cognoscitivo de la experiencia.

* Por ejemplo, un investigador tan competente como H.-C.
Puech, después de observar acertadamente que la mistica cris-
tiana, en el sentido que habitualmente damos al término, apa-
reci6 tardiamente, afiade que «surgié de una ‘mistica’ en que
el éxtasis va esencialmente unido y.subordinado a la profecia»
(«Rev. d'Hist. et Phil. Rely» [1933], 513). Se enuncia asi
correctamente la secuencia cronolégica, pero no se aclara que
el «éxtasis» del profeta es un estado psicolégico completamen-
te distinto del «éxtasis» de la unién mistica. Hasta el mismo
Nilsson llega a equiparar el «stille Ekstase» de Plotino con la
supuesta levitacién de Yédmblico como si se tratase de fend-
menos del mismo orden (Gesch., 11, 415),
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griega. Pero lo cierto es que ekstasis y los términos
nﬁpes tienen una amplia gama de aplicaciones *. En el
griego cldsico sirven para designar cualquier desvia-
cién del estado normal, un cambio abrupto de espi-
ritu o talante; a partir de este uso se desarrollaron
diversos sentidos especializados. Pueden consistir ¢s-
tos en estados de pavor o estupefaccidn, como cuando
Jesis disputaba con los doctores, y los asistentes exis-
tanto, «estaban asombrados»*. Puede tratarse tam-
bién de histeria o insania, como ocurre habitualmente
en AristSteles y en los tratadistas médicos 5. A veces
se alude asi a la posesién, de origen divino (como en
el caso de los profetas del Antiguo Testamento) o
diabélico (como en el ekstasis que Origenes atribuye
a la Pitia®); este uso es corriente en Platén y autores
sucesivos. Con este tipo de ekstasis se ha confundido
a veces el que Filon atribuye a los profetas hebreos, y
sin razén, como se¢ desprende con claridad de las ex-
plicaciones que el mismo autor da a propdsito de
aquel ekstasis. «Nuestro entendimiento —dice— e¢s
desterrado de nosotros mismos a la llegada del espi-
ritu divino, y es restituido al retirarse éste, pues lo
mortal y lo inmortal no pueden compartir la misma

* Cf. Pfister, en Pisciculi F. ]J. Doelger (1939), 178ss, y en
RAC, 5. v. «Ekstase»; también, Pat. Lex., 5. v. fxoramc. Ya
Filén distingufa varios sentidos; cf. Quis rer., 249.

* Lc 247. Cf. Platén, Menex., 235 A 7; Menandro, fr. 136
Koerte: ta pundt mpoodozduey’ Exotaoy gips, etc.

* Ar., EN 1149 b 35: itéommuxe tijg giocms GHoreg ol par-
vopevor; Hip., Prorrh., 2.9: al... pelayyolizal abtal izovi-
olEs oV huvottelfes, elc.

¢ Orig., C. Celsum, 7.3. Este sentido peyorativo es el que
tiene habitvalmente en Origenes (W. Vélker, Das Vollkam-
menbeitsideal des O. [1931], 137ss). El Gnico caso de un uso
«mistico» de #xzoramz en Origenes que pretendia haber ha-
llado Vélker, en Hom. in Num., 27.12, me parece extrema-
damente dudoso.
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morada» . No hay aqui una descripcién de la unidén
mistica, sino de un estado de «posesién» ocasional
o, como hoy dirfamos, de «trance meditimnico». El
espiritu divino desciende a un cuerpo humano; no es
que el hombre se eleve o sea elevado por encima de
su corporeidad. Por lo que sé, la primera vez que se
aplica este término a la experiencia mistica en sentido
estricto es en una famosa sentencia de Plotino, en que
la unién mistica se describe ®* como «un éxtasis, una
simplificacién y entrega’® de la persona, una aspira-
cién hacia un contacto, que es a la vez quietud y es-
fuerzo intelectual de adaptacién» '°. Parece que la mfs-
tica cristiana aprendié de Plotino, por mediacién de
Gregorio de Nisa, este uso del término ekstasis.

Daré ahora otro ejemplo de lo engafiosas que pue-
den resultar las palabras. Los misticos cristianos, hin-
dies y musulmanes han utilizado frecuentemente la
férmula «yo soy td y ti eres yo» para expresar la
identificacion del alma con lo divino; por ejemplo,
santa Angela de Foligno, en el siglo xm1, crefa haber
escuchado cémo Cristo le decfa: «Ti eres yo y yo soy
ti» "'. Ahora bien, en el perfodo que estudiamos co-

' Filén, Quis rer., 264s. Su lenguaje es «mfsticos en el sen.
tido amplio del término, pero la Gnica experiencia cuasi misti-
ca que Fildn pretende haber conocido personalmente es la
winspiracidne del escritor cuando las ideas fluyen sin trabas
(Migr. Abr, 7).

* Plot, vi, ix, 1122 Br. En v, iii, 7.14, v v1, vii, 17.40, e
término tiene el significado amplio de salirse de la propia con.
dicidén original,

* "Exidoms sucle entenderse aqul de este modo; en cuanto
a la idea, of, v, v, 8.11, Otra traduccién posible serfa sdilata-
cidne: of, Ar,, De aniza, 117 b 7.

¥ Entiendo #gappoy como el «encajarses del centro del
alma en el gran Centro (vi, ix, 8.19); of, vi, ii, 830,

" He tomado este cjemplo, ¥ la mayor parte de los que si
guen, de O, Weinreich, «Arch, £ Rels, 19 (1918), 165ss.
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nocemos media docena de casos en que se usa esta
misma férmula de identificacién reciproca, pero seria
completamente erréneo creer que entonces tenia el
mismo sentido que le daba la santa. Asi, en un papiro
mdgico leemos una invocacién al dios supremo del
cosmos para que penetre en un mago «para todos los
dias de su vida» y cumpla «todos los deseos de su
alma», después de lo cual declara el mago: «Porque
ti eres yo y yo soy ti; todo cuanto yo diga se cum-
plird» . Aqui no se trata de unién mistica en abso-
luto, pues la identificacién reciproca se ha logrado me-
diante recursos madgicos; por otra parte, habri de
durar toda la vida, y los motivos que mueven al mago
a provocar ese estado no son otra cosa que sus descos
de adquirir un poder personal. Lo mis que podriamos
decir es que su autor ha tomado una férmula religio-
sa en su origen, le ha atribuido una virtud mdigica y
la utiliza para sus propios fines; los papiros magicos
operan siempre con los restos de la religiosidad de
otras personas . Mids cerca del sentido que la expre-
sién tenfa en santa Angela se halla, al parecer, un
pasaje de la gndstica Pistis Sophia, en que Jesis dice
del verdadero gndstico: «Este hombre es yo y vo soy
este hombre» ¥, Pero el caso mds interesante en que

U PGM, xiii, 795. La misma férmula aparece vsada de igual
modo en PGM, viii, 36 y 50, después de una invocacidn a
Hermes para que penetre en el mago «lo mismo que los nifios
penetran en el senos (viii, 1), Otros dos pasajes en que apa-
rece la formula carecen de importancia para nuestro propasito,
En M. Berthelot, Alchimistes grees, 1 (1887-88), 28ss, la iden-
tilicacion atirmada es la del dios Horus con el dnpel Amnacl;
en lIrenco, Haer,, 1.13.3, es la del gndstico Marco con sus
discfpulas, consumada, segin lrenco, mediante la union sexual.

" Cf. M. P, Nilsson, Die Religion in den griech, Zauberpa.
pyri: «Bull, Soc, des Lettress (1948), 59ss también A, D.
Nock, «]. Eaypt. Archoe, 15 (1929), 219ss,

W Pistis Sophia, 96, p. 168 Schmidt, Parece, sin embargo,
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aparece la férmula es un pasaje del ofita Egangelio'de
Eva, en que dice «una voz de trueno»: «Yo soy ti y
td eres yo; donde estds tu, también estoy yo. Yo estoy
disperso en todas las cosas; donde ti lo desces, allf
te reunirds conmigo, y al reunirte conmigo, también
te retnes contigo mismo» . Este no es el lenguaje
de santa Angela o de Plotino, sino el de una mistica
extravertida o panteista. Volveré sobre el tema, pero
antes he de ocuparme de otra forma de experiencia
que se puede confundir ficilmente con la unién mis-
tica.

Se trata de la experiencia que ha sido descrita como
«deificacion» (0edg yevéolar, Ocomoreiolar, [amo]
OewOijvar). La idea de que un ser humano puede con-
vertirse en dios o en demonio después de su muerte
era conocida desde muy antiguo; aparece afirmada
frecuentemente en las estelas de los periodos helents-
tico y romano . Pero que un hombre llegue a ser dios
en vida, «un dios que camina en su carne», como lo
expresa Clemente , nos ha de parecer muy extraio
si prescindimos de los convencionalismos del culto al
gobernante en época helenfstica y romana. Lo cierto
es, sin embargo, que hallamos este lenguaje usado no
sélo entre paganos como Plotino, Porfirio y los her-
méticos, sino también por cristianos como Ireneo,
Clemente, Origenes y Gregorio de Nisa. Para enten-

que se alude a una absorcién ocasional del gnéstico en la di-
vu:‘:dad_(cf: F. C. Burkitt, Church and Gnosis, 77).
Epifanio, Haer., 26.3.1 (= Hennecke, NT Apokrypber’,
166). En cuanto al lenguaje pantefsta, cf, Gospel of Thomas,
sent, 77: «Yo soy el Todo: de mf procede el Todo, y a mi
ha retornado ¢l Todo. Talad el bosque: alli estoy yo. Levantad
la Eicérar,{y ac encontraréisy»,
- R. Lattimore, «Illinois Studies», 28 ~J. Fes-
tugiére, L'idéal rel. des grecs, 11 (1932), cap.(Sl.9 e
" Clem., Strom., 7.1014. Cf. Epicuro, fr. 141: apOuprag
pot megurarer zai Npig aplagrove Siavood,
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derlo, habremos de recordar ante todo que en una
sociedad politeista, el término theos no tenia las mis-
mas resonancias de temor y lejania que para nosotros
entrafia la palabra «Dios». En la tradicién popular
griega, un dios se diferenciaba de un hombre ante
todo por el hecho de estar exento de la muerte y por
los poderes sobrenaturales que ello le conferia. De
ahi la frase, tantas veces repetida, de que «el hombre
es un_dios mortal, v un dios es un_ hombre inmortal»;
de ahi también la posibilidad de tomar erréneamente
por dios a un hombre, con tal de que éste hiciera
alguna demostracién de poderes sobrenaturales, como
se dice que ocurrié a Pablo y Bernabé en Listra, y
en diversas ocasiones a Apolonio de Tiana ¥,

Los filésofos, sin embargo, anadicron una nucva
cualificacién al ser divino: la bondad ¥. Y ¢l hombre,
afirmaban, debe imitar esa bondad divina hasta donde
le sea posible. Esta es la doctrina de la bhomoiosis, la
«asimilacién a Dios», que Platén fue el primero en
formular en un famoso pasaje del Tecteto, del que se
harian eco constantemente todos los platénicos del
periodo que estudiamos, tanto paganos como cristia-
nos ®. Pero se trata aqui de una doctrina moral, no
mistica propiamente, pues asimilacién no ¢s lo mis-

® Hch 14,8ss; Filostr.,, Vit Apoll., 4.31; 5.24; 7.11. Sobre
las implicaciones limitadas del término dedg, of. A. D. Nock,
Deification and Julian: JRS 41 (1951), 115-23.

¥ Cr. Plut.,, Aristides, 6: «Se ahrma que la divinidad se
distingue por tres caracteristicas: ¢l ser imperecedera, su poder
y su virtud».

* Platén, Teet., 176 B: guyy 8¢ dpoimos Ded natd
duvatov: dpoimars dE dixaiov zat Golov peti poovijorms ye-
veaOar. Es significativo que en las citas posteriores de la frase
de Platén, por ejemplo, en Plotino, se omiten frecuentemen.
te las palabras restrictivas xatd o dvvardv. La historia de
esta idea ha sido cuidadosamente trazada por H, Merki en su
libro “‘Opoimaig Oed (1952).
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mo que identificacién. Su objetivo final, sin embargo,
serfa el ideal de la identificacién, hasta el punto de
que Plotino afirmard que el fin dltimo del hombre
virtuoso no es el negativo de evitar el pecado, sino
el positivo de llegar a ser dios, y Clemente dird que
el hombre virtuoso «practica para ser dios» *'. En pa-
sajes de este tipo, la «deificacién» no parece ser otra
cosa que la situacién limite, en teoria, de la asimila-
cién. Como tal sirve para caracterizar al verdadero
sabio, que, como dice Porfirio, «se divinizard en vir-
tud de su semejanza a Dios» Z. Puede suponerse que
los tedlogos catélicos ortodoxos hablaban de «deifica-
cién» precisamente en este sentido. Ademds, contaban
con el respaldo biblico de Gn 1,26 y Sal 82,6.

Pero hay otros pasajes, paganos y cristianos, en que
esas expresiones parecen implicar un auténtico cam-
bio de identidad: la sustitucién de una personalidad
humana por otra divina, conseguida en virtud de unos
ritos mdgicos o un acto de la divina gracia, o por
ambas cosas a la vez. Como ha demostrado Festu-
giere &, éste es claramente el sentido del decimotercer

* Plot., 1, ii, 6.2 (donde prefeririamos traducir «ser un
dios», en vez de «ser Dios», como hace MacKenna; cf. verso
6; Clem., Strom., 6.113.3. Sobre la «divinizacién» en Clemen-
te, cf. G. W. Butterworth, JTS 17 (1916), 157-69; en cuanto
a los Padres griegos en general, cf. J, Gross, La Divinisation
des chrétiens d'aprés les péres grecs (1938). Butterworth dice
de C_Zlcmentc que «lo que su lenguaje hiperbélico quiere decir
es su.nplemcnte que el elemento divino que hay en el hombre
ad’quxcrc una unién cada vez mds estrecha y consciente con
Dios, del que procede en principio» (loc. cit., 160). Esto sue:
na a reduccién demasiado exagerada, y no deja lugar a la
influencia del pensamiento gndstico en Clemente.

# Porf., Ad Marc., 28520 Nauck. Cf, Porf., apud Agus.
Civ. Dei, 19.23: «La imitacién nos diviniza al aproximnmog
a Dioss».

3 Révélation, IV, 200-67.
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tratado hermético, en que se describe una experiencia
de regeneracién por la que un individuo se convierte
en «un dios ¢ hijo de Dios, totalmente, dotado de
todos los poderes divinos» que han penectrado en él .
Se trata aqui nada menos que de una irrupcion de
Dios en un hombre, que podria compararse con ¢l
ekstasis de Filén y con los casos de posesién divina
que analizdbamos en el capitulo II, pero con la dife-
rencia de que aqui se llega a un estado permanente.
Tanto los hermetistas como Clemente ensefan que
el renacido es impecable a partir de ese momento *.
Para los hermetistas, la regeneracién parece ser con-
secuencia, en parte, de una accién ritual *, a la que
acompana la comunicacién de un saber oculto, y, ¢n
parte, de la gracia divina; para Clemente, depende
del bautismo, ademis de la formacién y de la gra-
cia; algunos gnésticos cristianos afadian la necesidad
de un rito especial, un segundo bautismo, mientras
que otros afirmaban que bastaba por si misma la ad-

* Corp. Herm., xiii, 2.

3 Pero no de Origenes, que adopté la opinién, mis pru-
dente, de que el alma, del mismo modo que nunca es incapaz
de redencién, tampoco es nunca incapaz de caer en el pecado;
la libertad de eleccion es parte de su naturaleza inalicnable.
Sin embargo, en 1 Jn 3,6 se encontr$ un respaldo biblico para
la doctrina de la «impecabilidads gnéstica,

® El candidato a la divinizacién ha de dejarse arrastrar
(2uodoacBat) por el aliento divino (Corp. Herm., xiii, 7),
del mismo modo que el candidato a la inmortalidad en PGM
iv, 537; en ambos casos se concbe el preuma en términos
materiales. Cf. Festugiére, Révélation, 111, 171, ¥ 1V, 249, asi
como el relato de «conversions de comienzos del siglo xix,
citado por William James, Varieties, conferencia IX: «Habia
una corriente (que daba la sensacién de aire) que penetrd en
mi boca v en mi corazén de manera mds sensible que si be-
biera algo, v que se prolongd, por lo que yo pusdo juzgar,
durants cinco minutos 0 mdss.
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quisicién de la gnosis . En todos estos casos parece
que el dato psicolégico subyacente es el fendmeno de
la conversién, a la que acompaiia la creencia firme en
que todo comienza de nuevo y en que, al menos por
el momento, ha desaparecido todo desco de pecar .
Cuando la conversién es repentina y total, el sujeto
se siente elevado a un plano nuevo de la existenciag
como ha dicho Lifton, un cambio radical de ideologia
exige un cambio radical de identidad ¥, En el capftulo
anterior sefialibamos diversos indicios que apuntaban

" Irenco, Haer., 1.21.1 (marcosianos), Sobre el efecto mif.
gico del bautismo, cf, Cipriano, Ad Donaturm (De Gratia
Dei), 34: «Al bautizarse, de manera maravillosa lo dudoso
se vuelve seguro, se abre lo cerrado, se ilumina lo oscuro vy
resulta posible cuanto se habfa juzgado imposibles,

* Cf. Kirk, Vision, 229-34. Dado que, segin palabras de
Ignacio, «cl hombre espiritual no puede hacer nada carnals,
algunos han sacado Ia conclusién de que, si aparenta hacer
algo carnal, realmente no estarfa haciendo tal cosa. Algunos
gndsticos son acusados por los Padres ortodoxos de despreciar
todas las normas morales sobre esa base. En asuntos como
éste, los Padres no son los testigos que mayor confianza me-
recen, pero sus acusaciones reciben mds fuerza del testimonio
independiente de Plotino, 11, ix, 15, asi como de cuanto sa-
bemos que ha ocurrido en otras culturas (cf. Zachner, Mysti-
cism, 187s, 206). .

® R. J. Lifton, Thought Reform and the Psychology of

Totalism (1961), 454ss. El problema de la identidad personal
se plantea y discute explicitamente en dos pasajes de Ploti-
no: vi, iv, 14.16ss, y 1, i, 10s: ¢ha de identificarse el yo
(ueic) con la conciencia intemporal que forma parte de la
estructura 51c la realidad, o «con aquel otro hombre que de-
seaba existir y encontré esa conciencia intemporal y se adhirié
a ella»? Su respuesta es que la identidad del yo es inestable;
sus limites fluctian con las fluctuaciones de la conciencia. La
importancia de este descubrimiento ha sido puesta tltimamen-
te de relieve en la obra de P. Hadot Plotin ou la simplicité
du regard (1963), cap. 2.
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a una crisis de identidad: «¢Es una imagen de Arfs-
tides o una imagen de Asclepio?». «¢lis ¢sta la voz
de Montano o la Voz que se sirve de Montano?». Del
mismo modo, otro hombre podrfa preguntarse: «g Aca-
50 soy ain aquel ser inseguro y pecador que ayer era?
¢No soy mds bien un nucvo ser, renacido en la segu-
ridad y la ausencia de pecado?». Por otra parte, en
términos freudianos, un hombre que ha llegado a esta
situacion se encuentra en condiciones de resolver sus
conflictos mediante la interiorizacién de la poderosa
imagen paterna. A partir de ese momento podri orar,
como haclan los adamitas: «Padre nuestro que estds
en nosotros» .

Se habrd comprendido que el fenémeno que vengo
analizando es completamente distinto de la unién mis-
tica; ésta es una experiencia de breve duracién, v
normalmente se produce, en todo ¢aso, aintervalos
muy prolongados. Ciertamente, Plotino podia decir
que en la unién mistica ¢l alma «se ha convertido en
Dios o mis bien es Dios» ¥, pero éste no es el sentido
en que Clemente o los hermetistas hablaban de «dei-
ficacién». La diferencia ha sido perfectamente estable-
cida por Norman Cohn por lo que se refiere a la mis-
tica medieval tardia. Después de citar la afirmacién
que aparece en el opisculo del siglo xv, Schwester
Katrei, en el sentido de que «Cristo me ha hecho su
igual, y ya nunca podré perder esta condicién», pro-
sigue Cohn: «El abismo que separa estas experiencias

® Cohn, Pursuit of the Millenium, 233. En e] gran crisol
de las postrimerias del Imperio, donde se mezclaban hombres
de los mis diversos origenes raciales, religiosos y sociales, cra
inevitable que asumiera una importancia excepcional la pre-
gunta «¢quién soy yo?», y por las mismas razones que la
vemos planteada con toda urgencia en la moderna América;
cf. Erik H. Erikson, Identity and the Life Cycle (1956).

% Plot., vi, ix, 9.59.
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de las de los grandes misticos catdlicos es, por su-
puesto, enorme. La wunio mystica reconocida por la
Iglesia era una iluminacion momentdnea, que sc con-
cedia sélo ocasionalmente, quizd una sola vez en la
vida. Aparte de las energias que pudiera liberar y de
la seguridad que otorgara, el ser humano que la expe-
rimentaba no_se despojaba por ello de su copdicién
humana; seguia siendo un ser mortal ordinario que
aun debia consumir lo que le quedara de vida sobre
la tierra. El mistico hereje, sin embargo, se sentia
completamente transformado; no es simplemente que
se hubiera unido a Dios, sino que sg_identificaba con
Dios -y asi permanecia. ya_para_siempre».2._Parque
«los grandes misticos catélicos lefan a Plotino», mien-
tras_que «los misticos heréticos léfan a ciertos herme-
tistas_y_gndsticos_cristianos»; la distincién es perfec-
tamente vélida para el periodo que estudiamos. Tam-
bién Plotino rechazaba enérgicamente la pretensién
megalomaniaca de los gndsticos, que se crefan en po-
sesion de un monopolio de la presencia divina. Para
Plotino, Dios se hace presente a todos los seres, y el
poder de tomar conciencia de esa presencia es una
capacidad «que poseen todos los hombres, aunque son
pocos los que la utilizan» *. «Si Dios no estd en el
mundo —explica a los gnésticos— tampoco estd en
vosotros, y nada tendréis que decir acerca de él» *.
Pasemos ahora al dificil tema de la unién mistica
propiamente dicha. También en este dmbito hemos de
hacer algunas distinciones. En dos importantes obras
recientes, Mysticism Sacred and Profane, del profesor
Zaehner, y Mysticism: and Philosophy, del profesor
Stace, se ha intentado establecer una morfologia de lo
mistico. Ambos autores usan términos distintos y lle-

2 Cohn, Pursuit of the Millenium, 184,
¥ Plot., 1, vi, 8.24.
* Plot., 11, ix, 16.25.
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gan a conclusiones diversas, pero también coinciden
en distinguir dos clases principales de experiencias
misticas, extravertida (que el profesor Zachner llama
«mistica de la naturaleza») ¢ introvertida. Cito las
definiciones de Stace: AT

«La experiencia extravertida mira hacia fuera a tra-
vés de los sentidos, mientras que la introvertida mira
hacia dentro, a la intimidad del espiritu, Ambas cul-
minan en la percepcién de una unidad suprema con
la que quien percibe se siente unido o incluso identi-
ficado. La mistica extravertida, que pone en juego los
sentidos, percibe la multiplicidad de los objetos ma-
teriales exteriores misticamente transfigurada, de for-
ma que a través de ellos brilla el Uno o la Unidad.
El mistico introvertido, por ¢l contrario, trata de hun-
dirse en las profundidades de su personalidad median-
te el recurso de cerrar deliberadamente las puertas de
los sentidos» *.

