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PROLOGO

La historia de las religiones ocupa un lugar privilegiado en el conjunto
de lo que hoy llamamos ciencias humanas. Gracias a las huellas dejadas por
el hombre, desde el Paleolitico hasta nuestros dias, esta disciplina ha podido
identificar con cierta garantia los elementos esenciales que caracterizan al
homo religiosus. De hecho, el homo religiosas, resulta ser el hombre «nor-
mal» en la historia de la humanidad.

La ciencia de las religiones aporta una contribucién importante al debate
sobre la experiencia religiosa, debate que ha experimentado una gran reno-
vacion en la investigacion contemporanea. Sin embargo, hay que reconocer
que en la actual discusion religiosa reina una gran confusion, debida sobre
todo a defectos de método. Puesto que el fendmeno religioso sélo se explica
por si mismo, cuando otras disciplinas, como la psicologia, la sociologia o la
lingiiistica pretenden explicar este fendmeno por si solas, estdn destinadas al
fracaso, ya que suelen olvidar un aspecto esencial de la experiencia religiosa,
«lo sagrado».

Siguiendo a Mircea Eliade, nosotros también proclamamos con firmeza
que el fendmeno religioso es irreductible, lo cual es esencial si se quiere
comprender al homo religiosus y su situacion historica. De hecho, lo sagrado
no es un momento histérico de la humanidad, sino que esta ligado a la
conciencia religiosa del hombre. La experiencia de lo sagrado permite al
hombre llevar a cabo su encuentro con la Trascendencia, con lo Divino, con
Dios. Cualquier objeto o ser revestido de una dimension sagrada, a través de
la manifestacion de lo sagrado (hierofania), constituye para el homo religio-
sus el medio para entrar en comunicacién con el poder sobrenatural. EIl
misterioso trayecto del hombre hacia lo Divino tiene lugar a nivel de esta
mediacidén. El simbolo y el rito son elementos insustituibles en este trayecto,
ya que la mediacidon se hace posible so0lo gracias a ellos.
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Los simbolos religiosos son expresiones sagradas que no conducen a un
simple conocimiento racional, sino que dejan adivinar directamente el miste-
rio. Baste pensar en el papel que el simbolismo de la boveda celeste ha
tenido en la ciencia del hombre arcaico: gracias a este simbolo el hombre
descubri6é la Trascendencia. El rito, en cambio, se sitia dentro de una expre-
sién simbdlica a través de la cual el homo religiosus goza de un contacto vital
con la Realidad sobrenatural. El acto ritual estda ligado a una estructura
simbdlica que permite pasar del significante al significado, de lo imaginario
a la realidad ontoldgica, del signo al ser. El homo religiosus cree que la
realidad que forma la trama de su existencia es obra de un arquetipo que, a
sus ojos, tiene un valor de modelo primordial. El rito es una tentativa de
participar en este arquetipo para obtener una nueva fuerza

Esto nos lleva directamente a los ritos de iniciacion y a su significado en
la experiencia religiosa. Tales ritos hacen pasar al hombre de la vida profana
a una nueva existencia, sellada por lo sagrado. Ellos contribuyen a modificar
el estatus religioso y social del iniciado.

El 20 y 21 de noviembre de 1984 tuvo lugar en Lieja y en Louvain-la-
Neuve un Coloquio organizado por los Centros de Historia de las religiones
de ambas universidades belgas franc6fonas. Las Actas del Coloquio se publi-
caron en la Coleccion homo religiosus, a cargo del Centro de Historia de las
religiones de Lovaina y de su director, el profesor Julien Ries. En esta publica-
cion ha colaborado el profesor Henri Limet, director del Centro de Historia
de las religiones de Lieja. El Centro de Lovaina se encargd de la composicion
del volumen de las Actas, de su financiacién e impresion. La presente publica-
cion reproduce los articulos dedicados directamente al problema de la inicia-
cion en las grandes religiones. Va dirigida a estudiantes, investigadores, histo-
riadores de las religiones, sociologos y tedlogos. Para poder acceder a un
publico mas numeroso, esta edicion solo presenta los articulos de sintesis.