Hasta aqui Stace. Cudl de estas dos maneras de
buscar la unidad elegird cada individuo supongo que
serd cuestién en parte de temperamento y en parte
de formacién cultural. Por otro lado, teniendo en

¥ Stace, Mysticism and Philosophy, 61-62 (algo abreviado),
Zachner, Mysticism, 50, define la «experiencia mistica natu-
ral» como «una experiencia de la naturaleza en todas las cosas
o de todas las cosas como una solas, Con razén se opone al
término «mistica panteistas, ya que algunos misticos (espe-
cialmente Richard Jefferies) no han visto en sus experiencias
nada a lo que se sientan movidos a designar con el nombre
de «Dios». Otros objetariin que con el término «cxtravertidos
designamos una experiencia que realmente es una proyeccién
del mundo interior sobre el exterior, no una receptividad de
impresiones sensoriales, Pero al menos implica el uso de los
sentidos, cosa que se excluye en la mistica «introvertidas.
Rudolf Otto, Mysticism East and West (trad. inglesa; 1932),
cap. 4, ha establecido una distincién semejante entre Einbeits-
schau (extravertido) y Selbstversenkung (introvertido),
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de las de los grandes misticos catdlicos es, por su-
puesto, enorme. La wnio_mystica reconocida por la
Iglesia era una iluminacién momentdnea, que se con-
cedfa sélo ocasionalmente, quizd una sola vez en la
vida. Aparte de las energias que pudiera liberar y de
la seguridad que otorgara, el ser humano gue la expe-
rimentaba no se despojaba por ello de su copdicién
humana; seguia siendo un ser mortal ordinario que
aun debia consumir lo que le quedara de vida sobre
la tierra. El mistico hereje, sin embargo, se sentia
completamente transformado; no es simplemente que
se hubiera unido a Dios, sino que se_identificaba con
Diosy..asi. permanecia_ya_para.siempre». .. Porque
«los grandes misticos catélicos lefan a Plotino», mien-
tras_que «los misticos heréticos leian a ciertos herme-

O —

tistas y gndsticos_cristianos»; la distincidén es perfec-
tamente vilida para el periodo que estudiamos. Tam-
bién Plotino rechazaba enérgicamente la pretensién
megalomaniaca de los gnésticos, que se crefan en po-
sesién de un monopolio de la presencia divina. Para
Plotino, Dios se hace presente a todos los seres, y el
poder de tomar conciencia de esa presencia es una
capacidad «que poseen todos los hombres, aunque son
pocos los que la utilizan» *. «Si Dios no estd en el
mundo —explica a los gnésticos— tampoco estd en
vosotros, y nada tendréis que decir acerca de él» »,

Pasemos ahora al dificil tema de la unién mistica
propiamente dicha. También en este 4mbito hemos de
hacer algunas distinciones. En dos importantes obras
recientes, Mysticism Sacred and Profane, del profesor
Zachner, y Mysticism and Philosophy, del profesor
Stace, se ha intentado establecer una morfologia de lo
mistico. Ambos autores usan términos distintos y lle-

% Cohn, Pursuit of the Millenium, 184,
¥ Plot., 1, vi, 8.24.
“ Plot., 1, ix, 16.25.
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gan a conclusiones diversas, pero también coinciden :
en dxstmgun' dos clases principales de experiencias
miquas, dexnlage.md' a a(lque ;:l profesor Zaehner llama
«mistica de la naturaleza») e introvertida. Ci
definiciones de Stace: Amgvertics. Clto has

«La experiencia extravertida mira hacia fuera a tra-
vés de los sentidos, mientras que la introvertida mira
hacia dentro, a la intimidad del espiritu. Ambas cul-
minan en la percepcién de una unidad suprema con
la que quien percibe se siente unido o incluso identi-
ficado. La mistica extravertida, que pone en juego los
sentidos, percibe la multiplicidad de los objetos ma-
teriales exteriores misticamente transfigurada, de for-
ma que a través de ellos brilla el Uno o la Unidad.
El mistico introvertido, por el contrario, trata de hun-
dirse en las profundidades de su personalidad median-
te el recurso de cerrar deliberadamente las puertas de
los sentidos» *.

Hasta aqui Stace. Cudl de estas dos maneras de
buscar la unidad elegird cada individuo supongo que
serd cuestién en parte de temperamento y en parte
de formacién cultural. Por otro lado, teniendo en

% Stace, Mysticism and Philosopby, 61-62 (algo abreviado).
Zachner, Mysticism, 50, define la «experiencia mistica natu-
rals como «una experiencia de la naturaleza en todas las cosas
o de todas las cosas como una sola», Con razén sc opone al
término «mistica panteista», ya que algunos misticos (cs;?e-
cialmente Richard Jefferies) no han visto en sus experiencias = |
nada a lo que se sientan movidos a designar con el nombre.. = -
de «Dios». Otros objetardn que con el término «extravertido»
designamos una experiencia que realmente es una proyecd60 temitd
del mundo interior sobre el exterior, no una receptividad de -~
impresiones sensoriales. Pero al menos implica el uso de loc
sentidos, cosa que se excluye en la mistica «introvertidas, . “
Rudolf Otto, Mysticism East and West (trad. inglesa; 1932), <~ -
cap. 4, ha establecido una distincién scmcimteventrg'-Eﬁbﬂa% &

o rdy

schau (extravertido) y Selbstversenkung (introvertido). 8 ,,, a
MBS
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cuenta lo que en el capitulo I dije a propésito del pe-
riodo que estudiamos, sus tendencias mds claras fa-
vorecfan -evidentemente la actitud introvertida con
preferencia a la extravertida. La corriente de «opti-
mismo césmico», el sentimiento de temor reverencial
ante el cosmos visible, que brota del Timeo y, pro-
funda o somera, discurre a través de todos los estoi-
cos, estaba empezando a perderse en la arena, aunque
nunca llegaria a desaparecer del todo, mientras que la
corriente contraria, la del «pesimismo césmico», ga-
naba fuerza por momentos. Todavia se advierte vivo
y poderoso el antiguo sentimiento de la unidad y el
orden divino de todas las cosas en Marco Aurelio,
como cuando habla de «un mundo que contiene todo,
un Dios que lo penetra todo, una sustancia y una
norma», y al mismo tiempo hace memoria de que
también €l estd unido con todo: «El espiritu de todo
hombre es un dios y una emanacién de la divinidad»;
el hombre que se separa de la Ciudad de Dios es como
un céncer rebelde frente a la naturaleza *. Pero todo
esto se reduce a un conjunto de ideas tradicionales, y
nada hay que apunte en el sentido de una experiencia
mistica personal. Més caracteristica de su época es la
insistencia en la necesidad de que el individuo se retire
a la intimidad de su propia vida, «ese pequeiio dominio
que es el yo». «Cava en tu interior», continda di-
ciendo; «dentro estd la fuente del bien que nunca

» M. Ant., 7.9; 12.26; 4.29. Estos y otros pasajes, aunque
sustancialmente tradicionales, me parecen llenos de un pro-
fundo sentimiento (cf. p. 26, n. 13, supra). William James no
supo hacer justicia a esta emocién cuando hablaba de «una
frialdad de hiclo en sus palabras como no se ve casi nunca
en un escrito religioso judio y nunca en uno cristiano» (Va-
rieties, conf. II). Mds cerca de la verdad andaba Wilamowitz
cuando observaba que Marco Aurelio tenia fe y caridad, pero
que le faltaba esperanza (Kaiser Marcus, en Vortrag [1931],
10).
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dejard de manar mientras contindes cavando». Y en
una ocasién exclama triunfalmente: «Hoy he logrado
evadirme de todo lo circunstancial, o mejor, he logra-
do eliminar todo lo circunstancial, pues era algo que
no se hallaba fuera de mi, sino dentro, en mis pensa-
mientos» . Frases como éstas parecen preludiar en
cierto sentido a Plotino; mientras el hombre exterior
de Marco Aurelio dirige con éxito la guerra contra
los sirmatas, su hombre interior prosigue el viaje ha-
cia sus propias profundidades. Sin embargo, me resis-
to a considerarlo siquiera un «mistico tedrico». Su
preocupacién se reduce simplemente a liberarse del
apego sensible al mundo exterior. Marco Aurelio pue-
de afirmar: «Dentro estd la fuente del bien», pero no
llegard a decir con Plotino: «Dentro estin todas las
cosasy. El mundo exterior, por muy repulsivo que le
resulte, todavia se le presenta con toda su densidad y
solidez.

Mejor podri ilustrarnos el tipo de la experiencia
mistica extravertida un pasaje, que ya he citado, del
gnéstico Evangelio de Eva. Comparemos con €l otro,
tomado del undécimo tratado hermético, en que Nous
dice a Hermes:

«Si no te haces igual a Dios, no podrds captar a

% M. Ant., 43.4; 7.59; 9.13; cf. también 6.11: tnaniO elg
tavtéy. Sobre el tema general del recogerse en sf mismo
(avaydenowg), cf. Festugitre, Personal Religion, 58ss; sobre
el término especial #motgégpecBar els (mpds, tm) favtdv, cf.
P. Aubin, Le Probléme de la «Conversion» (1963). Marco

~ Aurelio (9.42.4; cf. 8.48: el= favtd overpagév del fyepovindy)

usa esta frase en una sola ocasién, mientras que Epicteto la
repite varias veces, pero sin las resonancias metafisicas que
adquiere en Plotino; cf. mi nota sobre Proclo, Elements of
Theology, props. 15-17. Es interesante el hecho de que Aubin
no encontrara usada la expresién ZmorgépeoBar el Eavtév
en autores cristianos anteriores a Plotino (Orfg., Comm. in
Gen., 3.9, no significa una verdadera excepcién).

8
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Dios, pues lo semejante es captado por lo semejante »
Desborda todo cuerpo y extiéndete hasta alcanzar la
grandeza inmensa; supera todo tiempo y hazte cter-
nidad ¥ de ese modo captards a Dios... Acoge en ti
mismo todas las sensaciones de todas las cosas crea-
das, del fucgo y del agua, de lo seco y lo Inimedo;
s¢ al mismo tiempo todas las cosas, del mar, de la
tierra y del ciclo; sé al mismo tiempo criatura no na-
cida y que estd en el seno, joven y vicjo, muerto y
situado mis alld de la muerte; y si eres capaz de guar-
dar en tu pensamicnto todas estas cosas al mismo
tiempo, todos los tiempos, lugares y sustancias, cua-
lidades y cantidades, entonces podris captar a Dios.
Pero si rebajas tu alma manteniéndola encerrada en
su cuerpo; si dices: "No entiendo nada, no puedo ha-
cer nada; me da miedo el mar, no puedo ascender al
cielo; no sé lo que he sido, no conozco lo que seré’,
en este caso, ¢qué tienes ti que ver con Dios?» ¥.

» Plotino aplica ¢l mismo principio tradicional a la unién
mistica; cf. vI, ix, 1132, Sobre su historia, cf. Schneider, Der
Gedanke der Erkenntnis des Gleichen durch Gleiches in ant.
u. patr. Zeit.

¥ Aldw yevod. Sobre la interpretacién de esta sentencia,
que admite dos puntuaciones, cof. Festugidre, Révélation, 1V,
148s; asimismo, sobre las diversas significaciones de aidv en
la Antigiiedad tardia, cf. Nock, «Harv. Theol. Rev.», 27 (1934),
78-99; Festugidre, Révélation, 1V, caps. 8 y 9. Cf, la «sensa-
cién de eternidads descrita por un amigo anénimo de Freud
(Civilization and its Discontents [trad. inglesal, 2). Sin em-
bargo, una «ascensién al afon», desde un punto de vista filosé-
fico, viene a ser una mera metdfora retdrica, como en el fr. 37
del epicireo Metrodoro (= Clem., Strom., 5.138): avafac tj)
yuyil fos &l 1dv cidve xal Ty anepiay OV TEAYRATOY
xateidec xul «1d@ T eoodpeva 00 1 tévranr.

© Corp. Herm., xi, 20, Cf, xiii, 11, donde el iniciado pre-
tende haber alcanzado esta experiencia de unién con toda la
naturaleza mediante «la encrgia intelectual que ha obtenido

de las Potencias».
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¢Es esto pura retdrica o un serio ejercicio de lo que
llaman los alemanes Einfiiblung, un cjercicio, en rea-
lidad, de mistica extravertida? ¢Llegé a conocer el
autor una experiencia ‘scmcj:mlc a la descrita por el
novelista del Ulster Forrest Reid, en que «parecia
como si .todo lo que hasta entonces yo creia que me
era exterior y que estaba en torno a mi penetrara re-
pentinamente en mi. Era como si todo ¢l mundo es-
tuviera en mi interior. Dentro de mi agitaban sus
verdes ramas los drboles, dentro de mi cantaba la
alondra, dentro de mi brillaba el sol cilido y daban
sensacion de frescor las sombras»? *'. ¢Pensaba ¢l her-
metista en algo parecido a esto? No puedo dar una
respuesta segura. Me limitaré a repetir lo que dice
Festugiere al final de su gran obra sobre los Hermeti-
ca: «El historiador sdlo conoce lo que le dicen; no
puede penctrar los secretos del corazén» ©.

Pero en cualquier caso no dejard de ser esclarecedor
comparar el anterior pasaje hermético con un ejerci-
cio que prescribe Plotino:

«Que toda alma medite en esto: que es ella la que
creé todas las cosas vivas, inspitindoles su principio
vital; todo cuanto nutre la tierra o ¢l mar, rodas las
criaturas del aire y las divinas estrellas, ella las cred;
ella cre6 el sol, y por ella fue hecho este gran firma-
mento; nadic mds que ella lo dispuso con orden, nadie
mds que ella lo hace girar conforme al curso previsto.
Y, sin embargo, el alma es cosa distinta de todo lo
que ella dispone, mueve y hace vivirs ©.

Ambos pasajes estin inspirados en el sentimiento
de Ia unidad de todo cuanto vive; ambos afirman la
paradoja del yo capaz de dilatarse hasta el infinito,

“ Forrest Reid, Following Darkness, 42, citado por Zachner,
Mysticism, cap. 3.

Q@ Révélation, IV, 267.

9 Plot., v, i, 2.1s,
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pero mientras que los hermetistas se contentan con
adecuar~¢l yo a la naturaleza en todos sus aspectos,
Plotino lo identifica con la fuerza causativa que sub-
yace a toda la naturaleza. Y no es esto todo, pues lo
que para los hermetistas es la meta final, para Plotino
no es mas que el comienzo de una ascensién. De con-
templar la naturaleza hemos de pasar a contemp{ar el
«cosmos inteligible», la trama de las puras relaciones
que se refleja en el espiritu de todo hombre *; en el
centro de esa trama hemos de descubrir «el punto
inmévil en torno al cual gira el mundo, el yo intimo
potencialmente idéntico a esa reserva innominada de
energfa que Plotino designa como el Uno, el Bien o,
en ocasiones, Dios. Para Plotino, el viaje del alma es
un camino que la lléva al descubrimiento de su propia
intimidad: «Llegari —dice— no a otro, sino a si mis-
mo». Su lema es panta eiso; «dentro de nosotros estd
la suma de las cosas» *; si aspiramos a conocer la rea-
lidad suprema, no tenemos mds que mirar dentro de
nosotros mismos. En otras palabras: Plotino es el tipo
perfecto del mistico introvertido. e

“Es también, junto con su discipulo Porfirio, la Gni-
ca persona del periodo que nos ocupa de la que se
afirma repetidas veces que llegé a experimentar la
unién mistica. Cuatro veces, segin Porfirio, durante
los cuatro afios que ambos trabajaron juntos, «Plotino
se elevé hasta el Dios primordial y trascendente gra-
cias a la meditacién y siguiendo los métodos que Pla-
tén seialé en el Simposios; el mismo Porfirio logrard
alcanzar esta misma cumbre, pero una sola vez y mu-

“ Plot., 111, iv, 3.22: fapdv Exacrog xdopog vonrds. Pienso
estar en lo cierto al afirmar que, para Plotino, este mundo de
las formas platénicas es ya objeto de una especie de expe-
riencia mistica,

“ Plot., vi, ix, 11.38; 11, viii, 6.40.
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chos afios mds tarde “. De ello tenemos un testimonio
del mismo Plotino en su unico pasaje autobiogrifico,
en que habla de las ocasiones en que «me desperté
del cuerpo y volvi en mi mismo y pasé a sentirme
exterior a todas las cosas restantes y me recogi en mi
mismo, cuando contemplé una belleza maravillosa y
tuve la seguridad, como nunca la habia tenido, de
pertenecer a un orden superior, cuando posei activa-
mente la mds noble forma de vida, cuando me hice
una sola cosa con lo divino, y me senti fundado en
lo divino» ¥. En otro pasaje describié Plotino con
prosa memorable, si no la unién mistica en si, al me-
nos los pasos que a ella conducen. Alli nos dice que
cuando hemos alcanzado la disposicion adecuada me-
diante la formacién intelectual y moral, hemos de
practicar una disciplina de negacién, suprimir la idea
de la densidad opaca y corpérea del mundo, prescin-
dir del marco de referencia espacio-temporal y des-
echar finalmente la trama interior de las relaciones.
¢Qué es lo que queda entonces? Nada, se dirfa, sino
un centro de conciencia que podria ser en potencia,
pero aiin no realmente, el Absoluto®,

La tltima ctapa de esta experiencia no se alcanza
en virtud de un acto consciente de la voluntad, sino

“ Porf., Vit. Plot., 23.7ss.

“ Plot., 1v, viii, 1.1s. En otros lugares apela al testimonio
de «quiencs han tenido la experiencias (1, vi, 7.2; v, v, 8.25;
vi, ix, 9.39).

“ Cf. Plot., v, viii, 21.25ss, y vi, v, 6s. Los pasajes relati-
vos a la unién mistica han sido recogidos y estudiados por
Arnou, Le Désir de Dieu dans la philosophie de Plotin (1921).
Se encontrard un agudo andlisis en H.C, Puech, «Bull, Ass,
Budés, 61 (1938), 13-46. Recibi demasiado tarde para prepa.
rar este capftulo las obras de Philip Merlan, Monopsychism,
Mysticism, Metaconsciousness: Problems of the soul in the
Neoaristotelian and Neoplatonic tradition (1963), y Pierre
Hadot, Plotin ou la simplicité du regard (1963),
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que «hemos de esperar serenamente a que se produz-
ca —dice Plotino— y prepararnos para contemplarla,
del mismo modo que la mirada espera la salida del
sol» ®. Pero lo que entonces se produce no puede ex-
presarse en términos de «visién» o de cualquier otro
acto de conocimiento ¥, ya que entonces queda supri-
mida la distincién de sujeto y objeto. Cito un pasaje
en que Plotino trata de describir esta experiencia:

«El alma contempla a Dios*, que se¢ manifiesta re-
pentinamente en su interior, ya que nada media en-
tonces entre ambos; ya no son dos, sino una sola cosa;
mientras perdura la presencia, no puedes distinguirlos.
Es esa unién que los amantes terrenos tratan de imitar
cuando quisieran ser una sola carne. El alma ya no
ticne conciencia de morar ¢n un cuerpo ni de si misma
como dotada de identidad: hombre o ser viviente,
cosa o suma de cosas... Porque no tiene espacio para
ver qué es lo que estd viendo. Cuando alcanza este
estado, ¢l alma no cambiaria su condicién actual por
nada del mundo, ni aunque le ofrecieran el reino de
todos los ciclos, porque sc trata del Bien, y nada pue-
de haber mcjor» *.

Esta descripeién tiene muchos puntos comunes con
las que nos han transmitido otros pensadores misti-
cos de muy diversas épocas y lugares. El recogerse
sobre si mismo y vaciarse al mismo tiempo para lle-
narse de Dios; la necesidad de permanecer en absoluta
quictud y pasividad; la supresién del sentimiento de
Ja identidad personal; la repentina y total satisfac-
cién: la conciencia de que cuanto se estd experimen-

® Plot., v, v, 83.

% Cf. Plot., v, iii, 14.1ss; v1, vii, 35.42ss.

% Con el participio masculino qavivra hemos de sobren-
tender, como ocurre frecuentemente en Plotino, tov 0edv;
of. Schwyzer, en PW, 5. v. «Plotinos», col. 515.

2 Plor, vi, vii, 34.12ss; cf. también vi, ix, 10-11.
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tando difiere radicalmente de cualquier otra cosa, con
la consiguiente dificultad para comunicarlo, son otros
tantos elementos que hallamos descritos una y otra
vez desde la antigua India hasta la moderna América,
y en términos siempre muy parecidos. A mi modo de
ver, se trata siempre de la misma experiencia psico-
légica, independientemente de las glosas que luego se
le hayan anadido o de las incompatibilidades que pre-
sente con las teologias que acaso intenta confirmar,
El rasgo propiamente plotiniano —quizd hayamos
de decir helénico— que presenta la mistica de Plo-
tino no es la experiencia en si, sino la actitud adoptada
ante clla y su interpretacién. La actitud es tajantemen-
te_intelectual, no psicolégica, como se da en algunas
sectas orientales, o sacramental, como en algunos mis-
ticos cristianos. Plotino no prescribe cjercicios respi-
ratorios, ni fijar la mirada en el ombligo, ni la repeti-
cién hipnética de silabas sagradas; tampoco ¢s preciso
ejecutar ningln rito para provocar la experiencia mis-
tica. En cuanto a los ejercicios puramente mentales
que a veces recomienda®, se atiene estrictamente a
los tres medios tradicionales para el conocimiento de
Dios que Albino habia enumerado ya un siglo antes:
la via de la negacién (posiblemente pitagérica en su
origen), la via de la analogia (basada en la analogia
platénica entre el sol y el Bien) y la via de la eminen-
cia (basada en la ascensién hacia la Belleza suprema
segin el Simposio de Platén)*. Si hemos de creer a
Porfirio, fue del tercer modo como Plotino alcanzé
su experiencia de unién, pero en su doctrina utiliza
tambi¢n libremente -los otros dos . Como he dicho

$ Por ejemplo, Plot., v, i, 23, el pasaje cuyas palabras
iniciales hemos citado antes, p. 83, ¥y V, viii, 9. :

“ Albino, Epitome, 10, 165.14ss Hermann, Cf. apéndice 1
en mi edicién de Proclo, Elements of Theology, 312s.

 Porf., Vit. Plot., 23.9. Plotino alude brevemente a las
tres vias en vi, vii, 36.6. Su mis antiguo tratado «mistico»,
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en otro lugar, Plotino no hubiera estado de acuerdo
con Aldous Huxley en que «el hébito del pensamien-
to analitico resulta fatal para las intuiciones del pen-
samiento integral» *. Por el contrario, el hdbito del
pensamiento analitico es para Plotino una disciplina
necesaria y valiosa, una katharsis en que ha de ejerci-
-tarse el alma antes de intentar lo que Huxley llama
el «pensamiento integral» y Plotino{#oesisyPara Plo-
tino, al igual que para su maestro Platom;1a formacién
del contemplativo ha de comenzar por las matemiti-
cas y proscguir con la dialéctica ™; ]a unién mistica no
sustituye al esfuerzo_intelectual, sino_que es su meta
y su corona. Tampoco puede sustituir al esfuerzo mo-
ral, como profesaban algunas sectas gndsticas: «Sin la
“verdadera virtud —afirma—, hablar de Dios se queda
en meras palabras» ®. Quien pretenda alcanzar esta
experiencia ha de ser un verdadero artista de la moral:
«Nunca cesari de tallar su propia imagen, suprimiendo
todo exceso y enderezando “toda sinuosidad», hasta
que no quede ya nada extrafio que pueda estorbar al
puro yo en su proceso de unificacién .

1, vi, es eminentemente una meditacién sobre el pasaje del
Simposio (210 A-212 A). Sobre la analogia del sol, cf., por
ejemplo, 1, vii, 1.24ss y 1v, iii, 11; sobre la «via de la nega-
cién», cf, v1, ix, 3.36ss; 6.1ss.

% Aldous Huxley, The Perennial Philosophy (1946), 27.
Ct. JRS, 50 (1960), 7.

% Plot., 1, iii, 3. Segin Porfirio (Vit. Plot., 14.7), Plotino
tenia una buena formacién en geometria, teorfa de los nime-
ros, mecdnica, éptica y musica, aunque nada escribié sobre
estas materias.

* Plot., 11, ix, 15.39. Cf. p. 108, n. 28, supra.

® Plot., 1, vi, 9.7ss. Quizd adaptado de Platén, Fedr., 252 b,
aunque aqui la idea es completamente distinta, pues la «ima-
gen» es la que el amante se hace de su amado, El pasaje plo-
tiniano es imitado muy de cerca por Gregorio de Nisa, PG 44,
541 pss y 1069 B: para €l, el Logos esculpe en el alma la
imagen de Cristo.
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En su interpretacién de esta experiencia, Plotino se
acerca a ciertos misticos hindies mds que a la idea
cristiana ortodoxa ®. En primer lugar, se trata de un
acontecimiento natural, no de una gracia sobrenatu-
ral, como la entienden las teorias misticas cristiana v
musulmana. Su raiz natural esti en la identidad po-
tencial del alma con su fundamento divino, v en la ley
natural de que todas las cosas tienden a revertir a su
fuente. Se trata de la actualizacién de algo que aguar-
daba a ser hecho realidad: la revelacién momentinea
de un datum eterno ®. «El Uno —dice Plotino— estd

“ No todos los misticos cristianos sc han mantenido dentro
de los limites impuestos por la ortodoxia catdlica. Eckhart,
en particular, cuando no se defiende de las acusaciones de
herejia, escribe en términos que frecuentemente no pueden
distinguirse de los de Plotino, como cuando dice: «Siempre
he mantenido esto, y lo sigo manteniendo, que va posco todas
las cosas que me estin prometidas para la erernidad. Porque
Dios, en la plenitud de su divinidad, mora eternamente en
su imagen, que es ¢l alma».

# Cf. H.-C. Puech, «Bull, Ass. Budén, 61 (1938), 45. Plo-
tino fue el primero en reconocer que ¢l psiquismo humano
incluye sensaciones, deseos y tendencias de que normalmente
no tiene conciencia el individuo (v, i, 12.5; 1v, viii, 8.9; 1v,
iv, 4.7); considera la experiencia mistica como una dilatacién
de la conciencia personal hasta abarcar esa zona de lo incons-
ciente (v, i, 12). En apoyo de esta visién pueden citarse los
analistas modernos. Freud mismo escribié en sus New Intro-
ductory Lectures (trad. inglesa; 1933): «Ciertas pricticas de
los misticos pueden conseguir a veces desbordar las relaciones
que normalmente se dan entre los diversos niveles del psiquis-
mo, de forma que, por ¢jemplo, el sistema perceptual se vuelve
capaz de captar ciertas relaciones al nivel mis profundo del
Ego, lo mismo que en el Id, que de otro modo resultarfan
inaccesibless. Por otra parte, segin Erich Fromm, Psychoana-
lisis and Religion (1951), 101, «el proceso consistente en des-
bordar los limites del propio yo organizado —el ego— y en-
trar en contacto con las zonas excluidas y disociadas de la
propia personalidad, Io inconsciente, tiene estrecha relacién
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siempre presente, ya que no contiene alteridad alguna;
pero nosotros estamos presentes s6lo cuando nos des-
pojamos de la alteridad». Y afiade: «El Uno no expe-
rimenta deseo alguno de nosotros, de hacer de nos-
otros su centro; es nuestro deseo el que tiende hacia
él, para ponetlo como nuestro Centro. De hecho, es
siempre nuestro Centro, pero nosotros no siempre te-
nemos fijos los ojos en el Centro» . Este es el segun-
do rasgo distintivo en la forma de entender Plotino
la unién mistica: al igual que ocurre con todas las re-
laciones entre lo inferior y lo superior dentro de su
sistema, no hay reciprocidad. El alma experimenta un
anhelo (eros) del Uno, del que se puede decir, como
de Dios en el sistema de Aristételes, que mueve el
mundo por ser objeto del anhelo del mundo ®. Pero

con la experiencia religiosa de desbordar la propia individua-
lidad y sentirse una misma cosa con el Todo».

€ Plot., v1, ix, 8.33.

@ Cf. Plot., vr, vii, 31.17. No puedo estar de acuerdo con
la frase de Inpe de que «la mistica erética no forma parte del
platonismo». Plotino, al igual que muchos misticos cristianos,
recurre libremente a las imdgenes créticas para describir la
unién mistica; por cjemplo, en este pasaje y en VI, ix, 9.24ss.
Puesto que se ha dicho siempre que es la mds completa e
intima de todas las uniones, es natural compararla con la
uni6én de los sexos. Por otra parte, la tradicién erética de la
mistica occidental tienc unas fuentes literarias: el Simposio
de Platén y, para Jos cristianos, el Cantar de los Cantares en
la interpretacibn de Origenes. Tanto Plotino (vi, ix, 9.28)
como Origenes (Comm, in Cant., GCS viii, 66.29ss) estable-
cen una diferencia al respecto entre Afrodita Pandemos y
Afrodita Urania (Simp., 180 p). Es cierto que la unién en-
tre ¢l hombre y Dios, scgin la concibe Platén (y Plotino),
es muy distinta de la que implica ¢l Nucvo Testamento
(cf. W. J. Verdenius, Plato and Christianity: «Ration, 5 [1963],
15.32). Sin embargo, histéricamente no resulta fécil trazar una
linea de separacién entre Ja mistica de la agdpe cristiana y la
mistica del eros platénica; en cfecto, en Orfgenes y en Gre-
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cl U_no no pu-cdc experimentar deseo, ya que el deseo
es signo de imperfeccién; la criatura, en efecto, no
puede influir en su causa. Plotino nos repite una y
otra vez que ¢l Uno no tiene necesidad de sus cria-
turas, y que nada le importaria el no haberlas produ-
cido . Ciertamente, en ocasiones le da el nombre de
Eros, pero tinicamente cn el sentido de amor sui®.
Si podemos decir que en Plotino hay algo parecido a
la «gracia», es sélo en el sentido de una presencia per-
manente de lo divino en todos los hombres, una pre-
sencia que puede ser advertida tnicamente en raras
ocasiones y por pocos individuos en virtud de su pro-
pio esfuerzo sin otra ayuda. Esto es muy distinto de
la nocién de los impulsos circunstanciales de la gracia,
que hallamos no sélo en la teologia cristiana, sino en
muchos autores paganos . Pero se trata, lo diré una

gorio de Nisa parece que agdpe y eros se usan como términos
perfectamente intercambiables; cf. J. M. Rist, Eros and Psy-
che; J. Daniélou, Platonisme et théologie mystique (1944),
218. Origenes y Gregorio de Nisa estin notoriamente influi-
dos por ¢l Simposio en su concepcién del eros. Cf. John Bur-
naby, Amor Dei (1938), 15ss; A. H. Armstrong, Platonic eros
and Christian Agape: «Downside Reviews (1961), 105ss.

“ Plot., v, v, 12.40-49. Dice el Poderoso, como Krishna en
¢l Bbagavadgita (9.29): «Yo soy indiferente a todos los seres
engendrados; nadie hay a quien yo ame, nadie a quien odic,
Pero aquellos que me veneran con devocién moran ¢n mi y
yo en ellos». Parece que Marcién pensaba lo mismo con res-
pecto al Primer Dios, pues se le atribuye haber dicho: «Hay
un Dios bueno, un tnico Primer Principio, un solo Poder
innominado; este Dios tnico y principio singular no sc pre-
ocupa de las cosas que suceden en este mundo» (Epifanio,
Haer., 44.1).

“ Plot., vi, viii, 13.1. p

“ En todas las aretalogfas va implicita Ja idea de la grada
divina para con el individuo; aparece constantemente en Elio
Arfstides y en el relato de la conversién de Lucio por Apule-
yo; también se¢ cncuentra en NUMEroOsos escritos herméticos
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vez miés, de una diferencia de interpretacién. No veo
razén alguna para suponer, como hacen algunos auto-
res catdlicos, que ello implica una experiencia psico-
16gica radicalmente distinta. Cuando el profesor Zach-
ner, por ejemplo, me dice que mientras que ]2 mistica
monista «logra la liberacién enteramente por su propio
esfuerzo, en el caso de la mistica teista es siempre
Dios quien dz el primer paso», no puede por menos
de sospechar que estd proyectando sobre aquella expe-
riencia algo que, de hecho, sélo es una glosa teolégica
posterior a la misma €.

No es éste el momento de analizar las fuentes de
Ia teologia caracteristica de Plotino ni de calcular su
valor religioso. Baste decir que él estaba seguro de
contar con el respaldo de Platén y que, de hecho, la
mayor parte de sus elementos aparece dispersa en los
escritos de los platénicos del siglo 11, aunque sin
formar ain un sistema coherente ®. Mucho mis im-
portante es ahora saber si la experiencia mistica de
Plotino constituyé un fendmeno aislado, resultado

(Festugidre, Révélation, 111, 106), e incluso puede verse en
los estoicos (cf. Marco Aurelio sobre la oracién, 9.40). No en-
tiendo por qué algunos autores catdlicos tratan este tema como
si fuese un rasgo peculiar del cristianismo.

@ Zachner, Mysticism, 192 (cf. ibid., 204). Stace, Mysti-
cism ard Philosophy, 36, adopta este mismo punto de vista.
Cf. Edwyn Bevan, Symbolism and Belief, 353: «En la mayor
parte de los casos en que un hombre nos dice que ha captado
algo directamente, advertimos que realmente ha captado algo,
pero de ahi no se sigue que se trate precisamente de lo que él
piensa que se trata. Ese hombre interpreta lo que capta a
través de una masa de ideas que ya tiecne en su mente, de
forma que la conviccién resultante puede ser una amalgama
en que, si bien uno de los elementos puede ser algo que se
ha captado de la realidad, también se afade una voluminosa
mezcla de falsa imaginacions,

@ Cf. los articulos y estudios de Les Sources de Plotin.
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accidental de una personalidad excepcionalmente es
tructurada , o si en escritores de aquells época, inde-
pendientes de Plotino, hay asimismo indidos de uma
tendencia 2 la mistica introvertida. Pero antes de po-
nernos a buscar una respuesta conviens tener en cuenta
que no se trata de una experiencia que se produce o
no se produce en absoluto; por el contrario, admite
una amplia gama de matices en cuanto a su intensidad
y el modo mis o menos completo de producirse ®, Di-
cho esto, parece justificado fijar la atencién primera-
mente en la nueva importancia que atribuye la es-
peculacién del platonismo medio a la bisqueda perso-
nal de Dios.

De ello tenemos un conocido testimonio en el Dis-
logo con Trifén, de Justino, donde el autor describe
esa bisqueda; después de tratar vanamente de apren-
der algo acerca de Dios con un estoico, un aristotélico
y un pitagdrico, por fin se decide a escuchar las leccio-
nes de un platénico, con el que alcanza la esperanza
de ver algtin dia a Dios cara a cara, «ya que ésta

“ Supongo que habria interesado mucho a Freud el tnico
rasgo biogrifico de la infancia de Plotino que conocemos, ¢s
decir, que se negé a dejar de tomar el pecho hasta la edad de
ocho anos (Porf., Vit Plot., 3.1ss). El momento del destete
varia mucho en las diversas culturas (cf. la nota de Herder,
ad loc.); pero parece significativo el hecho de no independi-
zarse de la madre hasta época tan tardia. Se diria que encaja
aquf la sugerencia hecha por Freud en el sentido de que la
experiencia mistica, con su sentimiento de dilatacién infinita
y unidad con lo Real, podrfa representar una persistencia del
sentimiento infantil en que ain no se ha establecido diferen-
cia entre ¢l «yo» y lo «otro», un sentimiento que «podria
coexistir, como una especie de contrapeso, con el sentimiento
de la personalidad claramente delimitada, como corresponde
a la madurez» (Civilization and its Discontents [trad. ingle-
sal, 13s).

™ Cf, los cjemplos de experiencias marginales, semimisti-
cas, citados por Stace, Mysticism and Philosophy, cap. 2.

-
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—dice— es la finalidad que se propone la filosofia de
Platén» ™. De hecho, parece ser que fucron los platé-
nicos de tiempos de Justino los que elaboraron las
tres vias del conocimiento de Dios a que antes me he
referido, una doctrina que mds tarde adoptaria la
filosofia de la cristiandad medieval. En efecto, la en-
contramos no sélo en el sistematizador Albino, sino
también, con distinta terminologia, en Celso %, y, ex-
puesta en lenguaje mds popular, en Mdximo de Tiro ™.
Para el hombre de la calle, el término «filosofia» llegé
a significar cada vez mds la bisqueda de Dios; como
dice el autor del hermético Asclepio, «la filosofia
consiste tinicamente en aprender a conocer a la divi-
nidad mediante la contemplacién habitual y la pia-
dosa devocién» ™. Por otra parte, en Méximo pode-
mos ver lo que parece ya una tradicién bien establecida
de ejercicios de contemplacién introvertida. Hemos de
«cerrar nuestros oidos y volver nuestra vista y los de-
mads sentidos hacia dentro, a nuestra intimidad»; esto
nos permitird ascender, con las alas de la verdadera
razén y del deseo apasionado (logos y eros), hasta un

™ Just.,, Dial., 2.3-6. También los cultos y misterios paga-
nos de esta época reflejan el anhelo de la iluminacién personal;
cf. Nock, Conversion, cap, 7.

7 Celso, apud Orig., C. Celsum, 742: 3 tfj ovvBéoeL i}
émi v aida W avalvosr an’ adtdv § avaloyig, donde ouv-
Oeoic parece corresponder a la via eminentiae, y &valvoig, a
la via negationis; cf, Chadwick, ad loc., y Festugiére, Révé-
lation, IV, 119-23. «El alma —dice Celso en otro lugar— ha
de estar continuamente orientada hacia Dios» (8.49).

» Max, Tir.,, 11.9-12. No designa por sus nombres las tres
vias, pero las describe en términos platénicos; cf, Festugitre,
Révélation, 1V, 111-15.

" Asclep., 12 (Corp. Herm., 11, 312 Nock-Fest.). El autor
anade (14) que la «filosoffa» ha de mantenerse libre de la
«importuna curiosidad intelectual»; cf. Antonic Wlosok, Lak-
tanz und die philosophische Gnosis (1960), 132-36.
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lugar de paz mds alli de los ciclos. «Despéjate de
todas las demds vestiduras —dice Méximo—, desecha
del pensamiento la preocupacién de los ojos, y en lo
que queda veris el verdadero objeto de tu anhelos ™,
Este lenguaje resulta muy parecido al de Plotino,
pero no arranca necesariamente de una experiencia
mistica personal. Como con razén ha repetido Festu-
gitre, tiene sus raices doctrinales en una interpreta-
cién mistica de ciertos pasajes de Platén: la ensefianza
del Fedén sobre el retiro, la ascensién del Simposio,
el mito del Fedro y el pasaje de la Carta séptima sobre
la chispa que prende en el alma. Quizd encontremos
un acento mds personal en un fragmento de Numenio,
el pitagérico del siglo 11 cuyas obras se leian en la
escuela de Plotino, hecho que le valié a éste la acusa-
cién de plagio . Numenio compara al contemplativo
con un vigia que observa desde un lugar elevado a
través de un mar vacio y que de pronto fija la vista
en un barquito solitario; «del mismo modo —dice
Numenio— es preciso retirarse lejos de las cosas de
los sentidos y entrar en comunién solitaria con ¢l
Bien, donde ya no hay ningiin ser humano, ni criatura

™ Max. Tir., 11.10 b, 11 ¢, Del mismo modo, en los Her-
metica se relaciona frecuentemente el conocimiento de Dios
con la supresién de la experiencia sensible, por cjemplo, x, 5:
«E! conocimiento del Bien es un divino silencio ¢ inhibicién
de todos los sentidos»; xu1, 7: «Detén la actividad de los
sentidos corporales y nacerd asi la divinidad».

% Porf., Vit Plot., 14.10; 17.1. Hoy se admite cada vez mds
decididamente la influencia de Numenio en ¢l neoplatorfismo;
of. Les Sources de Plotin, 1-24, 33-61; J. C. M. van Winden,
Calcidius on Matter (1959), 103-28 y passim; P. Merlan,
«Philol.», 106 (1962), 137-45; J. M. Rist, «Mediaeval Studies»,
24 (1962), 173-77. También influyé en Origenes; cf. ]u:én:,
Epist., 70.3ss, donde se dice que Origenes probé los princi-
pios del cristianismo apoydndose en Platén, Aristételes, Nu-
menio y Cornuto.
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alguna, ni cuerpo grande o pequeiio, sino tan sélo una
especie de divina desolacién que, en verdad, no se
puede nombrar o describir, donde se encuentran las
moradas y los lugares y los esplendores del Bxep, y el
mismo Bien reposa en paz y en amistad, principio
soberano que flota sereno sobre las corrientes del
Sery 7. Como en otro lugar he tratado de demostrar ™,
Plotino se hace eco en muchas ocasiones de este pa-
saje, y creo razonable pensar que lo entendié como
una descripcién de la unién mistica. Sabemos que Nu- _
menio afirmé la «identidad indiferenciable» del alma
con sus origenes (archai); afirmé «sin ambigiiedad»
ue toda alma contiene en cierto sentido «el-mundo
inteligible, dioses y demonios, el Bien y todos los gé-
neros anteriores del Ser» ™. Esta es la base teérica de
la mistica plotiniana; y si Plotino tomé la teoria de
Numenio, también es posible, al menos, que de él to-
mara la prictica.

Desearia, de pasada, llamar la atencién sobre un cu-
rioso vinculo entre Plotino y el pensamiento mistico
judio. En su primer escrito, el tratado Sobre la belleza,
Plotino compara la «desnudez» del alma con que ésta
se prepara a la unién mistica con la exigencia de «des-
pojarse de las vestiduras» a que han de someterse los
que penetran en «los dmbitos sagrados de los tem-
plos» ®. Los comentaristas no han advertido que esta

7 Numenio, fr. 11 Leemans = Eus., Prazep. Ev., 11.21,

"™ Les Sources de Plotin, 17ss.

® Numenio, test. 34 Leemans = Stob., 1, 458.3 Wachsmuth;
test. 33 = Stob., 1, 365.5.

® Plot., 1, vi, 74ss: & dya tév lepdv no es «la sagrada
celebracién de los misterios» (MacKenna), sino las estancias
interiores de los templos, como se desprende de las palabras
iniciales del capitulo siguiente, asi como de vi, ix, 11.17, «co-
mo uno que ha penetrado en el interior del santuario, dejando
atrds las estatuas en el templo (exterior)», que viene a expre-
sar la misma idea, pero con imdgenes mis helénicas,
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misma comparacién aparece en Filén *. Al hablar
de que el alma ha de despojarse de las
porales, dice: «Este es el motivo de que el sumo saces-
dote no penetre en el Santo de los Santos con sus '
vestiduras sagradas, sino con el alma despojada de 1a =
tinica de la opinién y la imaginacién... despojada de -
todos los colores y los sonidos» ®. La idea es la misma,

si bien Plotino elimina los términos especificamente
judios. Sin embargo, hoy nadie piensa que Plotino
hubiera leido a Filén ®, y tampoco hemos de pensarlo
nosotros. El cardcter de la fuente inmediata de Plotino

estd indicado en un pasaje de un autor valentiniano

que ha recogido Clemente. Se dice alli que la entrada

del sumo sacerdote en el Santo de los Santos simboliza

el paso del alma al mundo inteligible; del mismo modo

que el sacerdote se despoja de su atuendo ritual, tam-

bién el alma se desnuda; «el ser humano —dice este
autor— se convierte en portador de Dios, manejado
directamente por el Sefior y como si fuese el cuerpo

de éste» . Este texto va mis alld de lo que dice Fi-

 Tanto Cumont, que la entendi6 como una referencia al
culto isiaco (Mon. Piot, 25, pp. 77ss), como Henry, que su-
giri6 (Les FEtats du texte de Plotin, 211, n.) una conexién
con los Oréculos Caldeos, baséndose en el débil apoyo de
Procl.,, In Alc., 138.18 Cr., dieron por supuesto que la com-
paracién es original de Plotino. AN
2 Fil. Leg. alleg., 256; cf. Lv 16,24. 3 el
8 Las poco convincentes semejanzas aducidas por Guyot, -
Les Réminiscences de Philon le Juif chez Plotin (1906), han' -
de explicarse sobre todo por las fuentes comunes en Platén.y. .
Posidonio. e
“ Clem., Exc. ex Theor., 27. No todos los testimonios
cogidos por Clemente son valentinianos (algunos p eoe!
presar su propio punto de vista), pero creo que éste !
La curiosa teorfa de que el alma, una vez que se de
del cuerpo terreno, se hace como «si fuese el cues
Potencia» (27.3) o «el cuerpo del Seiior» (27.6)
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16n; la accién del sumo sacerdote se interpreta ya de-
cididamente como simbolo de la experiencia mistica,
al igual que en Plotino. Y ésta podria ser la fuente de
Plotino; su tratado Contra los gndsticos, escrito des-
pués de su ruptura final con el gnosticismo, parece
demostrar un notable conocimiento de las doctrinas
valentinianas ®. Pero hemos de pensar también en
Numenio como posible intermediario, ya que estd
bien atestiguado el especial interés que éste sentia por
las cosas de los judios *.