2 de febrero de 1988
J. Ries



Primera Parte

LOS RITOS DE INICIACION Y
EL HOMBRE



EL HOMBRE, EL RITO Y LA INICIACION
SEGUN MIRCEA ELIADE

Mircea Eliade muri6é en Chicago el 22 de abril de 1986. Sus investigacio-
nes representan una contribucién de gran importancia en el ambito de la
historia de las religiones. Al acabar la ceremonia religiosa interconfesional
celebrada en Chicago el 28 de abril de 1986, uno de sus colegas trato de
sintentizar toda su actividad cientifica con esta sencilla frase: «El sentido de
la condicion humana reside en el homo religiosus». Dedicamos este articulo
a su memoria.

1. Una brillante carrera de historiador de las religiones

Nacido en Bucarest el 9 de marzo de 1907, Mircea Eliade mostro cualida-
des excepcionales, desde sus afios de liceo. A la edad de 18 afios su bibliogra-
fia contaba ya con un centenar de titulos: estudios sobre temas centificos,
literarios y artisticos, ademds de novelas y cuentos. Ya entonces se sentia
atraido por los temas inicidticos, como lo demuestra uno de sus relatos juve-
niles, que comenzaba con estas palabras: «Al volver la esquina de la calle,
me encontré cara a cara con Dios». Mas tarde dird que «toda experiencia
humana estd formada por una serie de pruebas iniciaticas», ya que «el hom-
bre se hace a través de una serie de iniciaciones inconscientes o conscien-
tes»'. Eliade descubri6 la historia de las religiones en la Universidad de
Bucarest, mientras preparaba su tesis en filosofia. Durante algunas de sus
estancias en Italia conocid a Papini, Buonaiuti, Pettazzoni y Tuci. Fue en

! M. Eliade, L'épreuve du labyrinthe, Belfond, Paris 1978, p. 39. Para el periodo que va de 1907 a

1937 véase M. Eliade, Mémoires I. Les pr de l'equinoxe, Gallimard, Paris 1980.
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Roma, al leer la Historia de la filosofia india, de Dasgupta, donde su existen-
cia experimentd un giro total. E1 20 de noviembre de 1928, se embarco hacia
la India, donde trabajé durante tres afios en su tesis del doctorado sobre el
yoga®. En septiembre de 1930, tras dos afios de estudio con Dasgupta, Eliade
abandon6 Calcuta y se trasladé al pie del Himalaya. Primero en Hardwar y
luego en Rishikesh, se dedico a la practica del yoga, bajo la direccion de
Swanni Shivananda, un médico indio, experto en meditacion y excelente
conocedor de la cultura occidental.

Como ayudante de filosofia en la Universidad de Bucarest a partir de
1933, Eliade dedico sus primeros cursos universitarios al problema del mal y
de la salvacion en las religiones orientales, al problema del ser en la India,
al orfismo, al hinduismo, al budismo. A pesar de las resistencias que encontro
en los ambientes académicos, tratd de demostrar la autonomia cientifica de la
historia de las religiones. En 1938, aprovechando las relaciones que se habian
ido estrechando con muchos estudiosos extranjeros, funddé «Zalmoxis», una
revista internacional de historia de las religiones, abierta a contribuciones fran-
cesas, inglesas y alemanas. Hasta la guerra salieron tres volumenes, pero luego
la revista tuvo que interrumpir sus publicaciones.

En 1940, previendo un futuro dificil para su pais y su cultura, el gobierno
rumano decidié enviar al extranjero, como agregados culturales, a algunos
jovenes docentes universitarios. Eliade estuvo destinado en Londres en mi-
sion diplomatica y, mas tarde, en Lisboa. Durante este periodo empieza la
redaccion del Tratado de historia de las religiones y del Mito del eterno retor-
no. Como era hijo de un oficial rumano, en 1945, tuvo que exiliarse en Paris,
adonde llega con la idea de terminar los dos libros que tenia entre manos.
Por medio de Georges Dumézil obtiene un curso libre en la «Ecole des
Hautes Etudes». Trabajando dia y noche para vivir, Eliade consigue por fin,
en 1949, publicar los dos volimenes que habia comenzado en Londres en
1940. Puede decirse que en el Tratado se contiene en germen toda la produc-
cion cientifica de Eliade; esta obra provoca una auténtica renovacion en la
historia de las religiones. Para Eliade, es necesario superar la simple investi-
gacion historica y filosofica, limitada a la descripcion de las creencias religio-
sas de los diversos pueblos, ya que cualquier hecho religioso estda intimamen-
te ligado a la experiencia humana. Y, por ello, la finalidad ultima del
historiador de las religiones debe ser el analisis del pensamiento, de la con-
ciencia, del comportamiento y de la experiencia vivida por el homo religio-
sus.