¢Qué ocurria con la mistica dentro de la Iglesia
cristiana? Como ya hemos visto, se habla mucho de
asimilacién a Dios, especialmente alld donde se ma-
nifiesta con fuerza la influencia platénica; hay incluso
ciertos autores que se refieren a una «divinizacién»
del hombre todavia en estado corpéreo. Clemente
gusta de aplicar el lenguaje tradicional de los miste-
rios griegos a la experiencia religiosa cristiana; habla
con frecuencia, por ejemplo, de la «visién» (epopteia)

rresponder a la descripcién, igualmente extrafia, del «alma
material» como «el cuerpo del alma divina» en excerp. 51.2,
que generalmente se tiene por valentiniano. Si esta especula-
cién resultara ser una pura invencién de Clemente, seria difi-
cil imaginar cémo llegarfa a conocimiento de Plotino, que no
se molestarfa en consultar los apuntes privados de un autor
cristiano.

s Cf. las notas de Bouillet a su traduccién, 1.491-544;
H.-C. Puech en Les Sources de Plotin, 162s, 174 y (sobre las
relaciones de Plotino con la gnosis) 183ss. La tendencia mistica
del valentinianismo se hace evidente en el Evangelium Veri-
tatis, por ejemplo, cuando su autor dice: «En virtud de la
Unidad cada cual se encontrard a s{ mismo. Por medio de la
gnosis se purificard de la diversidad con una mirada a la Uni-
dad, consumiendo la Materia dentro de si mismo como una
llama, la oscuridad con la luz y la muerte con la vida» (p. 25.
10ss Malinine-Puech-Quispel)-

% Cf. Les Sources de Plotin, 3ss.
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entiende por ello ¥, Las Sentencias dicen'=
que «viendo a Dios te veris a ti mi‘sixeng:x;oanf: inver-i“{
sa, que «el alma del sabio es el espejo de Dios». Este
lenguaje se puede remontar a dos fuentes: el Primer
Alcibiades, atribuido a Platén, y la segunda carta de
san Pablo a los Corintios ®. Pero si bien se da la misma
tendencia general a la mistica, que ya hemos observa-
do en los autores paganos, hasta donde alcanzan mis
hecturas no ihfl encontrado en ningiin escritor cristiano
e este periodo una sola referencia explici i-
bil.;sdatl:l1 dfh l; unién mistica en esta ?i‘ga. waste
e ha dicho a veces que Origenes fue la excepcién,
pero todo lo que Vilker, el pri%cipal portavozc:izqcsta
opinién, ha podido demostrar es que Origenes se sirve
a veces de términos que podrian aplicarse a la unién
mistica, y que otros aplicarfan mds tarde en este sen-
tido ®. El tinico pasaje de Origenes que Volker pre-
tende presentar como una descripcién de la unién
mistica apenas es otra cosa que una paréifrasis de las
palabras de san Pablo que Origenes estd comentan-
do®. M4s impresionante resulta otro pasaje del De
principiis, en que su autor describe un estado en que
«el espiritu ya no serd consciente de ninguna otra
cosa fuera o distinta de Dios, sino que pensard en

de Dios, aunque, por regla general, sin aclarar lo quc‘

% En Strom., 7.11 habla Clemente de la visién (tnorcreia)
como de la «coronacién que se ofrece al alma gnéstica, pero
en 128 la equipara simplemente a la teologfa o Ia metafisica.
En cuanto a otros pasajes, cf. Pat. Lex., s.v. &montela.

¥ Sext., Sent., 446 (cf. 577), 450. Las fuentes son [Plat.],
Ale., 1, 133 ¢, donde Dios es el espejo en que el hombre con-.
templa su verdadero yo, y 2 Cor 3,18, donde se discute ‘el
sentido (cf. Kirk, Vision, 102-4). 43 g

® . Vélker, Das Vollkommenbheitsideal des Origenes (1931);
117-44. Cf., en contra, H-C. Puech, «Rev. d'Hist. et Phil
Rel.» (1933). o ;

» Volker, op. cit., 124. SR
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Dios y vera a Dios y se apegard a Dios, y Dios serd
el modo y la medida de cada uno de sus movimientos».
Pero aqui se habla de la consumacién final, y partien-
do de un versiculo del Evangelio de san Juan, afa-
diendo ademds la advertencia de que semejante bien-
aventuranza no ha de ser esperada por el alma encar-
nada ni siquiera después de la muerte, cuanto menos
antes de ésta?. Parece tratarse, como dice Daniélou,
de «una teoria especulativa... mds que de una descrip-
cién de la experiencia mistica» #. Recientemente, sin
embargo, H. Crouzel ®* se pregunta si es verosimil que
un autor en que ya aparece gran parte del lenguaje
de la mistica cristiana posterior no tuviera personal-
mente algin grado de esta misma experiencia. Llama
también la atencién sobre uno de los pocos pasajes
en que Origenes habla de sus propias experiencias;
en un sermén sobre el Cantar de los Cantares, dice:
«Frecuentemente, Dios me es testigo, senti que el
Esposo se me acercaba, y que permanecia, en la me-
dida en que ello es posible, a mi lado; entonces des-
aparecia repentinamente, y yo no podia encontrar lo
que andaba buscando» *. Y afiade que este anhelo y
esta desilusién se habfan repetido varias veces en di-
versas ocasiones. Es posible que, con estas pruebas,
hayamos de clasificar a Origenes como un mistico
«frustrado». Ciertamente, poseia el concepto de la
unién mistica, y lo valoraba mucho; de este modo

" QOrig., De princ., 3.6.1-3; cf, Jn 17,21.

% Daniélou, Origen, 297.

" H. Crouzel, Origéne et la connaissance mystique (1961),
530.

% Orig.,, Hom. in Cant.,, 1.7 (GCS vi, 39.16). Podria re-
sultar significativo el hecho de que Origenes fue, al parecer,
el primero en identificar la «esposa» del Cantar de los Can-
tares con el alma individual; los anteriores comentaristas cris-
tianos la identificaban con la Iglesia.
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preparé el camino a Gregorio de Nisa, en el que in-
fluyé poderosamente y que ha sido llamado el primer
mistico cristiano.

No puedo extenderme ahora mucho sobre la mistica
de Gregorio, que, por lo demds, queda fuera del pe-
riodo que estudiamos. Pero de buena gana plantearé
la cuestién de su deuda con Plotino. Es un tema que
nunca ha sido tratado con detenimiento; pero, a juz-
gar por las semejanzas de pensamiento y expresion,
me parece muy seguro que leyé al menos uno o dos
de los més populares tratados de Plotino. A semejan-
za de éste, Gregorio afirma también que el alma estd
naturalmente unida a Dios, y coincide asimismo con
Plotino en comparar el estado del hombre caido al de
un individuo cubierto de lodo, del que es preciso
limpiarle para que recupere su natural condicién. Pero
mientras que Plotino dice que «su tarea consiste en
volver a ser el que era», Gregorio hace una silenciosa
correccién, insistiendo en que el cambio no es «tarea
nuestray, sino de Dios *. Esta insistencia en la inter-
vencién de la gracia parece ser el rasgo mds importan-
te que diferencia la mistica de Gregorio de la de Plo-
tino. En cuanto a la forma de exponer la unién mis-
tica, ambos autores estdn absolutamente de acuerdo,
y me resulta muy dificil admitir la pretensién de Da-
niélou en el sentido de que esa coincidencia en el

% Greg. Nis.,, PG 46, 372 BC; cf. Plot., 1, vi, 5.43ss. Ecos
claros de este popular tratado (aegl 0¥ xahot) se advierten
con especial frecuencia en Gregorio; por ejemplo, Greg., PG
44, 541 pss, estd muy cerca, en fraseologia e ideas, de Plot,, 1,
vi, 9.8ss; cf. también 46, 364 C con 1.20; 44, 428 c y 1145 B
con 8.16ss; 46, 173 p con 9.29ss. Utilizaron el mismo tratado
Basilio (Henry, Etats du texte de Plotin [1938], 175), Am-
brosio, bien de primera mano o a través de un intermediario
griego (Courcelle, «Rev. de Phil», 76 [1950], 29ss; Theiler,
«Gnomony», 25 [1953], 113ss) y Agustin.
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lenguaje «oculta realidades totalmente distintas» *. Al
igual que Plotino, Gregorio describe la unién mistica
como un despertarse del lecho del cuerpo o como una
ascensién al puesto del vigfa; al igual que en Plotino,
no se trata de una visién, sino mds bien de una toma
de conciencia de que la divinidad se ha hecho presen-
te; al igual que en Plotino, el alma se unifica y sim-
plifica, asume la calidad de la luz y se identifica con
aquello que capta 7. Pienso que Gregorio ha tenido la
misma experiencia que Plotino, pero creo también que
reconocia lo que Plotino habia escrito al respecto y
que adopté su lenguaje descriptivo. En este sentido y
en esta medida puede decirse que la mistica cristiana

arranca de una fuente pagana*.

* J. Daniélou, Platonisme et théologie mystique, 233. Su
afirmacion de que el pensamiento de Gregorio, a diferencia
de su lenguaje, «es puramente cristiano» (ibid., 9) puede con-
trastarse con la opinién de Cherniss, para quien «aparte de
unos pocos dogmas ortodoxos que no podia dejar de lado,
Gregorio se limité a aplicar nombres cristianos a la doctrina
de Platén, llamando al resultado teologfa cristianas» (The Pla-
tonism of Gregory of Nyssa [1930], 62). Ambos juicios re-
sultan con seguridad un tanto excesivos,

¥ Despertarse del cuerpo, Plot., 1v, viii, 1.1; Greg, 44,
996 A-D. Sxomda, Plot., 1v, iv, 5.10; Greg., 44, 453 A (cf. tam-
bién Numenio, fr. 11, citado antes, p. 127, y Platén, Rep., 445
¢). Presencia divina, Plot., vi, ix, 8.33, etc.; Greg., 44, 1001 BC.
"Axiooz, Plot., vi, ix, 11.23; Greg., 46, 93 c. Hacerse gag el
alma, Plot., 1, vi, 9.18ss; Greg., 44, 869 A. Cf. también Plot.,
nr, viii, 10.5ss con Greg,, 44, 1000 an (Dios comparado con
una fuente inagotable); Plot., v, ix, 8.38 con Greg., 44, 508 n
{las almas formando un coro y mirando a Dios como a su
corifeo). Estoy convencido de que un estudio mids a fondo por
alguien que conozca mejor a ambos escritores revelarfa nuevos
paralelos.

“ Sobre el puesto secundario de In mistica en la primitiva
tradicién eristiana y su falta de originalidad, cf. A.-J. Festu.
picre, L'Enfant d'Agrigente (1950), 12748,
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Para resumir, en el periodo que estudiamos sélo se
sabe que practicaran la mistica en sentido estricto Plo-
tino y Porfirio. Pero la experiencia mistica admite
diversos grados, y la mistica plotiniana no es un fené-
meno aislado. En la filosofia del siglo 11 aparece muy
marcada la tendencia hacia la teoriz de la mistica in-
trovertida, que, en Numenio al menos, se expresa de
forma tal que sugiere una experiencia efectiva. Hemos
visto también que en un texto gndstico v en otro her-
mético aparecia algo que se asemeja a la mistica ex-
travertida. Y si aceptamos como «mistico» en sentido
amplio cualquier intento de establecer un puente psi-
colégico entre el hombre y la divinidad, podremos
afirmar que la mistica era algo endémico en casi todo
el pensamiento religioso de este periodo y que cada
vez gané mds fuerza, desde Marco Aurelio hasta Plo-
tino v desde Justino hasta Origenes. Ello no ha de
sorprendernos. Como ha dicho con razén Festugicre,
«miseria y mistica son realidades conexas» *. Los espi-
ritus serios debieron de sentirse atraidos por cualquier
camino que les prometiera la posibilidad de escaparse

» A.J. Festugitre, Cadre de la mystique bellénistique, en
Mélanges Goguel (1950), 84. La observacidn de Lucrecio,
«multoque in rebus acerbis acrius advertunt animos nfl re-
ligionem» (3.53), parcce aplicable por igual a la mistica y
al culto externo, en el que pensaba Lucrecio. W. Nestle,
«N. Jahrbuchs (1922), 137-57, al mismo tiempo que reconoce
la inexistencia de aperfodos mfsticoss en la G.rccm cl:ism!, se-
fiala cuatro etapas de disturbios politicos y sociales que .dncron
origen a cicrtos movimientos a los que se podefa aplicar el
alificativo de «mfsticoss en sentido amplio, concretamente,
en el siglo vt a. C. (Pitdgoras, el orfismo); después de !n gue-
rra del Peloponeso (Platén); en el siglo 1 a. C. (Posidonio,
los neopitagéricos); en el siglo 111 d, C (Plouqo). No afirmo
que las explicaciones de este tipo sean exhaustivas (cf. p. 22,
n. 5), pero no dejan de tener cierta importancia para el tema

que tratamos,
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de un mundo intelectualmente tan empobrecido, ma-
terialmente tan inseguro, tan lleno de temor y odio
como el del siglo 1. Ademids de Plotino, debieron de
ser muchos los que daban un nuevo sentido a las pa-
labras de Agamenén en Homero: «Huyamos a nuestra
propia tierra» '™, Este consejo podria encabezar como
un lema todo aquel periodo. Toda la cultura, la pagana
y la cristiana por igual, avanzaba hacia una fase en que
la religién habria de abarcar todo el 4mbito de la vida,
en que la bisqueda de Dios habria de cubrir con su
sombra todas las restantes actividades humanas.

™ Plot., 1, vi, 8.16, de que se hace eco Greg., 44, 1145 5,
y Agust., Civ. Dei, 9.17. La frase estd tomada de la Iliada
(2.140), pero Plotino pensaba en la Odises; incluso llega a
presentar a Ulises huyendo de Circe y Calipso como prototipo
del alma que huye de la belleza sensible, Este pasaje tiene
una significativa réplica pictérica en uno de los frescos gnésti-
co-cristianos que decoran una tumba del siglo nr cerca de
Viale Manzoni en Roma, que parece representar el regreso de
Ulises como prototipo del alma que retorna «a su patriay
(J. Carcopino, De Pythagore aux Apétres, 175-211). Tanto
Plotino como el pintor gnéstico se inspiran probablemente en
una fuente pitagérica (Carcopino, loc. cit.; F. Buffitre, Les
Mythes d’'Homére et la pensée grecque, 413-18; M. Detienne,
Homeére, Hésiode et Pythagore, 52-60); Numenio habia alego-
rizado la Odisea de manera parecida (test. 45 Leemans, apud
Porf., Ant. nympbh., 34).

Generated by CamScanner from intsig.com

CAPITULO 1V

DIALOGO DEL PAGANISMO
CON EL CRISTIANISMO

Uno itinere non potest perveniri ad tam
grande secretum.

SimMAcCO

Hasta ahora me he ocupado de actitudes y expe-
riencias que casi siempre compartian cristianos y pa-
ganos, al menos en el caso de algunos de ellos por
ambos bandos. Pero no quisiera dar la impresién de
que, a mi modo de ver, no habia importantes diferen-
cias entre el paganismo y el cristianismo en el periodo
de que nos ocupamos. En este capitulo final me pro-
pongo exponer algo de lo que pensaban cristianos y
paganos unos sobre otros, segiin los testimonios de
la literatura de la época. Es éste un tema amplio y
complicado; para tratarlo adecuadamente seria preciso
todo un curso de conferencias®, por lo que me veré

' La obra bdsica sobre la parte pagana del didlogo es el
libro de Labriolle, Réaction, obra brillante, cuya tnica falta
consiste en que las firmes convicciones del autor hacen que
en ocasiones su juicio no sea del todo equitativo respecto a
los autores paganos. Una actitud opuesta sc¢ advierte en el
articulo de Nestle Die Haupteinwinde des antiken Denkens
gegen das Christentum: «Arch. f. Rel.», 37 (1941-42), 51-100.
La obra de Celso La verdadera doctrina nos es conocida tni-
camente a través de Origenes, Contra Celsum (Ed, Koetschau,
GCS; trad. inglesa de H. Chadwick [1953], con valiosa in-
troduccién y breves notas). R. Bader, Der Ainfiys Adyos des
Celsus (1940), ha realizado un intento de reconstruccién, Es-
tudios en L. Rougier, Celse (1925); A. Miura-Stange, Celsus
u. Origenes (1926); C. Andresen, Logos und Nomos (1955).
Los fragmentos del libro de Porfirio Adversus Christianos
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obligado a fijarme solo en algunos puntos mds desta-
cados. Al elegirlos habré de tener en cuenta no tanto
las discusiones doctrinales cuanto las diferencias de
sentimientos que parecen constituir una divisoria psi-
colégica.

Comenzaremos por hacer dos aclaraciones necesa-
rias. En primer lugar, la disputa se desarroll en di-
versos niveles intelectuales y sociales. En ella emplea-
ron sus energfas hombres cultos como Origenes y
Porfirio, pero tampoco faltarian las frecuentes y ds-
peras discusiones en las asambleas de las ciudades
griegas, en los mercados de las aldeas del norte de
Africa y en millares de sencillos hogares. Desgracia-
damente, nuestras noticias sobre el didlogo a estos
niveles son muy escasas, pero lo que sabemos o po-
demos conjeturar al respecto habrd de dejarse aparte
del dilogo, més refinado, que mantuvieron entre si
los més instruidos. En segundo lugar, no se trata de
un debate estético; tanto el cristianismo como la filo-
soffa pagana se hallaban en un proceso de cambio
continuo y de evolucién durante este periodo, y las
relaciones entre ambos cambiaron también en conse-
cuencia. Podemos diferenciar tres fases en la evolu-
cién de aquellas relaciones.

Al principio de este periodo, ni el pensamiento pa-
gano ni el cristiano constitufan sistemas unitarios o
cerrados. La filosofia griega tanteaba el terreno en
busca de la sintesis que un siglo mds tarde habria de
lograr Plotino, pero ain era muy notorio el desacuer-
do que cundia entre los adeptos del platonismo, que

cada vez estaba mds en candelero. En cuanto a los

fueron recogidos por Harnack, «Abh. Akad. Berl., Phil.-Hist.
Kl», 1 (1916); cf. J. Bidez, Vie de Porphyre (1913), 65-79;
]. Geffcken, Der Ausgang des gr.-rom. Heidentums (1920),
56-77; A. B. Hulen, Porphyry’s Work Against the Christians

f1933)
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cristianos, segin Celso, estaban divididos en numero-

sas sectas que se hacian la guerra, y que entre sf apenas

tenian nada en comin, como no fuera el nombre de

cristianos ?. Se trata, con seguridad, de una exagera-

cién; pero es cierto que ain no habia sido formulado

un credo cristiano obligatorio para todos y que tam-

poco habia sido fijado el canon de la Escritura cris-
tiana. El Fragmento muratoriano, que suele fecharse
hacia el afio 180, excluye todavia la Epistola a los
Hebreos e incluye el Apocalipsis de Pedro; algunos
dignatarios de la Iglesia romana rechazaban el Evan-
gelio de san Juan, y eran atin muchos los que no ad-
mitian el Apocalipsis de Juan; Hermas, por otra parte,
era considerado todavia por Origenes como libro de
inspiracién divina, y en la misma consideracién se te-
nia una gran variedad de Evangelios apécrifos, He-
chos y Apocalipsis que circulaban entre los ficles’.
Hasta habia quienes se permitian alterar el texto de
los evangelistas; asf, Marcién redacté de nuevo el de
Lucas, y Clemente de Alejandria tuvo conocimiento
de una versién «secreta» de Marcos que él consideraba
bésicamente auténtica, aunque interpolada por los

* Apud Origenes, C. Celsum, 3.10-12.

' Sobre la repulsa del Evangelio de san Juan, Epifanio,
Haer., 51.3; sobre la aceptacién de Hermas, Iren., Haer.,
4202; Orig., Princ., 424; cf. Eus, Hist. Eccl., 325, y ¢l
estudio de Harnack, en su Origin of the New Testament
(trad. inglesa; 1925). Es significativo que a finales del periodo
que estudiamos parece que el Evangelio de san Juan es el
més estimado, Su doctrina del Logos atraia a los fil6sofos;
asf, Amelio, el discipulo de Plotino, lo cita con aprobacién
(apud Eus., Praep. Ev., 11.19.1), y un platénico citado por
san Agustin pensaba que las palabras iniciales del Evangelio
de san Juan «deberian escribirse con letras de oro y ponerse
en el lugar mis elevado de las iglesias para que todos pu-
dieran leerlas» (Civ. Dei, 10.29).
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de un mundo intelectualmente tan empobrecido, ma-
terialmente tan inseguro, tan lleno de temor y odio
como el del siglo 111. Ademds de Plotino, debieron de
ser muchos los que daban un nuevo sentido a las pa-
labras de Agamenén en Homero: «Huyamos a nuestra
propia tierra» '™, Este consejo podria encabezar como
un lema todo aquel periodo. Toda la cultura, la pagana
y la cristiana por igual, avanzaba hacia una fase en que
la religion habria de abarcar todo el 4mbito de la vida,
en que la bisqueda de Dios habria de cubrir con su
sombra todas las restantes actividades humanas.

™ Plot., 1, vi, 8.16, de que se hace eco Greg., 44, 1145 B,
y Agust,, Civ. Dei, 9.17. La frase estd tomada de la Iliada
(2.140), pero Plotino pensaba en la Odisea; incluso llega a
presentar a Ulises huyendo de Circe y Calipso como prototipo
del alma que huye de la belleza sensible. Este pasaje ticne
una significativa réplica pictérica en uno de los frescos gnésti-
co-cristianos que decoran una tumba del siglo 1ir cerca de
Viale Manzoni en Roma, que parece representar el regreso de
Ulises como prototipo del alma que retorna «a su patrian
(J. Carcopino, De Pythagore aux Apétres, 175-211). Tanto
Plotino como el pintor gnéstico se inspiran probablemente en
una fuente pitagérica (Carcopino, loc. cit.; F. Buffiere, Les
Mythes d’'Homeére et la pensée grecque, 413-18; M. Detienne,
Homére, Hésiode et Pythagore, 52-60); Numenio habia alego-
rizado la Odisea de manera parecida (test. 45 Leemans, apud
Porf., Ant. nymph., 34).
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CAPITULO 1v

DIALOGO DEL PAGANISMO
CON EL CRISTIANISMO

Uno itinere non potest perveniri ad tam
grande secretum.

Simmaco

Hasta ahora me he ocupado de actitudes y expe-
riencias que casi siempre compartian cristianos y pa-
ganos, al menos en el caso de algunos de ellos por
ambos bandos. Pero no quisiera dar la impresién de
que, a mi modo de ver, no habia importantes diferen-
cias entre el paganismo y el cristianismo en el periodo
de que nos ocupamos. En este capitulo final me pro-
pongo exponer algo de lo que pensaban cristianos y
paganos unos sobre otros, segiin los testimonios de
la literatura de la época. Es éste un tema amplio y
complicado; para tratarlo adecuadamente serfa preciso
todo un curso de conferencias ', por lo que me veré

' La obra bésica sobre la parte pagana del didlogo es el
librto de Labriolle, Réaction, obra brillante, cuya vinica falta
consiste en que las firmes convicciones del autor hacen que
en ocasiones su juicio no sea del todo equitativo respecto a
los autores paganos. Una actitud opuesta se advierte en el
articulo de Nestle Die Haupteinwinde des antiken Denkens
gegen das Christentum: «Arch. f. Rel.», 37 (1941-42), 51-100.
La obra de Celso La verdadera doctrina nos es conocida tini-
camente a través de Origenes, Contra Celsum (Ed. Koetschau,
GCS; trad. inglesa de H. Chadwick [1953], con valiosa in-
troduccién y breves notas). R. Bader, Der A421505< Adyos des
Celsus (1940), ha realizado un intento de reconstruccién. Es-
tudios en L. Rougier, Celse (1925); A. Miura-Stange, Celsus
#. Origenes (1926); C. Andresen, Logos und Nomos (1955).
Los fragmentos del libro de Porfirio Adversus Christianos
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obligado a fijarme s6lo en algunos puntos ms desta-
cados. Al elegitlos habié de tener en cuenta no tanto
las discusiones doctrinales cuanto las diferencins de
sentimientos que patecen constituir una divisorin pei-
voldgicn,

Comenzatemos por hacer dos aclaraciones necesa.
viax, M primer Togar, Ta dispota se desarrolld en i
versos niveles tntelectualen v rocialen, i elln cmplea
pon anx enerpfae hombies coltos como Orfpenes y
Portivio, pero tampova Taltatfan Ten recienten v e
petan disostones en lan asnmbleas de Tan chudades
pudegar, en ow mervadon de T alidens del nore il
Alvica v oen mdllares de rencillon hogaren, Despactie
damente, moenttas notlclen gobre ol diiflogoe a0 extos
plvelex s mny escinan, peto lo ue wbemos o |
demos conjetuar al respecto b o ||v|n|m* e
del ddlopgo, max wlinm\n. que mantuvieron entre o
fow nds dostrnidos, e vegundo Tagar, noowe tata de
un debate extatico; tanto el evlatlanbimo coma Ta filo.
soffa pagana we hallaban en un procero de camblo
continuo y de evolucldn dorante erte perfodo, vy lan
relaciones entre ambox camblaron tamblén en conse
cuencla, Podemos difetenclne tren lasen en la evolu
cidn de aquellas velaciones,

Al principio de este perfodo, nl el pensamiento pa-
gano ni el erlstiano constitafan sistemaa unitarios o
cerraclos, La filosolin griega tanteaba el terreno en
busca de la sintesis que un siglo mds tarde habrfa de
lograr Plotino, pero aiin era muy notorio ¢l desacuer-

do que cundia entre los adepros del platonismo, que
cadn vez estaba mds en candelero, En cuanto a los

fueron recogidos por Harnack, «Abh, Akad, Berl,, Phil.-Hist.
Kl», 1 (1916); cf. J. Bidez, Vie de Porphyre (1913), 65-79;
. Geffcken, Der Ausgang des grorim. Heidentums (1920),
56.77; A. B. Hulen, Porphyry's Work Against the Christians
(1933).
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cristinnos, sepin Celso, estaban divididos en numero-
sns sectns que se hacfan ln guerra, y que entre st apenas
lcpln‘u nm)ln en comin, comao no fuera el nombre de
cristinnos 2. Se tratn, con seguridad, de unn exapera-
Ciong pero es cierto que atn oo habia sido formmlado
un credo cristiang H"“wllmin P todos y que tatn
poco habta sido jado el canon de Ta Fecrinma cris
Hana, U Fragmento muratoriano, que soele fecharse
hacta o aiio 1RO, excluye todavin g Fpistola o Jos
Hebreos e incloye ol Apocalipsis de Pediog alpnos
diggontarion de Ta Tdesin vomana recdhazabinn ol Foan
pelio de wan Jon, v evan adin mchos Tos que no wl
mdthnn of Apocalipmta de Juang Plevmms, por oten parte,
et considerndo todavin por Onlgenes coma lbira e
Impleactdn divina, v en T s consldernian se e
o pean varledad de Bvangellos apdorifos, 1e
chosw vy Apocalipsls que chiealaban entre o freles )
e Bl quidenen se penmitbon alterar el exio de
low evangelistan; aal, Marcldn redactd de nuevo el de
Lucas, v Clemente de Alefandiln tavo conocimiento
de v versidn axccretun de Marcos que é1 considerabi
baslemmente  auténtics, nunque interpolada por los

Y Apud Orfgenes, €. Celsum, 31012,

' Sobre Ia rrmliaa del Dvangelio de san Juan, Epifanio,
Haer,, 51,3; sobre la aceptacién de Hermas, lren,, Haer.,
4.202; Odlg., Prine., 4.24; of, Bus., Hist. Beel, 325, y ¢l
estudlo de Harnack, en su Origin of the New Testament
(trad, inglesa; 1925), Es significativo que a finales del perfodo
que estudiamos parece que el Pvangelio de san Juan es el
mds estimado, Su doctrina del Logos atrafa a los fildsofos;
asl, Amelio, ¢l discipulo de Plotino, lo cita con aprobacién
(apud Bus., Praep. Ev, 11,19.1), y un platdnico citado por
san Agustin pensaba que las palabras iniciales del Evangelio
de san Juan «deberfan escribirse con letras de oro y ponerie
en el lugar mids elevado de las iglesias para que todos pu-
dieran leerlas» (Cip. Dei, 10.29),
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gnésticos en servicio de sus propios fines maliciosos *.
Atin no estaban claramente diferenciadas Ia ortodoxia
7 1a herejia, y resultaba fécil deslizarse de la una a la
otra; Taciano pasé de la ortodoxia al valentinianismo
y Tertuliano al montanismo. Si Celso confundia a ve-
ces el cristianismo con el gnosticismo, como alega Ori-
genes *, es muy probable que en esta misma confusién
incurriera un buen nimero de cristianos contempo-
raneos.

El dislogo con el paganismo se inicia justamente
en este momento. Los «Padres apostélicos» habfan
escrito tnicamente para sus correligionarios cristia-
nos. Ahora salen los apologetas de su ghetto ideold-
gico y por primera vez defienden la causa del cristia-
nismo ante el mundo de los paganos ilustrados, pero

" no tanto con la esperanza de convencerlos y convertir-
los cuanto con el deseo de inducirlos a reprobar las
intermitentes persecuciones locales a que por entonces
se vefa sometida la Iglesia. Fue también a finales del
siglo 11 cuando un intelectual pagano tomé en serio
al cristianismo por primera vez. Lo que para Plinio
el Joven no habia sido mds que una incémoda com-
plicacién administrativa, lo que Luciano y el mismo
Galeno habian mirado como una mera curiosidad psi-
colégica, fue considerado por Celso como una amenaza
real contra la estabilidad y la seguridad del Imperio.
Con notable anticipacién supo ver en la Iglesia un
potencial Estado dentro del Estado, cuyo continuo

¢ Asf se afirma en una carta, recientemente descubierta, de
Clemente; cf. W. Jaeger, Early Christianity and Greek Paideia
(1962), 56s, 132. Cf. la afirmacién de Celso en el sentido de
que algunos cristianos «alteran el texto original del Evangelio
tres o cuatro o muchas veces, y lo desfiguran para de este
modo eludir las dificultades que les plantea la critica» ( Con-
tra Celsum, 2.27).

5 C. Celsum, 5.61s; 6.24ss.
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desarrollo, en su opinién, amenazaba con romper 108
vinculos de la sociedad y abrir finalmente las W,
a los bérbaros ¢, Celso expuso sus opiniones en un li- =
bro llamado La verdadera doctrina, cuyos propdsitos
eran oponerse a la expansién del cristianismo y per- .
suadir a los cristianos de que debfan ser mejores
ciudadanos. Se cree que fue publicado bajo Marco ***
Aurelio, quizd hacia el afio 1787. Si es exacta esta -
fecha, parece que dominé la situacién, sin tener ré -
plica, durante dos generaciones.

La segunda fase abarca desde el afio 203, en que
el joven Origenes comenzé su labor docente en Ale-
jandria, hasta el 248 aproximadamente, cuando, siendo
ya anciano, publicé su Contra Celsum. Para los pue- |
blos del Imperio fue aquélla una época de inseguridad
y miseria crecientes; para la Iglesia fue una etapa de
libertad relativa, sin persecuciones, de intenso creci-
miento numérico y sobre todo de rdpido progreso in-
telectual. Clemente de Alejandria comprendié que si
el cristianismo aspiraba a ser algo més que la religién
de los iletrados no tenia mds remedio que contar con
la filosofia y la ciencia griegas; los sencillos cristianos
tendrfan que dejar de «temer a la filosoffa como temen
los nifios a un espantap4jaros» *; la méxima de Tertu-
liano, «nobis curiositate opus non est post Christum

et e

¢ C. Celsum, 355; 835, y especialmente 8.6875. Cf. la ln-

troduccién de H, Chadwick, xxis. 5,

7 Sobre la fecha de Celso, cf. Chadwick, introduccién, xxviss
Pero los datos son muy pOCO SEEUIOS, Es posible que Celso
leyera a Justino y que tratara de responder a éste con su
obra, aunque no lo nombra explicitamente (Andresen, 345-72; 2
A. D. Nock, JTS, NS 7 [1956], 316s). El titulo de Celso-
rece significar «la verdadera (= tradicional) doctrina -
can; cf. A. Wifstrand, Die Wabre Lebre des Kelsos, en
Hum. Vetenskapsfundet i Lund, Aarsberittelse (1941-

* Clem., Strom., 6.80; cf. 6.93.
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Iesum» °, serfa juzgada como un fatal obstdculo a la
conversién de las personas inteligentes. Orfgenes acu-
di6 a la escuela del pagano Ammonio Saceas, ¢l mismo
que, en fecha posterior, tendria entre sus alumnos a
Plotino. En aquella escuela se impartfa no sélo una
formacion filoséfica, sino que también se daban leccio-
nes de matemidticas y ciencias naturales, siguiendo
unos planes educativos basados en Platén, seguramen-
te no muy distintos de los que establecerfa Plotino *.
A partir de aquel momento, el didlogo con el paga-
nismo se desarrollaria entre intelectuales de la misma
valfa, y hasta se advierte que Origenes, en el Contra
Celsum, adopta un tono de superioridad intelectual "
no del todo injustificado. Mds adelante me ocuparé
de las amplias concesiones que hizo al platonismo.

Por parte del paganismo se advierten en esta época
indicios de que se desea absorber el elemento cristia-
no en el statu quo, del mismo modo que habian sido
asimilados tantos otros cultos antiguos, o al menos
fijar los términos en que podria admitirse la posibili-
dad de una coexistencia pacifica. Es posible que fue-
ran éstos los propésitos de Julia Mammea, la empe-

* Tert., De praescript. haer., 918 Kroymann. Cf. también
De anima, 1s.

% Eus., Hist. Eccl., 6.18.3; Greg. Taum., Paneg. in Originem,
15. Cf. Porf., Vit. Plot., 14.

" Cf., por ejemplo, C. Celsum, 2.32, donde Origenes acusa
a Celso de no haber acertado con sus mejores bazas; asi, no
ha caido en la cuenta de las discrepancias que presentan las
genealogias de Jesds, «que es un problema discutido incluso
entre los cristianos, y que muchos plantean como una acusa-
cién contra éstos», «Origenes estd convencido de que él mis-
mo podria haber lanzado contra los cristianos acusaciones
mucho mds eficaces que las de Celso» (Miura-Stange, Celsus
und Origenes, 137, n. 1), Sobre el uso que hace de argumen-
tos filosoficos paganos contra Celso, cf. H. Chadwick, JTS 48

(1947), 34-49.
Generated by CamScanner from intsig.com

Didlogo entre paganismo y cristianismo 143

ratriz mndrg, cuando im.:ité a Orfgenes a la corte; de

Alcjandro Severo, su hijo, se nos cuenta que tenia

en su capilla privada estatuas de Abrahdn, Orfeo, Cris-

to y Apolonio de Tiana, cuatro poderosos prophetas

a los que tributaba igual reverencia 2. No era ¢l Gnico

que mantenia semejante actitud; por la misma ¢poca

predicaba ¢l gndstico Carpéerates un culto compuesto
parecido; si hemos de creer a Irenco y Agustin, sus
discipulos veneraban imdgenes de Homero, Pitdporas,
Platén, Aristételes, Cristo y san Pablo®, El mismo
espiritu demuestra una carta, no fechada, de un sirio
llamado Serapién, en que se cita a Cristo, «el sabio
rey de los judios», al lado de Sécrates y Pitdgoras,
como cjemplo de sabio cuyas ensefanzas han sobre-
vivido a la persecucion ™. A la misma época corres-
ponden probablemente los dos ordculos de Hécate
citados por Porfirio en su obra temprana Sobre la filo-
sofia de los oriculos. Respondiendo a una consulta
sobre si Cristo era Dios, Hécate contestd, en sustan-
cia, que Cristo fue un hombre de piedad sobresalien-
te, pero que, al confundirlo con una divinidad, sus
seguidores han incurrido en un grave error. De lo que

2 Bus., Hist. Eccl., 6.21.3; Lampridio, Alex., 29. La dinas-
tia de los Severos (193-235 d. C.) tuvo una fuerte inclinacién
no precisamente hacia el cristianismo en particular, sino hacia
los cultos orientales en general; cf. A. D, Nock, Conversion,
128ss.

¥ Iren., Haer.,, 1.25.6; Agus., Heer,, 7 (PL 42, p. 27). El
gnosticismo acogfa también de buena gana las supuestas doc-
trinas de los sabios orientales; asi, ¢l gndstico Prodico po-
sefa «libros secretos» de Zoroastro (Clem., Strom., 1.69.6;
cf. Porf.,, Vit. Plot., 16); en los textos de Nag Hammadi se
inclufan revelaciones bajo el nombre de Zostriano y Hermes
Trismegisto; Mani contaba a Buda y Zoroastro, ademds de Je-
sis, entre sus predecesores enviados por Dios (C, Schmidt,
Sitzb. Ber. [1933], 56s).

W P. Lond., 9817.
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Potfirio concluye que «no hemos de hablar mal de
Cristo, sino compadecernos de la locura de los hom-
bres» ¥, ZI

Muy diferente es la tercera fase. Se inicia con la
persecucién de Decio en el afio 249, el primer intento
sistemético de aniquilar el cristianismo por el proce-
dimiento de privar a la Iglesia de sus dirigentes, y
que quizd hubiera logrado este propésito de no habcr}f
puesto fin la muerte de Decio en el campo de ba.talla' A
Finaliza esta etapa con la gran persecucion bajo Dio-
cleciano y Galerio, en la que hubo muchos renegados,
pero que no logré conmover al nicleo mds firme de
los creyentes, que durante diez afios se vieron tratados
como proscritos. En el intervalo, gracias a las espan-
tosas condiciones sociales y econémicas de los afos
250 a 284, la Iglesia habia ganado rédpidamente en
niémero e influencia. Fue precisamente en el curso de
ese intervalo, probablemente hacia el afio 270, cuan-

15 Eus., Dem. Ev., 3.7; Agus., Civ. Dei, 19.23.2ss (= Wollff,
Porphyrii de phil. ex orac. reliquiae, 180ss). Cf. la alusién fa-
vorable de Amelio al Evangelio de san Juan (p. 139, n. 3,
supra).

¥ Cf. A. Alfsldi, CAH xm, 202; F. C. Burkitt, ibid., 521.
Las mds duras de las antiguas persecuciones lo fueron menos,
por supuesto, que las matanzas de judios en tiempos de Hitler.
Fueron ejecutados los clérigos cristianos y los laicos mis emi-
nentes, pero, salvo en ocasiones excepcionales, «los cristianos
ordinarios que no se empefiaban en hacer exhibicién de su fe
apenas tenfan probabilidades de ser victimas de la persecu-
cién» (G. de Ste. Croix, «Harv. Theol. Rev.», 47 [1954], 104).
En cuanto a los motivos subyacentes a estas persecuciones, es-
tamos escasamente informados. Segin algunos historiadores,
era sobre todo y aun exclusivamente de cardcter politico;
seglin Otros, fundamentalmente religiosos, Pero no parece f4cil
dar una respuesta exclusiva. El caso de Hitler deberia ense-
farnos hasta qué punto el fanatismo religioso o racista puede
entremezclarse con motivaciones de orden puramente préctico,

1. ~anpeidad de chjuos expiatorios. .
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do Porfirio publicé su duro alegato Contra los erissi ™
tianos, que tuvo muchos imitadores en los afios’s
guientes, pero que también provocd numerosas tépn;’r,:’ _-
cas por parte de los cristianos. Porfirio expmabaeﬁ.\?%
su obra los sentimientos de alarma que embargaban’ '
a todos los paganos con sentimientos religiosos. Pre- ("
senta al cristianismo como una doctrina que se predica
en los mis remotos rincones de la tierra; advierte
cé6mo en Roma el culto de Jesds estd sustituyendo al
de Asclepio, y sefiala ademds un nuevo sintoma de la
confianza y la riqueza de los cristianos: el hecho de que
éstos construyen por todas partes grandes iglesias ™.
No pide que sean perseguidos; al contrario, parece
que se compadecié de los muchos cristianos que, por:
causa de las doctrinas de su Iglesia, fueron «inhuma-
namente castigados» ®. Sus sucesores fueron menos
escrupulosos. Hierocles, autor de un tratado que lle-
vaba por titulo Los amantes de la verdad, en que
exaltaba a Apolonio de Tiana como rival de Cristo,
fue también uno de los instigadores de la gran perse-
cucién de Diocleciano, y en su condicién de goberna-
dor provincial intervino activamente en su desarro-
llo ®. Este personaje es buen ejemplo no sélo de la

Y Porf., Adv. Christ., frs. 13, 80, 76.27. Cf. Eus., Hist. Eccl., .
8.1.5, y Harnack, Mission, 11, 85-88. Los datos epigrificos su-
gieren una rdpida decadencia del culto pagano en la segunda
mitad del siglo 1r; cf. Geffcken, Ausgang, 20-25; Frend,
«Past and Present», 16 (1959), 20-22. P

% Ady. Christ., fr. 36.9; cf. J. Bidez, Vie de Porpbyre (1913);~
68, n. 1. En contra, Labriolle, Réaction, 286, n. 1, adujo una re-:
ferencia a «justos castigos» en el fr. 1.14; pero no podemos ase- !
gurar hasta qué punto el lenguaje de este llamado fragmento
(que a lo sumo es una paréfrasis) se remonta al mismo Porfirio.*

¥ [os datos sobre Hierocles han sido recogidos por' L=
briolle, Réaction, 306-10. No ha de confundirsele con el neoss
platénico posterior que escribié un comentario, que - conservas
mos, sobre Céntico de Oro. e x{:;_:ﬁégg Ay
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colaboracién de los intelectuales con el régimen vi-
gente, sino de la transformacién del neoplatonismo
en una verdadera religién, con sus santos y sus tau-
maturgos. Ambas eran reacciones defensivas frente a
los progresos del cristianismo; ambas habrian de que-
dar ilustradas a gran escala durante el breve reinado
del emperador Juliano. '

Esta alteracién de las relaciones fue naturalmente
acompanada de ciertos cambios en el tipo de argu-
mentos a que se recurria, aunque muchas veces se
repetian los viejos alegatos que ya habian perdido
toda su fuerza. En cuanto al didlogo a nivel popular,
apenas cabe hablar de «argumentos», ya que se tra-
taba mis bien de invectivas. Todos los autores que
conocemos, desde Ticito hasta Origenes, atestiguan
los duros sentimientos de hostilidad que el cristianis-
mo suscitaba en las masas paganas. Técito dice que los
cristianos eran «odiados por sus vicios», y que eran
considerados enemigos de la raza humana, lo que ex-
plica el hecho de que se aceptara con tanta facilidad
que habian sido responsables del gran incendio de
Roma ™. «El pueblo de Cristo —dice Origenes con
derto deje de orgullo— es odiado por todas las na-
ciones, incluso las que moran en los mis apartados
parajes del mundo» *. El afio 177, toda la comunidad
cristiana de Lyon se hubiera visto arrastrada fuera de
sus casas v apaleada a muerte a manos de la multitud
de no haber intervenido a tiempo las autoridades, que
sustituyeron el linchamiento por la tortura legal. Pa-

® Tac., Amnm., 15443: «Per flagitia invisos... 5 haud proin-
de in crimine incendii quam odio humani generis convicti
sunte. Cf. Tert., Apol., 37: «Hostes maluistis vocare generis
humani christianos».

n Comm. ser. 39 in Me (vol. iv, 269 Lommatzsch). Esta
hostilidad, sin embargo, no era universal; en Alejandria, cuan-
do la gran persecucién, muchos paganos ocultaron de la poli-

cia a los cristianos fugitivos.
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rece que muchas persecuciones locales durante el si-
glo 11 fueron decretadas a regafadientes por los gober-
nadores a causa de que no podian contener los senti-
mientos populares contra los cristianos. Plinio ¢l Joven
se vio ante las numerosas listas de nombres que le
llegaban de los denunciantes andénimos (y que Traja-
no le aconsejé muy sensatamente que no tuviera en
cuenta); los esclavos paganos de Lyon denunciaban a
sus amos cristianos, y la misma persecucién de Decio
fue precedida de violencias multitudinarias en Ale-
jandria.

¢Por qué eran tan impopulares los cristianos? Los
datos que poseemos senalan cierto nimero de mo-
tivos, aparte de la necesidad general de descargar
sobre quien sea los sentimientos de disgusto, rasgo
pocas veces reconocido, pero de enorme peso en la
naturaleza humana. No cabe duda de que los cristia-
nos, al principio, hubieron de repartirse con los judios
la aversién de que éstos habian sido objeto desde muy
antiguo; parece que los primeros aparecen en los do-
cumentos romanos al principio como una secta judia
disidente que, a instigacién de un tal «Crestos», se
habia enzarzado en una serie de peleas callejeras con
los otros judios de Roma=. Al igual que los judios,
eran tenidos por «gente impia» que no tributaba la
debida veneracién a las imdgenes y los templos. Pero
mientras que los judios constituian una nacién muy
antigua, y como tal con derecho a seguir sus costum-
bres ancestrales en materia de religién, los cristianos,
secta recién aparecida y formada por gentes de diversa
nacionalidad, no podian aspirar a semejante privilegio.

2 Suet., Claud., 253. La confusién que s¢ advierte en las
palabras «impulsore Chrestos sugiere un informe contempo-
rineo de la policia; una fuente posterior hubiera estado segu-
ramente mejor informada. Cf. H. Janne, «Impulsore Chresto»,
en Mélang Bidex (1934), 531-33.
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Por otra parte, al parecer formaban una sqcicdagi se-
creta, cuyos miembros se reconocian entre si mediante
saludos secretos, como hacen hoy los gitanos, y se
mantenian unidos gracias a misteriosas intimidades a
«Son una raza huidiza —dice el pagano en Minucio—
que se esconde de la luz del dia» . ¢A qué se dedi-
caban en sus casas, a puerta cerrada, de donde exclufan
a los no bautizados? Contra los cristianos se alzaban
las sospechas que desde siempre han suscitado las so-
ciedades secretas; se decfa que, a imitacién de las aso-
ciaciones dionisiacas, suprimidas en el afno 186 a. C.,
se entregaban a orgias incestuosas, y que, a semejanza
de los catilinarios, practicaban el sacrificio de nifios,
cuyas carnes comfan ritualmente *. Estos eran segura-

» QOrig., C. Celsum, 1.1; Min. Félix, 9: «Occultis se notis
et insignibus noscunt et amant mutuo paene antequam no-
verint... se promisce apellant fratres et sorores». Cf. las se-
fales secretas usadas por los iniciados en el culto dionisiaco
(Plaut., Miles, 1016; Apul., Apol., 56).

¥ Min. Félix, 8: «Latebrosa et lucifugax natio». Los pita-
goéricos eran también mirados con antipatia por los mismos
motivos; Séneca los llama «invidiosa turbae schola», NQ
7.322.