En el periodo parisino, Georges Dumézil trabaja al lado de Eliade, ayu-
dandole en sus investigaciones y en su carrera. De este modo, se multiplican
las publicaciones y muchas Universidades de toda Europa le invitan a dar
cursos y conferencias. En 1950, por ejemplo, Eliade viaja a Roma, invitado

2 Se publicé en francés en 1936: Yoga. Essai sur l'origine de la mystique indienne, Geuthner, Paris.
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por R. Pettazzoni y G. Tucci. Ese mismo afio conoce a C. G. Jung en las
conferencias «Eranos» de Ascona: tales encuentros se repetiran con regulari-
dad. Eliade y Jung dirigen sus reflexiones a ciertos temas que les interesan
a ambos: el yoga, el chamanismo, la alquimia, el simbolismo del centro, los
arquetipos. Jung cada vez estd mas convencido de que existe una especie de
unidad fundamental del inconsciente colectivo, mientras que Eliade da prio-
ridad a la unidad fundamental de la experiencia religiosa.

A partir de 1950, Eliade desarrolla los cuatro temas fundamentales, que
ya estaban presentes en el Tratado, a saber: lo sagrado, el simbolo, el mito
y el rito. En 1956, Joachim Wach le invita a ir a Chicago, donde le confia las
célebres «Haskell Lectures»’. En aquella época solo habia tres catedras de
historia de las religiones en Estados Unidos. En 1957, Eliade acepta definiti-
vamente la catedra de Chicago. Veinte aflos mas tarde las catedras eran ya
treinta en USA, quince de ellas ocupadas por alumnos de Eliade. Asi pues,
Chicago fue la base de donde partié una auténtica revolucion en la historia
de las religiones. De hecho, en 1983, la ciudad habia sido sede del World's
Parliament of Religiones, en el que habian intervenido representantes de
dieciseis religiones distintas. En el curso de los trabajos de este «Parlamento
de las Religiones», Charles de Harlez, de Lovaina, presentd una comunica-
cion sobre el método comparativo en el estudio de las religiones. En este
texto, esbozaba algunos conceptos que mas tarde fueron recogidos y desarro-
llados en la declaracion Nostra aetate del Concilio Vaticano II.

Uno de los principales méritos de Eliade es su insistencia en la herme-
néutica, es decir, la investigacion del sentido, del significado o los significa-
dos de los fenomenos y los hechos religiosos a través del tiempo. «El histo-
riador de las religiones no se comporta como un fildlogo, sino como un
exégeta, como un intérprete»’. Con ayuda de los documentos —recogidos,
verificados, criticados y clasificados— el hermeneuta lleva a cabo un trabajo
comparativo con el fin de explicar el sentido del mensaje y de atribuirle su
dimension metahistorica. La hermenéutica descriptiva trata de descubrir el
mensaje que el homo religiosus percibe in situ. Este tipo de hermenéutica
resulta creativa para el mismo hermeneuta, en cuanto que le permite enri-
quecer su conciencia y su vida de investigador a través de la comprension del
comportamiento del homo religiosus. Eliade trata, incluso de sentar la bases
de una hermenéutica normativa, capaz de hacer resaltar algunos valores que
no son suficientemente evidentes en el plano de la experiencia inmediata.
Este segundo tipo de hermenéutica es productora de valores culturales, y por
lo tanto es capaz de dirigir al hombre moderno hacia un nuevo humanismo.
La hermenéutica normativa se basa en la unidad espiritual de la humanidad,

3 El texto de las conferencias esta editado en 1958 con el titulo Birth and Rebirth. The Religious
Meanings of Initiation in Human Culture, Harper, New York. La edicion francesa es de 1959: Naissances
mystiques. Essais sur quelq types d'initiatie Gallimard, Paris. La traduccién italiana es de 1974: La
Nascita mistica, Morcelliana, Brescia. De esta obra se hizo una segunda edicién donde esto se cita, que
tuvo por titulo Initiation, Rites, Sociétés secretes, Gallimard, Paris, 1976.