5 Sobre las supuestas «orgias», dionisfacas y cristianas,
cf. M. Gelzer, «Hermes», 71 (1936), 285-86; sobre las acusacio-
nes de canibalismo sacramental, cf. el detallado anilisis de los
textos por F. J. Dblger, Ant. u. Chr., IV (1934), 188-228.
Los rumores de que los cristianos comfan la carne y bebian
la sangre de un dios pudieron servir de base a esta acusacién
posterior. Pero los cristianos no dudaron en lanzar acusacio-
nes semcjantes contra los carpocratianos (Iren., Haer, 1.20.2;
Clem., Strom., 3.10.1) y contra los montanistas (Epif., Haer.,
48.14.5; Agus., Haer., 26). Justino también habia oido contar
cosas parecidas a propésito de diversas sectas gndsticas, pero
no admitié que fueran ciertas, cosa que dice mucho en su
favor (Apol., i, 26.7); también supone que las calumnias con-
tra los cristianos eran difundidas por los espiritus malignos,
deseosos de desacreditar el cristianismo (7bid., 10.6).
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mente los «vicios» (flagitia) en que pensaba Ticito.
linio se sintié en el deber de investigar tales acusa-
ciones, pero hubo de reconocer que ni siquicra con
ayuda de la tortura pudo obtener el menor indicio de
quc.fucran ciertas. Sin embargo, son citadas como una
realidad averiguada por Frontén, el tutor de Marco
Aurelio, y leemos en Tedfilo de Antioquia que adn
corrian de boca en boca, incluso entre gentes educa-
das, en fecha tan tardia como el afio 180 *. Todos los
apologetas creyeron necesario aludir a ellas, y Orige-
nes nos narra que en sus tiempos habia ain muchos
que, por su causa, no se atrevian a tratar con los cris-
tianos #. Celso y Porfirio, sin embargo, tuvieron el
buen sentido de ignorarlas.

A las noticias erréneas sobre la conducta moral de
los cristianos se afiadia la ignorancia sobre sus propé-
sitos. ¢Acaso no pronosticaban los libros sagrados de
la secta el ripido hundimiento del Imperio Romano,
al que habria de sustituir el reinado del Dios cristiano
sobre la tierra? Los apologetas hubieron de explicar
que el reino esperado por los cristianos era de cardc-
ter puramente espiritual ®. Pero ¢quién iba a creerles?
Los cristianos no vivian como los ciudadanos Jeales.
Para los paganos de tipo medio, la negativa de los
cristianos a quemar unos pocos granos de incienso
cuando se celebraba el natalicio del emperador debia
de parecer una deliberada e insolente expresién de des-
lealtad, como cuando alguien se niega a ponerse de

* Min. Félix, 9 (cf. 31); Teéfilo, Ad Autol., 3.4. En el jui.
cio de los mdrtires de Lyon, el afio 178, estas acusaciones fue-
ron confirmadas mediante las declaraciones de esclavos, obte-
nidas en la tortura (Eus., Hist, Eccl., 5.1.14).

7 Orig., C. Celsum, 6.27.

* Por ejemplo, Justino, Apol., i, 11.1: «Al oir que nosotros
esperamos un reino, sacdis precipitadamente la conclusién de

que necesariamente ha de tratarse de un reino en el sentido
humano».
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pie mientras se toca el himno nacional. Los apologe-
tas trataron de explicar que tal actitud no implicaba
falta alguna de respeto hacia el simbolo nacional, pues
de buena gana elevaban sus oraciones por el empera-
dor, al que tenian por inferior tinicamente a Dios ®.
Pero estas razones no resultaban muy eficaces ni ante
las masas ni ante la ley. El lector moderno se sentiri
inclinado a pensar que en aquel asunto hubiera bas-
tado con un poco de buena voluntad para llegar a un
compromiso satisfactorio. Pero los cristianos hacian
gala en aquel terreno de la «inquebrantable obstina-
cién», que Plinio advirtié con extrafieza como su rasgo
miés ofensivo. No cabe duda de que los dirigentes
cristianos estaban convencidos de que la mds pequeiia
concesién puramente formal al culto pagano hubiera
terminado por hacer que el cristianismo se viera engu-
llido y digerido en el estémago del paganismo greco-
rromano, como habfa ocurrido con las restantes reli-
giones orientales ®. De ahi la acusacién de que «se
separan del resto de la humanidad» que Celso lanza
contra ellos . Celso se queja ademds de que los cris-
tianos, en una época en que el Imperio atraviesa por
graves peligros a causa de los birbaros que amenazan
sus fronteras, eluden el cumplimiento de sus deberes
civicos al negarse a prestar servicio en el ejército e
incluso en los demds cargos oficiales. Poco pudo im-
presionar al hombre de la calle la réplica de Origenes,
quien afirma que los cristianos hacen més por el Im-

» Tert., Apol., 30; 39. Cf. Harnack, Mission, 1, 29598;
A. D. Nock, Conversion, 227-29; N. H. Baynes, CAH xmn,

657-59.

» Cf. A. D. Nock, «Harv. Theol. Rev.», 25 (1932), 354s,
Los gnésticos eran en gencral mds acomodaticios, lo que pare-
ce haberles deparado una relativa inmunidad de la persecu-
cién: of. W. H. C. Frend, The Grostic Sects and the Roman
Empire: «J. Eccl. Hist.», 5 (1954), 25-37.

% QOrig., C. Celsum, 8.2.
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perio con sus oraciones «que quienes parece que llevan
adelante l_a' lucha»; menos reconfortante debia de ser
la pretension de que los cristianos servian a la sociedad
al servir a su Iglesia®. En este terreno, sin embargo,
la Iglgsxq se vio forzada por sus propios seguidores.
Los cristianos tenian que ganarse la vida; el pacifismo
de Origenes era inviable, y mucho mis dificil de ob-
servar resultaba el rigorismo de Tertuliano, que hu-
biera deseado ver a los cristianos renunciar a muchos
oficios, incluso al de la ensefanza. Ya habia cristianos
en el ejército a comienzos del siglo 111, si no en fecha
anterior; a finales del mismo eran tan numerosos que
Diocleciano se vio obligado a decretar una depura-
cién ®. En tiempos de Porfirio ya no se podia mante-
ner la acusacién de falta de patriotismo, y al parecer
ya nadie recurrié a ella.

Mis pertinaz —y mis dificil de erradicar, por cuanto
que era mds irracional— fue la idea de que los cris-
tianos eran responsables de todas las calamidades na-
turales: su «ateismo» ofendia a los dioses. Tertuliano
lo expresé agudamente en un famoso pasaje: «Si el
Tiber inunda la ciudad o el Nilo no inunda los cam-
pos, si el ciclo estd sereno o la tierra es sacudida,
si hay hambre o epidemia, la primera reaccién es:
“.Los cristianos, a los leones!’» *. A lo largo del si-
glo 111, en que abundaron las calamidades y resultaron
ineficaces o faltaron del todo las medidas para reme-

7 Orig., C. Celsum, 8.68-75. Cf. Tertul, Apol., 38.3: «b{o-
bis... nec ulla magis res aliena quam publica». Sobre Ia in-
fluencia de la Iglesia en apartar a hombres capaces del servi-
cio del Estado, cf. Momigliano, Conflict, 9s.

% Cf. Harnack, Mission, 11, 52-64; N. H. Baynes, CAH xu,
659s. 2
“ Tert., Apol., 40, Especialmente los terremotos mspxralgan
temor religioso; cf. Cic., De barusp. resp., 2053', y la vivida
descripcién, de primera mano, que hace Elio Aristides, Orat.,

49.38.
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diarlas, los cristianos sirvieron de chivos emisarios a los
apurados gobernantes. En el afio 235 se pro.dujo una
serie de terremotos en Asia Menor, y ello dio origen
a una persecucién, y en el 248 no faltaron quienes
acusaran a los cristianos de una calamidad de que
sélo el hombre tenfa la culpa: la guerra civil; hacia el
270, Porfirio relacionaba las frecuentes epidemias que
padecié Roma con la decadencia del culto de Asclepio,
y mds adelante, Maximino Daia justificaria su perse-
cucién con acusaciones del mismo estilo *. A veces se
acusaba a los cristianos de practicar la magia, y asi,
cuando algo fallaba en la ceremonia de los augurios,
se decia que algtn cristiano habfa echado a perder el
rito haciendo en secreto la sefial de la cruz. Agustin
cita un dicho popular: «Por culpa de los cristianos
se mantiene la sequia» *.
Otra de las causas de resentimiento, menos subra-
yada por los autores recientes, pero con seguridad no

% Firmiliano, apud Cipriano, Epist., 75.10; Orig.,, C. Cel-
sum, 3.15; Porf., Adv. Christ.,, fr. 80; Miximo, apud Eus.,
Hist. Eccl., 9.7.8s. Arnobio nos informa de que estas acusa-
ciones eran fomentadas por los sacerdotes de los oriculos y
los adivinos, que vefan amenazado su medio de vida por los
progresos del cristianismo (Adv. nat.,, 1.24); esto parece ve-
rosimil en si, y confirmado por el relato de Lactancio sobre el
extispicium (cf. nota siguiente). Melitén aplicé el mismo prin-
cipio desde el dngulo positivo; escribiendo bajo Marco Aure-
lio, afirma que el cristianismo ha atraido las bendiciones divi-
nas sobre el Imperio (apud Eus., Hist. Eccl., 4.26.7s), mientras
que un panfletista pagano citado por Lactancio (Div. Inst., 5.2)
promete que se obtendrdn gracias a la persecucién de Diocle-
ciano. La verdadera importancia de este motivo en el desarro-
llo de la persecucién ha sido justamente subrayada por Geof-
frey de Ste. Croix, Why were the early Christians persecuted?:
«Past and Present», 26 (1963), 6ss, un valioso articulo que no
pude tener a mano hasta que este libro estaba ya en la im-
prenta.
% Lact., Mort. pers., 10; Agus., Civ, Dei, 2.3,
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menos importante que las anteriores, era el impacto
que el cristianismo habia causado en la vida familiar.
Como todos los credos que exigen la fotal sumision
del individuo —algo parecido a lo que ocurre en nues-
tros dias con el comunismo, por ejemplo—, el primi-
tivo cristianismo constituia una poderosa fuerza dis-
gregadora. Cada ciudad y cada casa, dice Eusebio, se
halla dividida por una guerra civil entre cristianos e
idélatras. Justino habla de una mujer cristiana que fue
denunciada por su propio marido; Tertuliano men-
ciona algunos casos de esposas repudiadas o hijos
desheredados por haberse hecho cristianos; en el re-
lato que hace Perpetua de sus relaciones con su padre
podemos ver hasta qué punto podia desunirse una
familia a causa de las discrepancias religiosas ¥. En
semejantes situaciones, la acusacién recaia légicamen-
te sobre los misioneros cristianos. Celso tiene un es-
clarecedor pasaje, demasiado largo para citarlo, sobre
los cristianos que se ganan a los nifios paganos, les
animan a desobedecer a sus padres y maestros y los
llevan con engafios a los conventiculos cristianos; a
veces despliegan sus actividades también entre las mu-
jeres. Origenes no niega que ocurran tales cosas, y
Jerénimo describe mds tarde un cuadro, igualmente
desfavorable, de monjes fandticos que se introducen
en las casas aristocrdticas y explotan los sentimientos
de culpabilidad de las mujeres *. El cristianismo, al

% Eus., Dem. Ev., 8.5; Justino, Apol,, ii, 2; Tert., Apol., 3;
Passio Perpetuae, 3; 5; 6. Harnack, Mission, 1, 393-98, recogié
otros ejemplos.

* Orig., C. Celsum, 3.55; Jerén., Epist., 22.28; cf. Taciano,
Orat., 33.1. Los métodos poco escrupulosos de algunos misio-
neros aparecen condenados ya en 2 Tim 3,6, que cita san
Jerénimo. Pero no eran los cristianos los tnicos merecedores
de tales reproches; cf. Elio Aristides, Orat., 46 (11, 402 Dind.),
donde se compara a ciertos soi-disant «filésofos» (¢cinicos?)
con los «impios de Palestina».
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igual que el comunismo, era un motivo de constantes
perturbaciones domésticas.

Sin embargo, frente a esta abrumadora masa de
prejuicios, el cristianismo acerté a sobrevivir y pro-
pagarse. Més adelante mencionaremos algunas de las
fuerzas que trabajaban a su favor. Pero antes nos
conviene analizar el didlogo entablado a nivel de inte-
lectuales, en que la tendencia a vituperarse mutua-
mente se atemperaba en virtud de una cierta racio-
nalidad de la argumentacion.

¢En qué se centraba el debate? Abarcaba mds pro-
blemas de los que aqui puedo mencionar, pero los
problemas mds candentes no eran aquellos que cabria
esperar desde el punto de vista de un cristiano mo-
derno. En primer lugar, no se trataba de un debate
entre monoteismo y politeismo. Se ha dicho, y hasta
cierto punto con justicia, que Celso era un monoteista
tan estricto como Origenes; lo cierto es que tachaba
de blasfemo al cristianismo por situar a otro ser a la
altura misma del Dios supremo *. Es cierto que en €l
se advierte un como politeismo residual, pues ensefié
que hemos de mostrar veneracién hacia los dioses sub-
ordinados o demonios que estdn al servicio del Dios
supremo. Pero también Origenes creia que «Dios se
sirve de criados invisibles y otras potencias» que go-
biernan «no sélo los frutos de la tierra, sino también
los movimientos del agua y del aire», con lo que ve-

¥ Orig., C. Celsum, 8.12, 14; cf. Miura-Stange, Celsus u.
Origenes, 113-19. En fecha posterior acusaria Juliano a los
cristianos de adorar «no sélo a un hombre, sino a otros muchos
desgraciados», aludiendo al culto de los mirtires (Ad Galil,
201 e, p. 198 Neumann). Origenes no coloca realmente a
Cristo a la misma altura del Dios supremo. Su cristologia era
«subordinacionista» (C. Celsum, 7.57); afirmaba que Cristo no
era divino sin mds precisiones, sino por participacién (Princ.,
1.2.13, fr. 6 Koetschau), como el dedregos Dedg de Numenio
(fr. 28 Leemans).
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nian a ocupar el puesto de los dioses paganos de la
vegetacién ®. El mismo Origenes, como casi todos los
cristianos, creia en la realidad y poder de los dioses
paganos; lo tnico que hacia era quitarles el signo po-
sitivo y ponerles uno negativo: no eran dioses. sino
demonios o dngeles caidos *'. El universo de Ori’gencs
estd poblado por una enorme multitud de seres so-
brenaturales; cada pueblo, al igual que cada indivi-
duo, tiene un dngel bueno y un dngel malo 2. El uni-
verso de Porfirio cuenta también con semejante po-
blacién entremezclada: los cristianos —afirma— los

“ Punto de vista de Celso, C. Cels., 8.25; de Origenes, 8.31.
Cf. Max. Tir., 17.5: griegos y bdrbaros por igual admiten dos
verdades que «hay un solo Dios, Rey y Padre de todos», y
que hay «otros muchos dioses, hijos de Dios, que participan
de su poder». En cuanto a los demonios de los elementos,
cf. Albino, Epitome, 15. '

“ C. Celsum, 8.3-5. El mismo punto de vista (basado en
1 Cor 10,20) fue adoptado por Justino y la mayor parte de
los apologetas, con el resultado de que el temor a los espiri-
tus seria para los cristianos una fuente perpetua de angustia,
Otra teorfa, menos dafiina en sus efectos psicolégicos, era la
de Minucio Félix, que siguié a Evémero al considerar a los
dioses paganos como simples hombres divinizados (Oct., 22s).
Cf. Nock, Conversion, 221-26.

2 Orig., Hom. in Luc., 13 (GCS ix, 80); C. Cels., 5.25-29.
Equipara sus «dngeles de las naciones» (que estin inspirados
en Dt 32,8s) con los «superintendentes» de Celso (que lo es-
tén en Platén, Polit., 271 p). En cuanto a los dos demonios
del individuo, uno bueno y otro malo, no tenemos que recu-
rrir necesariamente a una fuente oriental. Ya sostuvo esta
creencia Plutarco (Trang. an., 15, 474 B), que cité a Empédo-
ces (B 122) en su apoyo; Lucilio parece haber senalado a
Euclides de Megara como su autor (Censorino, De die natali,
3.3). Cf. P. Boyancé, «Rev. de Phil.», ser. 3, 8 (1934), 189-
202. La angelologia de Origenes adn estd viva; un anlisis
perfectamente serio y exhaustivo de la misma en J. Daniélou,
Origen (trad. inglesa), 220-45.
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llaman 4ngeles; nosotros les damos el nombre de dio-
ses, porque estdn mds cerca de la divinidad; pero ¢por
qué discutir a cuenta de unos hombres? Como Celso,
también Porfirio defiende la prictica popular de ofre-
cer sacrificios a estos seres «en prenda de buena vo-
luntad y gratitud», pero no la admite en su religiosi-
dad personal, pues sélo reconoce como sacrificio ver-
dadero la comunién solitaria del alma con el Dios
supremo ®. Tampoco hay diferencia sustancial entre
los platénicos paganos y cristianos acerca de la na-
turaleza de este Dios supremo; Celso y Origenes
comparten la creencia de que Dios es incorpéreo, im-
pasible, inmutable y situado mds alld del alcance de
la inteligencia humana; ambos atacan las ideas antro-
pomérficas del vulgo *. Los diversos pueblos han de-
signado de distintos modos a este Dios; pero, segiin
los autores paganos, aqui también se trata tnicamen-
te de disputas por cuestiéon de nombres*. Para los

® Los dioses equiparados a los dngeles, junto con una justi-
ficacién del sacrificio, Adv. Christ., fr. 76; no hay mal alguno
en practicar estos cultos, y nada se gana por abandonarlos, Ad
Marc., 18; religiosidad personal de Porfirio, De abst., 2.34,
43, y Ad Marc., 11,
f-“ C. Cels, 661-65; 7.38; 7.45; 7.66. Celso y Origenes se
!apoyan en los mismos textos platénicos, especialmente Rep.,
1509 B, Epist. ii, 312 £ y Epist. vii, 341 c. No es de extrafiar
que, segin san Agustin, la mayor parte de los platénicos de
su tiempo se hubieran convertido al cristianismo «paucis mu-
- tatis verbis atque sententiis» (De vera religione, 23). Esto nos
! hace pensar en la observacién atribuida a Harnack: que en el

i siglo 1v el paganismo y el cristianismo «tenfan dos mitologias,
pero una sola teologfa».

1 S C Ces, 1.24; 541, La pilsma observacién hizo Méximo
de Madaura, el amigo pagano de san Agustin: llamamos a Dios
con muchos nombres, ya que nadie sabe cudl es el verdadero,
pero «deus omnibus religionibus commune nomen est» (Agus.,

.Epist., 16.1). Origenes incurre en la debilidad de replicar que

‘ciertos nombres son mds adecuados que otros, y que asi lo
A
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paganos resultaba Iégicamente incomprensible que este
Dios hubiera podido adoptar la figura humana y sufrir’
umillaciones en la tierra ®. A esto tratarfn de hacer .
frente Origenes y los apologetas, presentando a Jesds L
no precisamente como un personaje histérico, sino’ "
més bien como un «segundo Dios» helenfstico, el
Logos intemporal, el agente divino en la creacién y #
gobierno del cosmos. Las cualidades y sufrimientos
humanos de Jesds tienen muy escasa importancia en A
la propaganda de este perfodo, pues resultaban su-
mamente embarazosos frente a las criticas paganas .

prueba su eficacia al ser usados en los conjuros y exorcismos
(1.25; 5.45).

“ «Ningin Dios o Hijo de Dios —dice Celso— ha venido
o podria venir» (C, Cels., 5.2). Estas palabras pueden resultar
sorprendentes, ya que los paganos estaban familiarizados con
dioses que mueren, como Attis y Adonis, y con las epifanfas
de los Olimpicos. Pero éstas eran momenténeas, y los dioses
que mueren tenfan un caricter cténico desde sus origenes
pertenecian a la tierra, y no habfan «venidos en sentido cris-
tiano. El Dioniso de las Bacantes eran un paralelo més pré-
ximo, como Clemente de Alejandria y el autor del Christus
Patiens ya advirtieron, pero este paralelo sélo es vélido desde
un punto de vista docetista; Dionisio «viene» para burlarse
y castigar, no para sufrir. Cf. A. D, Nock, «Gnomon», 33
(1961), 585-90. e

“ «Se nos ha dicho muchas veces que el atractivo singular
de la figura central del cristianismo, tal como aparece en los
sinépticos, fue la causa fundamental del éxito del cristianismo. ]
Pienso que esta idea es un producto del idealismo y el huma- '
nitarismo del siglo xix. En la literatura cristiana primitiva-no . -
se subrayan precisamente los elementos del relato mnaﬂld)
que mds destacan actualmente en la literatura homilética;
mds bien se carga el acento en las cualidades suprahumanas de
Jestis, segin habian sido prefiguradas en los profetas y fﬁi‘-:j;;‘z.;;g
nifestadas en sus milagros, sus ensefianzas y su eccibnw
(Nock, Conversion, 210). También vale esto mismo ‘a 'prc pée. i
sito de las cartas paulinas, en las que, como dice Bult panm, -
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También serfa erréneo pensar que el debate estaba
planteado entre el rigorismo cristiano y el laxismo
pagano. Es muy dificil distinguir la ética cristiana de
la neoplaténica en este periodo. Para ‘ambas;” como
ya hemos visto®, el fin ideal es la. «asimilacién a
Dios»; ambas se preocupan de la salvacién del alma
individual m4s que de convertir el mundo en un lugar
mejor ¥; podemos ver cudntos preceptos comunes tie-
nen con sélo comparar las versiones cristiana y pa-
gana de aquellas Sentencias de Sexto a que me referia
en el capitulo I. Celso encuentra trivial la ética cris-
tiana, pues «no contiene doctrina alguna que impre-
sione o sea nuevay; el consejo de poner la otra mejilla
es muy viejo, y lo expresé mucho mejor Platén. Ori-
genes, por su parte, no lo niega; la diferencia esta,
afirma, en que los predicadores cristianos «cocinan
para la multitud», mientras que Platén sazona el mis-
mo plato para agradar a los nobles ¥. Admira a Platén
seguramente tanto como Celso, pero a Platén sélo

«Cristo ha perdido su identidad como figura humana indivi-
duals (Primitive Christianity [trad, inglesa; 1956], 197).

“ Cf. p. 105, supra.

® Porfirio, a diferencia de Celso, se muestra del todo indi-
ferente a las consideraciones de tipo social o politico: «El
sabio —afirma— s6lo a Dios necesita» (Ad Marc., 11). En
cuanto al punto de vista cristiano en general, cf. Bultmann,
Primitive Christianity (uad, inglesa), 206: «Al cristianismo
primitivo no le interesa en absoluto mejorar el mundo; nada
tiene que proponer en orden a la reforma politica o social».
Pero esto no excluyé, por supuesto, el ejercicio practico de la
guiavBounic para con los individuos (cf. pp. 177s, infra).

% Jdea de Celso sobre la ética cristiana en C. Cels.,, 1.4;
7.58-59. Platén no sirve de nada sino a los ilustrados, 6.1-2
(donde se dice que Epicteto sirve mucho mejor para las ma-
sas); 7.61. Cf. la opinién de Juliano sobre el Decilogo (Adv.
Cbhrist., 152 p, pp. 188s Neumann): si exceptuamos las normas
sobre el monoteismo y el sdbado, lo demds forma parte del c6-

digo moral comiin a todos los pueblos.
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lo leen los ilustrados. De hecho, parece pPois
ocasiones que el cristianismo es un platonismo’
tocéos. s L
i a un pagano culto del siglo 11 le hubi pedldo
definir en pocas palabras lsalgldiferendaub(;\?e‘n medisba”
entre su propia visién de la vida y la de los cristia-
nos, hubiera podido contestar que se trataba de la
diferencia que media entre logismos y pistis, entre la ~
conviccién razonada y la fe ciega. Para cualquier indi- =
viduo formado en la filosoffa griega clésica, pistis era
el grado infimo del conocimiento, propio de los ile-'" '
trados, que creen las cosas de ofdas y no son capaces ™
de apoyar con razones sus creencias. Por otra parte, g
san Pablo, siguiendo en este punto la tradicién judia,
habfa presentado la pistis como el fundamento autén-
tico de la vida cristiana. Lo que asombraba a tedos los
primeros observadores paganos —Luciano y Galeno,
Celso y Marco Aurelio— era la confianza total que
ponian los cristianos en unas afirmaciones no proba-
das, su disposicién a dar la vida por algo que nadie
podia demostrar®, Para Galeno, un testigo hasta
cierto punto bien dispuesto, los cristianos poseen tres:
de las cuatro virtudes cardinales; demuestran fortale--
za, templanza y justicia, pero les falta phronesis, cla-
ridad de juicio, que es discernimiento intelectual, base .
de las otras tres 2. Celso los tiene por enemigos de:

WSS

% Luciano, Peregr., 13: las doctrinas cristianas no cuen
con el apoyo de unas pruebas convincentes; Galeno, De pul
diff., 2.4 (vim, 579 Kiihn): los judios y los cristianos aceptan =
unas normas sin justificacién alguna; Celso, apud Orig., Co -
tra Cels., 1.9; 6.11: algunos cristianos dicen: «No hagas pregun~ " :
tas; limftate a creer»; M. Ant, 11.3.2: los cristianos estin
dispuestos a morir no por motivos bien razonados, “$ino
pura obcecacién (xaté Yy magdrakw). CE. el estuc
Walzer en Galen, 48-56. R el

2 Galeno, en Walzer, Galen, 15 (este pasaje ‘se
vado tnicamente en citas 4rabes); estudio en #bid
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la ciencia, charlatanes que previenen a los demads con-
tra el médico, diciendo que la ciencia es mala para la
salud del alma®. Mds tarde parece que Porfirio repi-
ti6 la misma protesta contra «una pistis irracional e
indiscriminada», mientras que Juliano exclama: «jEn
vuestra filosoffa no hay nada aparte de la palabra
‘creed’!» ¥, Pero en tiempos de Porfirio, y mds ain
de Juliano, la situacién ya habia cambiado en un doble
sentido.

En primer lugar, los cristianos no estaban prepara-
dos, como ya hemos dicho, para presentar una defensa
razonada. Ya Atendgoras habfa reconocido la necesi-
dad de logismos =; Origenes se disponia a refutar a
los paganos punto por punto, tomando con este fin
del arsenal de la filosofia griega toda clase de armas.
No puede decirse que sienta menos desprecio que
Celso por la simple pistis. «La aceptamos —afirma—
como beneficiosa para la multitud», pues esto es lo
'mejor que por ella cabe hacer, «puesto que, en parte,
a causa de las necesidades de la vida, y en parte debido
a la humana debilidad, son muy pocos los que se en-
tusiasman con el pensamiento racional». Y prosigue
afirmando, con toda razén, que tampoco los paganos
eligen su filosofia por motivos puramente racionales *.

De hecho, mientras Origenes y sus sucesores tra-
taban de complementar la autoridad con la razén, la
filosofia pagana tendia cada vez mds a sustituir la ra-

G Cels, 315

“ Porf., Adv. Christ., fr. 1.17 (cf. fr. 73); Juliano, apud
Greg. Naz., Orat., 4.102 (PG 35, 637).

* Legat., 8: Atendgoras promete presentar tdv Aoylopov
NR@V TS TUOTEWG.

% C. Cels., 1.9s. La observacién de que el hombre elige acci-
dentalmente su filosofia ya fue hecha por Luciano, Hermoti-
mus, 15ss, y por Galeno, De ord. libr. suor., 1 (x1x, 50 K.);
cf. Walzer, Galen, 19.
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z6n por la autoridad, y no sélo la de Platén, sino
también la de la poesia étfica, la teosoffa hermética o
la de oscuras revelaciones, al estilo de los Ordculos
caldeos. Plotino se resistia ante las revelaciones de
este tipo, y encomendé a sus discipulos la tarea de
exponerlas ¥, pero después de él, el neoplatonismo
pasé a ser una religién mids que una filosofia, cuyos
adeptos, a semejanza de los cristianos, se ocupaban
en exponer y conciliar diversos textos sagrados. Tam-
bién para ellos se convirtié la pistis en una exigencia
fundamental. Y el mismo Porfirio, en sus tltimos
afios, hizo de la pistis la primera condicién para acer-
carse a Dios, «pues hemos de creer (pisteusai) que
en volvernos a Dios estd nuestra unica salvacién»;
sin esta fe es imposible llegar a la verdad, el amor o
la esperanza . Esta misma asociacién de la pistis con
la verdad y el amor aparece repetidas veces en Pro-
clo®. Algunos han visto en ello un préstamo cons-

s Porf., Vit. Plot., 16.

* Porf., Ad Marc., 24.

® Procl., In Alc., 51.15 Cr.: wionc, alifaa y fpws forman
una trfada de principios creativos que corresponden respecti-
vamente al Bien, lo Inteligible y lo Bello. In Tim., 121221
Diehl: para hacer el mejor uso posible de la oracién necesi-
tamos, entre otras cosas, slotiv xal amiBerav xal Epwra, Tav-
oy Exelvny Ty Teéda, xail Eaida tdv dyabav... iva pévog
te 1 Oed wéved owvi. In Parm., 921.26 Cousin: aiowmg,
ahiBeie ¥ Fows son ta odbovia Tag Puyas xat emndeid-
mra Ty wEdg Exelva TQia ouvaTTOvoAY. El profesor Arms-
trong ha dicho recientemente que «la pistis de Proclo no es
la fe cristiana, sino la firme conviccién racional platénica»
(«Downside Rev.» [1961], 116, n. 15). Por mi parte, no creo
que sea ninguna de estas cosas; la fuente inmediata de Proclo
podrfan ser (como ya advirtié Kroll, De Orac. Chald., 26) los
Oréculos Caldeos, de los que cita (In Alc., 52.13) el verso
ndvia yag év touol tolode xufegvital te %ol Eom. CE, Theol.
Plat., 1.25, p. 62 Portus: % moés atrd (sc. ©d ayabov) ovvagm
vol fowmoic tmd t@v Deokéywv mioug amoxakeitay (donde

1
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cientemente tomado del cristianismo; por mi parte
prefiero interpretarlo como una ilustracién de la vieja
verdad de que «nos volvemos semejantes a lo que odia-
mos». Y es que el neoplatonismo, si queria luchar en
pie de igualdad con el cristianismo, no tenfa mds re-
medio que convertirse en una religién, y ninguna reli-
gién puede prescindir de la pistis, que ya era exigida
en los Oriculos caldeos y en algunos de los Herme-
tica®.

Los primeros apologetas tenfan poco que decir acer-
ca de la personalidad de Jesis o la doctrina de la ex-
piacién. En vez de esto confiaban sobre todo en dos
argumentos que sus sucesores de nuestros tiempos, en
general, han abandonado: el argumento a partir de los
milagros y el argumento a partir de la profecfa. Con
ello no hacfan otra cosa que seguir los pasos de los
autores del Nuevo Testamento. Pero los milagros des-
empefiaban un importante cometido en la propaganda

iy Beorbéyov = Orac. Cald.). Menos seguro es quizd que
Porfirio se inspirase en la misma fuente (como da por supues-
to Theiler, Entretiens Hardt, 111, 87); la pistis de Porfirio es
un estado espiritual, no un principio cosmoldgico. Por otra
parte, a diferencia de los Ordculos, que hablan de una triada
(aunque, ciertamente, mencionan gizig en Otros pasajes), Por-
firio enumera cuatro cualidades, Esta suposicién, en todo caso,
esti mejor fundada que la opinién de Harnack, en el sentido
de que Porfirio habia tomado de 1 Cor 13,13 mioug, ghmic,
&yénm, o la de Reitzenstein, que postula para Porfirio y san
Pablo una fuente comin, que seria un autor pagano prepau-
lino. Sobre estas especulaciones, cf. P. Corssen, «Sokrates», 7
(1919), 18-30.

® Sobre pistis en los Hermetica, cf. Corp. Herm., ix, 10:
o yao voijoal fon TO mMOTEDOGL... XL ;EQLYOT|OGG TG FAV-
1a... tniotevos, xai T xahij nioter Evavenadoaro, ¥ los pa-
sajes citados por Festugiére ad loc. Plotino nunca utiliza pistis
en este sentido (en vI, ix, 4.32 tiene el significado aristotélico
ordinario de «evidencia prima facie»).
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de los cultos paganos ®. En la Antigiiedad, los debates
en torno a los milagros no oponian a cteye'ntgs y racio-
nalistas, sino a dos tipos distintos de creyentes. Para
un lector moderno, lo mds curioso es el hecho de que
en nuestros tiempos, ninguno de los dos bandos esté
dispuesto a afirmar positivamente que los milagros del
otro son ficticios. El primer apologeta, Cuadrato de
Atenas, argumentaba que los milagros de Jestis eran
mejores que los de los paganos, no por ser mds genui-
nos, sino mds duraderos %; se diria que los cristianos,
como buenos médicos, seguian con atencién la marcha
de los casos tratados. El mismo Origenes no negaba
que se produjeran milagros en el santuario de Antinoo
en Egipto, sino que creia que eran debidos a «un de-
monio alli establecido», ayudado por «la magia y los
conjuros egipcios» ®. Con mayor frecuencia propone
a sus lectores dos explicaciones a elegir: las curaciones
milagrosas atribuidas a Asclepio y la inspiracién de la
Pitia probablemente no son genuinos, pero de serlo
habri que atribuirlos a los espiritus malignos . Ori-
genes no podia permitirse manifestar un escepticismo
total con respecto a los ordculos, cosa que pudo hacer
Eusebio, ya que en su época se habian obtenido con-
fesiones comprometedoras de los prophetai oficiales

¢ Especialmente los de Asclepio, Isis y Serapis; cf. Nock,
Conversion, 83-98. Por parte cristiana, el insaciable apetito
de milagros tiene expresién en los «evangelios de la infancias,

los diversos «Hechos» apécrifos de los apéstoles y los marti-

rologios. Los milagros son el tema favorito del més antiguo °
arte cristiano (Lietzmann, Foundings of the Church, 144-46).

@ Fus, Hist. Eccl., 4.3.2. Labriolle cita un argumento se-.
mejante por parte pagana, basado en la eficacia duradera de
los talismanes de Apolonio (Quaest. et Resp. ad orth., 34,

ed. Harnack, TU xxi, iv, 86).

@ Orfg., C. Celsum, 3.36. Sobre estos milagros, f. Dldn"

Casio, 69.11.
“ C. Celsum, 3.24-25; 7.3.

?
Vs

)
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mediante la tortura ®. La postura pagana es muy se-
mejante. Celso tienc por «leyendas monstruosas» los
milagros del Nuevo Testamento; de ser éstos ciertos,
no constituirfan prueba alguna en favor de la divini-
dad de Jests. A semejanza de las actuaciones de los
magos egipcios, podrian ser simplemente «précticas
de hombres malvados poseidos por un daimon malig-
no» %. Porfirio admite que los cristianos «han reali-
zado algunos portentos gracias a sus artes magicasy,
pero afiade que «tales maravillas no tienen gran im-
portancia»: otro tanto han hecho Apolonio y Apuleyo
y muchisimos otros . Non est grande facere signa;
en un mundo en que todos crefan en el poder de la
magia ®, los milagros eran a la vez cosa de todos los

¢ Eus., Praep. Ev., 4.2.10-12.

“ C. Cels,, 1.68. Cf. 1.6: «Jestis realizé por magia los mi-
lagros que parecia realizar», y 1.38. Celso pone estas obser-
vaciones en boca de un judio; de hecho, segiin Justino, Dial,,
69.7, ésta era la forma en que los judios explicaban los mila-
gros del Evangelio. En los escritos polémicos, como observa
R. M. Grant, «tu magia es mi milagro, y a la inversa».

" Adv. Christ., fr. 4. En otros lugares, sin embargo, parece
que Porfirio explica los milagros del Evangelio atribuyéndolos
a falsedad de los autores; cf. fr, 49, en que el suceso de los
puercos de Gerasa se tiene probablemente por falso, pero se
afirma que, de haber sucedido, hubiera sido moralmente re-
probable.

® El miedo a la magia no era exclusivo de los ignoran-
tes. Hombres de tan sélida formacién como Plotino y Li-
banio creian en serio haber sido objeto de ataques mdgicos
(cf. P. Merlan, «Isis», 44 [1953], 341-43; Campbell Bonner,.
TAPA 63 [1932], 34ss). En los cristianos, este miedo se refor-

zaba por el que inspiraban los demonios (dioses paganos y
archontes planetarios); para ellos, la magia no era tnicamente
un dominio ejercido por la voluntad humana sobre unos espi-
ritus mds o menos neutrales, sino que contaba con el apoyo
y la colaboracién de unas potencias hostiles. De ahi las le-
yes severfsimas de Constantino II y Valentiniano contra la
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dias y un asunto sospechoso; podfan servir para im-
presionar a las masas, pero los argumentos basados
en ellos eran inevitablemente de doble filo.

En Justino tiene mayor importancia el argumento
basado en la profecia, y al mismo recurre una y otra
vez Origenes . Celso, por su parte, alude a la vague-
dad y al tono genérico que tienen las profecias del
Antiguo Testamento™. Pero su conocimiento de la
Biblia era limitado, y Origenes pudo refutarle sobre
la base de que habia olvidado ciertos puntos impor-
tantes . Porfirio era un adversario mds formidable.
Por ser el mejor investigador de su época, estaba en
perfectas condiciones para discutir toda clase de prue-
bas documentales: conocia perfectamente ambos Tes-
tamentos y contaba con una preparacién en hebreo
superior a la de Origenes. Mientras que Celso se ha-
bia contentado con generalizaciones no siempre co-
rrectamente fundamentadas, Porfirio cita constante-
mente los textos biblicos para justificar sus afirmacio-
nes. Muestra el gozo del investigador cuando puede
acusar a los evangelistas de falsedad en sus referen-
cias a los profetas hebreos y al sefialar las contra-
dicciones entre los distintos relatos evangélicos, asi
como en exponer las inconsecuencias de san Pablo ™.

magia; incluso la magia protectora o «blanca», que Constan-
tino habfa tolerado, fue penalizada ahora con la muerte
(cf. A. A. Barb, en Momigliano, Conflict, 100-125). A pesar
de todo, la magia se siguié practicando; «la principal diferencia
formal entre la magia cristiana y la pagana se reducia a la no-
menclaturas (B. R. Rees, «J. Eg. Arch.», 36 [1950], 88).

® Cf. Justino, Apol., i, 39-53; Orig.,, C. Celsum, 1.34-37,
49.57; 2.28-29; 3.24; 7.244, 1620, Justino la llama «prucba
méxima y mds verdadera» de la verdad cristiana, Apol., i, 30.

™ C. Cels., 1.50; 2.28.

n C. Cels, 1.34, 49; 2.37.

7 Falsas referencias a los profetas, Adv. Christ., frs. 9 y 10;
contradicciones, frs. 12, 15 y 16; inconsecuencia de san Pa-
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Pero tiene también la debilidad tipica del investiga-
dor: algunas de sus criticas pecan de pedantescas,
como cuando alega que el «mar de Galilea» no es un
mar, sino un lago, y que por ello es dificil que en €l
se formen tempestades; otras veces se muestra lamen-
tablemente desprovisto de imaginacién, como cuando
dice que no comprende cémo se compara el reino de
los cielos con un grano de mostaza ”. Pero en todo
caso es un critico impresionante. Manejé las obras de
Filén de Biblos para contrastar los datos histéricos
del Antiguo Testamento, y se anticipé a los investi-
gadores modernos al fechar el libro de Daniel en el
reinado de Antioco Epifanes sobre bases histéricas
coherentes ™. Fue realmente el primero, por lo que
nosotros sabemos, que aplicé a la Biblia los cdnones
de la critica histérica.

Del lado cristiano, el fruto mds impresionante que
produjo el didlogo fue el grandioso intento de cons-
truir una sintesis del platonismo y el cristianismo,
llevado a cabo por Origenes en su De principiis ™. No

blo, frs. 30-33, Algunos autores cristianos afirmaron que Por-
firio fue un renegado cristiano, el cual, habiendo sido golpeado
por otros correligionarios en su juventud, abandoné la Iglesia
por amor propio (cf. Zeugnisse 20, 26b y 29 en la edic. de
Harnack). Asi lo crefa Harnack, pero, por mi parte, pienso
que se trata de una mera conjetura basada en el conocimiento
excepcional de la Escritura demostrado por Porfirio, y debida
al deseo de desacreditar de este modo sus ataques, a los que
se quiere dar un motivo personal. Cf. la sospecha semejante
de Lactancio con respecto a Hierocles (Div. Inst., 5.2.12) y
la misma conjetura errénea de Potfirio al suponer que Orige-
nes era un renegado pagano (Adv. Christ., fr. 39).

» Adv. Christ., frs. 55, 54.

" Adp. Christ., frs. 41, 43.

» Ed. Koetschau, GCS vol. 5 (trad. inglesa, Butterworth;
1936). Esta obra temprana de Origenes sc ha conservado, des-
graciadamente, s6lo en la versién latina de Rufino, que reco-
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pero un somero examen nos bastard para ads
hasta qué punto llegaron sus concesiones a la posturs
pagana. Como ya hemos visto, recoge no sélo la sus-:
tancia de la teologfa platénica, sino también la imagen
del universo plasmada por Platén. El cosmos es una:
poderosa criatura viva, sustentada y mantenida en-
ser por el Logos, que ejerce las mismas funciones que s
la platénica alma universal . Dentro de €l hay otros:
muchos seres vivos, incluidas las estrellas, que tames )
bién tienen alma, y que podrian ser la morada futura °
de algunas almas humanas 7. El cosmos, ciertamente,:
tuvo un principio y tendrd un final, pero le seguirén.
otros muchos mundos ®; la resurreccién se reduce asf{ +
a un mero episodio en la historia césmica; la apoca-
tastasis final, en que todas las cosas serdn restituidas’;
a su condicién original, queda infinitamente lejana.. .
Avin més sorprendente es la psicologia del De prin-
cipiis, mucho mds cercana de Plotino que de san Pa-:

noce haber suprimido ciertos pasajes no ortodoxos, conside-: .
rindolos «interpolaciones»; sin embargo, es posible reconstruir ¢
la doctrina original casi siempre por medio de las citas grie.
gas que conocemos. M4s adelante, Origenes mismo abandoné
o matizé —quizd por efecto de la presién eclesidstica— algu- .
nas de las opiniones que allf habfa expresado. Por otra parte, .
el problema se complica por las subsiguientes confusiones entre |
los puntos de vista de Origenes y los de sus seguidores ‘mis %
extremistas. Se ha discutido mucho acerca de la doctrina dels:
De principiis; cf. C. Tresmontant, Métapbysique du Cb
nisme (1961), 395457; F. Refoulé, «Rev. de I'Hist. des;
163 (1963), 11-52. 2o 8 peey
% Princ., 2.1.2. Cf. la observacién de Porfirio: «So!
y sobre el mundo, Origenes pensaba igual que un‘igrie
(Adv. Christ., fr. 39.29). AP AT
7 Princ., 1.7.2; 2.11.7; C. Cels., 5.10-11. Sobre 1
como posible morada de las almas humanas, cf. Homs,
28.2. Yol
® Princ., 2.3.4-5; 3.5.3.
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blo. El alma es eterna no sélo @ parte post, sino tam-
bién a parte ante, y ello no sélo por gracia de Dios,
sino por su naturaleza esencial. Ciertamente, es una
cosa creada, pero su creacién, al igual que en Plotino,
queda fuera del tiempo ™. Cada una de las almas era
originalmente pura inteligencia, y a esta condicién
retornardn todas ellas ®. Pero en el intervalo habrin
de levantarse y caer muchas veces. El hecho de que
no todos tengamos las mismas oportunidades en la
carrera hacia la salvacién no puede explicarse de ma-
nera coherente con la justicia divina si no es supo-
niendo que se cometié algin grave pecado en una
existencia anterior®. Un alma puede elevarse a la
condicién angélica o hundirse en la diabdlica; Orige-
nes, por su parte, juega incluso con la idea platénica
de que podria renacer en un cuerpo de animal ®. Entre
una y otra encarnacién, su destino dependerd de cémo
haya vivido en la tierra. La mala voluntad habri de
purgarse, aunque no eternamente, ya que la justicia
divina es siempre medicinal, no vindicativa. El in-
fierno no es un horno ardiente que dure hasta la eterni-
dad, sino un estado de conciencia; representa lo que
Origenes llamaba «la pena y la tortura por la falta

7 Princ., 14.3-5. Cf, Plot., 1v, iv, 15.16ss.

® Princ., 2.8.3.

% Princ., 29.3-5. Cf. C. Cels., 3.38, donde ya no sc adhiere
a ninguna teoria, sino que «dejard la cuestién en manos de
Dios». Sobre la vida terrena como castigo por culpas pasadas,
cf. Platén, Leyes, 872 E.

® Princ., 1.8.4 (segiin Jerénimo y Gregorio de Nisa); cf. la
nota de Courcelle en Momigliano, Conflict, 186-88. Origenes
va mids lejos que muchos paganos en la aceptacién al pie de la
letra de la doctrina platénica. La reencarnacién en animales fue
aceptada por Plotino, pero Porfirio la rechazaba (apud Agus.,
Civ. Dei, 10.30), lo mismo que casi todos los platénicos pos-
teriores, los Orédculos Caldeos (p. 62 Kroll) y el autor del
Corp. Herm., x, 19.
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de coherencia del alma»®. La buena conducta serd
premiada con una estancia temporal en el Parafso
terrenal, donde Dios organizard para las almas una
escuela con preceptores angélicos, que les mostrardn
las respuestas a todas las cuestiones que las tuvieron
confusas en la tierra ®. Origenes propone un cuestio-
nario del que serdn examinadas las almas en su dfa;
las que aprueben serin promovidas a esferas superio-
res y cursos mds avanzados. El cielo es una universi-
dad que nunca acaba. En aquel estado, las almas es-  ~
tardn dotadas de cuerpos hechos de una materia mds

sutil que los actuales, pero que serdn progresivamente
refinados ain mds conforme vayan ascendiendo las
almas de una a otra esfera (como también afirmaban

los platénicos paganos ®); al final, probablemente, al-
canzardn una condicién absolutamente inmaterial; el
«cuerpo espiritual» de que habla san Pablo es tan sélo

un recurso provisional %, :

® La justicia divina no tiene cardcter de venganza, Princ.,
2.10.6; Hom. in Ez., 12, y en otros lugares. Los castigos no son
eternos, Princ., fr. 25; C. Celsum, 5.16. El fuego del infierno
es una metdfora por la conciencia, Princ., 2.104-5 (cf. Lucr.,
3.978ss, y Filén, Congr., 57). ,

¥ Princ., 2.11.6. Sobre la idea de progreso después de la
muerte, cf. Clem., Eclog., 57.5 (GCS 1, 154.8) y el mito de
Plutarco, De facie; pero nadie intelectualiza tanto el tema como
Origenes. En Gregorio de Nisa se convierte en un progreso ¢
en la unién mistica (&néxvaoig), que continuard durante toda .|
la eternidad (PG 44, 941 A). Ny

% Princ., 1.4.1 (segin Jerénimo) y fr. 19; cf. H. Koch,
noia und Paideusis (1932), 37; Daniélou, Origen, 209-16, Sobre
la creencia en «cuerpos sutiles», que se difundié a pu'tiralsl
siglo 1, cf. mi edicién de Proclo, Elements of Theolo
apéndice II. o

% Princ., 3.6.1 (segin Jerénimo). Se trata de una importante
concesién a las ideas paganas. Ninguna doctrina cristiana
sultaba tan turbadora para los espiritus paganos como.
la resurreccién de los cuerpos. Celso la llama «tut!
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Esta reinterpretacién radical del cristianismo del
Nuevo Testamento fue posible gracias a la aplicacién
del método alegérico, que de tanto prestigio gozaba
desde antiguo. El arte de violentar los textos de este
modo, a fin de leer en ellos profundas verdades, fue
aplicado por vez primera a Homero, y se venia prac-
ticando desde hacia mucho tiempo en Alejandria; los
judios lo habian aplicado al Antiguo Testamento, y lo
mismo hicieron los gnésticos con el Nuevo ¥; de ellos
lo aprendieron primero Clemente y luego Origenes.
Para los espiritus especulativos era la Ginica escapatoria
que podia librarlos de caer bajo la tirania de la letra;
a pesar de su caricter desesperadamente ahistdrico,
venia a ser, en cierto sentido, un instrumento de pro-
greso ®. Ya advirtié6 Celso que «los mds razonables

imposible» (C. Cels., 5.14), y Plotino (que no menciona a
los cristianos por su nombre) seguramente pensaba en ella
cuando escribia que «el despertar verdadero del alma es una
auténtica resurreccién (&vdorasic) no con el cuerpo, sino del
cuerpo» (11, vi, 6.71); Origenes, aunque le resulte incémoda,
no terminard por rechazarla (Princ., 3.6.4-9), como algunos
cristianos del siglo 11 (Celso, loc. cit.; 2 Clem., 9.1; Justino,
Di4l,, 80.2) y mds tarde Sinesio. Para los simpliciores, por
otra parte, posefa sin duda alguna un gran atractivo, El egois-
mo humano no quedarfa satisfecho con menos que la pervi-
vencia del propio yo, de la que la resurreccién del cuerpo
parecia dar una seguridad mayor que todas las que pudieran
ofrecer los platénicos.

v Heracleén elaboré una complicada interpretacién alegéri-
ca del Evangelio de san Juan al servicio de la teologia valen-
tiniana, mientras que Basilides logré incluso descubrir la trans-
migracién de las almas en las epistolas paulinas (fr. 3 Vol-
ker = Orig., Comm. in Rom., 5.1). Las leyes judias sobre los
alimentos fueron fantdsticamente alegorizadas en la Epistola
de Bernabé. Numenio introdujo en el mundo pagano la in-
terpretacién alegérica del Antiguo Testamento (frs. 19 y 32
Leemans = Orig., C. Cels.,, 451), partiendo quizd de Filén.

w Cf. E. de Faye, Clément d’Alexandrie (1898), 210.
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entre los judios y los cristianos interpretan estas cosas
en sentido alegdrico». Pero protesté, como mds tarde
haria Porfirio ®, de sus abusos de este método. Los
criticos, sin embargo, no pisaban terreno firme al ex-
presarse de este modo, pues tanto Celso como Porfirio
habfan recurrido al método alegérico para descubrir
el platonismo en Homero ®. Cristianos y paganos eran
por igual eruditos; no eran capaces de desafiar la auto-
ridad de los textos antiguos, y no tenian otra escapa-
toria que tratar de leer en ellos sus propias ideas .

Cuando Origenes escribié el De principiis, las ideas
escatolégicas cristianas se hallaban ain en un estado
de notable fluidez, y asi permanecerian por mucho
tiempo ®. Cerca de dos siglos mds tarde, dos obispos
cristianos, Sinesio y Nemesio, aiin manifestaban creer
en la preexistencia de las almas; el primero dudaba
ademids de la resurreccién del cuerpo y de la destruc-
cién, en su dia, del cosmos. Y hasta san Gregorio de

¥ Celso, apud Orig., C. Cels., 4.48-51 (cf. 1.17); Porf., Adv.
Christ., fr. 39: Origenes proyecta sobre los mitos judios las
doctrinas filoséficas griegas. De hecho, Origenes trata de «des-
mitologizar» el judaismo (C. Cels., 5.42), de manera muy pa-
recida a como ciertos tedlogos modernos quieren desmitolo-
gizar el cristianismo. Era el tinico recurso que le qu.edaba para
lograr que los ilustrados saboreasen lo que Gregono de N'xfa
llama «el pan duro e indigesto de la Escritura» (Hom. in
Cant., 7, PG 44, 925 B).

% C. Cels., 6.42; Porf., De antro nympharam; cf. P. Cour-
celle, «Rev. Et. Anc.», 46 (1944), 65-93; C. Andressen, Logos
und Nomos, 141-45. Tampoco Origenes pisa suc19 firme cuan-
do rechaza la interpretacién alegérica de los mitos paganos;

s Q. Cels.; 323. :

% "CCf. mis observaciones en JRS 50 (1960), 1s. Si los freu-
dianos tienen razon, esta dependencia intclcﬁual guarda‘ estre-
cha relacién con los sentimientos de culpabilidad cuya impor-
tancia advertfamos en el cap. 1; se trata de dos aspectos de la

i ersonalidad.
ml’s’méf.pMarrou, en Momigliano, Conflict, 145-49.
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Nisa, m4s de un siglo después de Origenes, todavia
rechazaba los castigos eternos, afirmando que todas
las almas terminarian por ser restituidas mds tarde o
més temprano a su original estado paradisfaco %, Para
un observador imparcial no dejard de resultar una
verdadera desdicha que esta wltima opinién no fuera
aceptada por la Iglesia. Pero la autoridad de la Biblia
se imponia ineludiblemente en esta materia. Después.
de tres siglos de discusiones, todas las novedades
aportadas por Origenes serfan condenadas como he-
réticas por un edicto de Justiniano en el afio 543.
Habria de ser san Agustin, no Origenes, el que deter-
minara el esquema de las creencias aceptadas por la
cristiandad occidental. Nilsson lamenta que la Iglesia
tirara el nifio con el agua del baiio al rechazar no
sélo las supersticiones del paganismo tardio, sino tam-
bién «el meollo de la ciencia antigua» *. Cabe dudar,
sin embargo, de que esta ciencia hubiera podido guar-
darse en absoluto. A partir del siglo 1v se nos muestra
el paganismo como un caddver ambulante, cuyo co-
lapso se inicia desde €l momento en que se queda sin
el apoyo del Estado. Resulta dificil creer que el intento
de Juliano, que pretendia resucitatlo con una mezcla
de ocultismo y sermoneos, hubiera tenido éxito ni
aun en el caso de haber vivido lo suficiente para con-
solidar su programa. El paganismo habia perdido toda
su vitalidad; como decia Palladas, hablando en nom-
bre de la tltima generacién de paganos ilustrados, «si
nosotros estamos vivos, es que se ha muerto la vida» *.

» Sinesio, Epist., 105; Nemesio, Nat. bom., 2, PG 40, 572 B;
Greg. Nis., PG 44, 1313 A; 46, 104 BC, 133 b.

% Nilsson, Gesch., 11, 682.

%5 Apth. Pal, 10.82. Los paganos siguieron ensefando el
neoplatonismo en Atenas hasta el afio 529, pero cuando Si-
nesio visit6 la ciudad sélo pudo encontrar en ella la «cdscara»
de su antigua vida intelectual (Epist., 136).
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Una de las razones del triunfo cristiano fue sencilla-
mente la debilidad, la decrepitud de la oposicién. El
paganismo habia perdido la fe en la ciencia y en sf
mismo.

El cristianismo, por otra parte, se presenta como
una fe que merece la pena vivir porque es también
una fe por la que merece la pena morir. Estd claro
que Luciano, Marco Aurelio, Galeno y Celso se sin-
tieron todos ellos impresionados, a pesar de si mismos,
por el valor de los cristianos ante la tortura y la
muerte ®, y que ese valor habria de ser el punto de
partida de muchas conversiones (Justino es un caso) 7.
Por la experiencia moderna de los martirios politicos
sabemos hasta qué punto la sangre de los mirtires es
realmente semilla de la Iglesia, con tal de que esa
semilla caiga en tierra propicia y no sea sembrada con
excesiva densidad. Por otra parte, fueron pocos los
mirtires paganos bajo el régimen cristiano, no porque
el cristianismo fuera mds tolerante, sino porque el pa-
ganismo por aquel entonces era ya demasiado pobre
como motivo para dar la vida.

Hubo otra razones, por supuesto, que explican el
triunfo cristiano. No entro ahora en la cuestién de los
méritos intrinsecos del credo cristiano; sin embargo,
terminaré este capitulo aludiendo brevemente a algu-
nas condiciones psicolégicas que favorecieron su des-
arrollo y contribuyeron a su victoria.

En primer lugar, su exclusivismo, su negativa a
conceder valor alguno a otras posibles formas de cul-
to; algo que hoy juzgamos como una debilidad, fue
en las circunstancias de aquella época una verdadera
fuente de vigor. La tolerancia religiosa, préctica nor-
mal en el mundo grecorromano, habia dado como re-

% Luciano, Peregr., 13; M. Ant, 11.3; Walzer, Galen, 15;
Orig., C. Cels., 8.65. Cf. también Epicteto, 4.7.6.
" Justino, Apol., ii, 12.
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sultado una masa desconcertante de alternativas. Ha-
bia demasiados cultos, demasiados misterios, dema-
siadas filosofias de la vida entre las que elegir; se podia
recurrir a una religién tras otra en busca de salvacién,
pero no habfa forma de sentirse seguro definitiva-
mente ®. El cristianismo hizo tabla rasa de toda aque-
lla situacién. Quitaba el peso de la libertad de los
hombros del individuo, que sélo habia de hacer una
eleccién irrevocable para tener ya expedito el camino
hacia la salvacién. Los criticos paganos podian bur-
larse de la intolerancia cristiana, pero en una época
de angustia siempre ocurre que los credos_«totalita-
rios» son los_que mayor atractivo ejercen; no tene-
mos més que pensar en el que hoy tiene el comunismo
muchas mentes desconcertadas.

En segundo lugar, el cristianismo estaba abierto a
todos. En principio no hacia distinciones sociales:
aceptaba al obrero manual, al esclavo, al proscrito y
al ex criminal, v aunque en el periodo que estudia-
mos estaba desarrollando una fuerte estructura jerdr-
quica, ésta ofrecia toda clase de oportunidades a los
hombres de talento ™. Y por encima de todo, a dife-
rencia del neoplatonismo, no exigia una formacién
intelectual previa. Clemente podia sonreir condescen-

* Cf. Festugitre, Révélation, I, 10-14; en cuanto a la acu-
mulacién de ritos, es significativo ¢l caso de Aconia Paulina,
esposa de un procdasul del siglo 1v, que se inicié en los cultos
de Eleusis, Lerna, Egina e Isis, habia recibido el taurobolio
v ademds era hierofante de Héate (CIL VI, 1780 = ILS
1260). a

* Cf. Momigliano, Conflict, 911, Origenes reconoce que en
su €poca se empicza a mirar el sacerdocio como una carrers
capaz de atraer a los ambiciosos (C. Cels., 3.9). Pero al mismo
tiempo pretende que en ciudades como Atcnas y Alejandria
la administracion de la Iglesia, aunque no sea irreprochable,
resiste favorablemente la comparacién con la administracidn

civica (sbid., 3.30)
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dientemente ante las creencias de los simpliciores.
Origenes podia afirmar que el verdadero conocimien-
to de Dios quedaba reservado «a unos poquisimes
entre los pocos» ', pero la idea de «clases y diferen-
cias cn el servicio de Dios» (como Arthur Nock dijo
en alguna ocasién) era originalmente extraiia al espi-
ritu del cristianismo, y asi habrian de continuar las
cosas en conjunto. Durante el siglo 11 ¢ incluso el m,
el cristianismo aiin cra en gran parte (aungue con al-
gunas excepciones) un ejército de desheredados .
En tercer lugar, durante una época en que la vida
terrena tenia cada vez menos valor y se imponian por
todas partes los sentimientos de culpabilidad, el cris-
tianismo presentaba a los desheredados la promesa
condicional de una mejor herencia en el otro mundo.
También lo hicieron algunos de sus rivales paganos *=.
Pero el cristianismo acerté a esgrimir una amenaza
més dura y a ofrecer un premio mds sabroso. Se le

¥ Orig., De oratione, 242. Sin embargo, no era indiferente
a las necesidades de las masas: «Los que sélo prestan aten.
cién a las personas educadas en la doctrina ¥ el saber reducen
a un drculo muy limitado y estrecho lo que deberia servir para
provecho de toda la comunidads (C. Célr., 6.1).

¥ Cf. el testimonio de Justino, Apol, ii, 10.8; Atenigoras,
Leg, 113; Taciano, Orar., 32.1; Min. Félix, Ocz, 84; 127,
Origenes (C. Cels., 127) admite que los cristianos son en su
mayoria «gentes vulgares e iletradass, pero dando a entender
que lo mismo puede decirse de los pagancs. Incluso a finales
del siglo m1 el cristianismo «estaba en gran parte formado por
gentes de las clases medias v bajas, y habia causado muy poca
impresién en la aristocracias (A, H. M. Jones, en Momigliano,
Conflict, 37). Pero habfa, por supuesto, desde mucho tiempo
atrds, notables excepciones (cf. Harnack, Mission, II, 3642);
Cipriano (Epist., 80.1) habla de las medidas especiales adop-
tadas contra los senadores y equites cristianos. Por otra parte,
el Paidagogos de Clemente se escribié para personas de clase
acomadada.

m Cf. A. D. Nock, aHarv. Theol. Rev.s, 25 (1932), 344-54.
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acusé de ser una religién del temor, y no cabe duda
de que lo fue en manos de los rigoristas. Pero fue al
mismo tiempo una religién que ofrecia una esperanza
viva, bien en términos crudos, como lo h.izo, por ejem-
plo, Papias '®, bien en las versiones racionalizadas de
Clemente o de Origenes. Porfirio advirtié, como otros
han hecho después, que sélo las almas enfermas sien-
ten necesidad del cristianismo '*. Pero resulta que en
aquella época habia muchas almas enfermas; Peregrino
y Elio Aristides no son casos aislados; el mismo Por-
firio estaba lo bastante enfermo como para entrever
la posibilidad del suicidio, y hay motivos para pensar
que durante aquellos siglos fueron muchos los que,
consciente o inconscientemente, estaban enamorados
de la muerte '®. Para tales individuos, la perspectiva

® Semin Clemente, muchos cristianos se movian (equivo-
cadamente) a impulsos del miedo al castigo o la esperanza del
premio (Strom., 7.69.8). En cuanto a Papfas, cf. Iren., Haer.,
5.33.3s, y Eus., Hist. Eccl., 3.39.12; sobre la religién del te-
mor, las terribles amenazas que proferfan los propbetai, de
que Celso tenia noticia (C. Cels., 7.9).

% Porf., Adv. Christ., fr. 87. En cuanto a su propia pelay-
yohnn voooc, cf. Vit, Plot, 11.11s,

95 Ta frecuencia del martirio voluntario entre los cristianos
estd atestiguada por Luciano (Peregr., 13: «Muchos de ellos
se entregan voluntariamente»), por Celso (Orig., C. Cels.,
865) y por Clemente, quien afirma (como mds tarde harfa
Juliano, Epist., 89 b Bidez-Cumont) que tales individuos ac-
tian por desco de morir, duvatavies (Strom., 4.17.1). Es inte-
resante ¢l hecho de que Epicteto conoce ese mismo deseo de
morir entre algunos jévenes paganos, y se siente obligado a
refrendarlo, asi como que Séncca hable de un «affectus qui
multos occupavit, libido moriendi» (Epist., 24.25). El caricter
patolégico del anhelo del martirio parece evidente en ¢l crudo
lenguaje de Ignacio, Ad Rom., 4. Mds sanos parecen los mo-
tivos que impulsaron a denunciarse en masa a los cristianos
de que habla Tertuliano, Ad Scap., 5 (y que obligaron al apu-
rado magistrado a indicarles que habia otros modos menos
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del martirio, que llevaba consigo la fama en este mun-
do y la bienaventuranza en el otro, venifa a ser un
atractivo mds del cristianismo '®,

Pero, finalmente, los beneficios que acarreaba el
ser cristiano no quedaban confinados al otro mundo.
Una congregacién cristiana poseia un sentido comu-
nitario més fuerte que cualquier otro grupo isiaco o
mitraico equivalente. Sus miembros quedaban unidos
no sélo por unos ritos comunes, sino también por
una forma comin de vida, como agudamente percibié
Celso ', y por el mismo peligro que juntos corrian.
Su buena disposicién para prestar ayuda material a
los hermanos que sufrian cautiverio o cualquier otra
desgracia estd atestiguada no sélo por los autores cris-
tianos, sino hasta por Luciano '®, que no era ni mucho
menos un simpatizante. El amor al préjimo no es una
virtud exclusivamente cristiana '®, pero se dirfa que

perturbadores de buscar la muerte), o los que movieron al
joven Origenes al deseo de morir junto a su padre (Eus., Hisz.
Ecel,, 6.2.3-6. ¢No seria la automutilacién de Origenes un
sustitutivo del martirio, del que le habfa apartado su madre,
como sugiere Cadiou, Jeunesse d'Origéne [1935], 38?2). Sin
embargo, las autoridades de la Iglesia desaconsejaban general-
mente el martitio voluntario (cf. Mart, Polycarpi, 4, y Clem.,
loc. cit.). Sobre todo este tema, cf. las agudas observaciones
de A. D. Nock, Conversion, 197-202, y G. de Ste, Croix,
«Harv. Theol, Rev.», 47 (1954), 101-3.

% ] as compensaciones del martirio eran muy notables. Si
el «confesor» superaba la tortura y seguia viviendo, gozaba
de gran prestigio entre los demds cristianos; si morfa, podia
confiar en que serfa objeto de culto y contaba con una posicién
privilegiada entre los difuntos. Segin Tertuliano (De anima,
55), solo los mirtires alcanzarin el paraiso antes de la segun-
da venida.

m.C Cels, 1.1,

1% Peregr., 12s.

" No comprendo cémo puede afirmar Pohlenz que el amor
al préjimo era algo «hasta entonces desconocido en el mundo -

12
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en aquella época era practicada por los cristianos con
mayor efectividad que por ningiin otro grupo. La Igle-
sia ofrecfa todo lo necesario para constituir una espe-
cie de seguridad social: cuidaba de huérfanos y viu-
das, atendia a los ancianos, a los incapacitados y a los
que carecfan de medios de vida; tenia un fondo para
funerales de los pobres y un servicio para las épocas
de epidemia . Pero mds importante, en mi opinién,
que estos beneficios materiales era el sentimiento de
grupo que el cristianismo estaba en condiciones de
fomentar. Los modernos estudios sociolégicos nos han
familiarizado con la universalidad de ese «sentimien-
to de grupo» como algo absolutamente necesario para
el individuo, asi como con las formas inesperadas en
que esa necesidad puede influir sobre la conducta hu-

antiguo» (Die Stoa [1948], 407). Cf., por ejemplo, Plinio,
NH 27.18: «deus est mortali iuvare mortalem»; M. Ant,
7.13: hemos de amarnos unos a otros «de corazdn; 7.22:
«la cualidad mis digna del hombre es amar incluso a los que
yerran»; Porf., Ad Marc., 35: la filantropia es el fundamento
de la piedad; cf. también los pasajes citados y analizados por
A. Dihle, Die Goldene Regel (1962), 61-71, 117-27. Sobre las
instituciones filantrépicas paganas, of. H. Bolkestein, Wobhl-
tatigheit und Armenpflege (1939). Sin embargo, en ¢l mundo
pagano del siglo 11 se predicaba mds que se practicaba la
filantropfa; era aquél un mundo en que, como dice Rostovt-
zeff, areinaban por todas partes el odio y la envidia; el cam-
pesino odiaba al terrateniente y a los funcionarios, el proleta-
riado urbano odiaba a la burguesia urbana, y el ¢jército era
odiado por todosw (Social and Economic History of the Roman
Empire, 453). El cristianismo aparcce entonces como la unica
fuerza capaz de manterer unidos a todos estos clementos en
discordia; de ahi que Constantino lo considerase tan intere.
sante.

m Cf. especialmente Aristides, Apol., 15.79 Goodspeed;
Justino, Apol., i, 67.6; Dionisio de Corinto (ca. 160), apud
Fus., Hist. Eccl., 4.23.10, Harnack, Mission, 1, 14798, ofrece
un andlisis impresionante y exhaustivo,
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mana, particularmente entre los individuos desarrai-
gados de las grandes ciudades. No veo motivos para
pensar que en la Antigiiedad ocurriera de otro modo;
Epicteto nos ha descrito el horrible desamparo que
puede experimentar un hombre en medio de sus se-
mejantes '''. Debieron de ser muchos los que experi-
mentaron ese desamparo: los birbaros urbanizados, los
campesinos llegados a las ciudades en busca de traba-
jo, los soldados licenciados, los rentistas arruinados
por la inflacién y los esclavos manumitidos. Para to-
das estas gentes, el entrar a formar parte de la comu-
nidad cristiana debia de ser el tnico medio de con-
servar el respeto hacia si mismo y dar a la propia vida
algin sentido. Dentro de la comunidad se experimen-
taba el calor humano y se tenia la prueba de que
alguien se interesa por nosotros, ¢n este mundo y en
el otro. No es, pues, extraiio que los primeros y mis
llamativos progresos del cristianismo se realizaran en
las grandes ciudades: Antioquia, Roma y Alejandria.
Los cristianos eran «miembros unos de otros» en un
sentido mucho més que puramente formulario. Pienso
que ésta fue una causa importante, quizd la mds im-
portante de todas, de la difusién del cristianismo 2.

" Epict., 3-13.1-3.

w Cf. A.-J. Festugidre, «Rev. de Théol. et de Phil» (1961),
31: «De no haber sido por esto, el mundo scguirfa adn paga-
no. Y el dia en que esto se acabe, ¢l mundo volverd a ser
paganos, Juliano parece haber opinado del mismo modo, pues
atribuye el éxito de los cristianos a «su filantropia para con
los extranjeros, su preocupacién por ¢l sepelio de los mucrtos
y ¢l pretendido rigor de su forma de vida» (Epist., 84 a Bidez
Cumont, 429 d; cf. también pp. 49s, supra).
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