M. Eliade, Méphistophétes et l'androgyne, Gallimard, Paris 1962, p. 24S5.
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que para el historiador de las religiones aparece claro a través de la experien-
cia milenaria de lo sagrado, percibido y vivido por el homo religiosus.’

En 1949, la publicacion del Tratado habia ofrecido a Eliade la ocasion de
subrayar dos conceptos fundamentales para el historiador de las religiones:
la unidad fundamental de los fendmenos religiosos y su inagotable novedad
en las manifestaciones historicas. Al final de su carrera, Eliade tratd de estu-
diar las diversas hierofanias, situdndolas en su perspectiva historica: los te-
mas principales de todos sus cursos y de sus investigaciones se pueden, por
ello, encontrar en la Historia de las creencias y de las ideas religiosasEn
esta obra, Eliade tiene siempre presente la unidad profunda e indivisible de
la historia del espiritu humano. Una continua investigacion comparada pone
en evidencia el significado de las hierofanias o manifestaciones de lo sagrado,
su valor simbdlico y, al mismo tiempo, el mensaje del hombre religioso.

En el primer volumen (Desde la edad de piedra a los misterios de Eleusis)
la parte mas original es la que dedica a analizar al homo religiosus de la
prehistoria. Por primera vez, un historiador de las religiones traza las lineas
maestras de las elaboraciones religiosas prehistoricas y nos hace asistir a los
primeros balbuceos del homo religiosus. Eliade demuestra, ademas, que la
revolucion neolitica dio lugar a una religiéon cdésmica, centrada en la renova-
cion periddica del mundo. El segundo volumen. De Gautama Buda al triunfo
del Cristianismo, aporta una sugestiva resefia de las grandes religiones de
salvacion. El Tercer volumen sigue el camino religioso de la humanidad,
Desde Mahoma a la edad de las reformas. En el momento de su muerte,
Eliade ya casi habia terminado el cuarto volumen, dedicado a las diversas
crisis provocadas en los maestros del reduccionismo (desde Marx y Nietzche
hasta Freud) y a la presentacién de la contribucidén ofrecida por la antropolo-
gia, la fenomenologia y la hermenéutica al estudio del homo religiosus. De
las 1372 paginas ya publicadas, 293 estan dedicadas a bibliografia lo que
demuestra que Eliade disponia de una copiosa documentacion, estudiada,
criticada y asimilada por ¢él. La Enciclopedia de la Religion, en dieciseis volu-
menes, redactada bajo su direccion por un centenar de colaboradores suyos,
es el auténtico broche de oro de su actividad cientifica.

II. El rito y el ritual

En el articulo Los ritos de iniciacion y lo sagrado (en este volumen, pp.
23-30) tratamos de la importancia de lo sagrado en la experiencia del homo
religiosus. El homo religiosus entra en contacto con el elemento numinoso,
presente en todas las manifestaciones de fuerza y eficacia, y lo percibe como

5 Sobre la hermenéutica de Eliade, cfr. A. Marino. Hermeneutica di Mircea Eliade. Dacia. Cluj-
Napoca 1980 (trad. franc. L'hermeneutique d'Eliade, Gallimard, Paris 1981); D. Alien, Structure and
Creativity in Religion. Hermeneutics in Mircea Eliade's Phenomenology and New Direction, Mouton, The
Hagur 1978.

® Histoire des croyances et des idees religieuses. 1-111, Payot, Paris 1976, 1978, 1983. (trad. esp. Cris-
tiandad, Madrid 1978).
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un poder perteneciente a un orden distinto del natural. A tales manifestacio-
nes Eliade les da el nombre de hierofanias. Las diferencias de nivel que
pueden tener las hierofanias explican la gran variedad de las experiencias
religiosas. Sin embargo, para el hombre religioso, el poder siempre se sitla
dentro del orden ontoldogico y su origen esta en la trascendencia.

Cada hierofania da lugar a una mediacion. La vida religiosa del hombre
estd colocada en un contexto, en el que sélo es posible una experiencia
mediata de lo sobrenatural. Asi se explica la importancia del simbolo, el mito
y el rito. El simbolo revela al hombre dimensiones que no son perceptibles
en un nivel de experiencia inmediata y le conduce a participar en lo sagrado.
El mito es una historia sagrada que explica los origenes y determina un
comportamiento, a través del cual el hombre encuentra un sentido a su vida.
El rito, en fin, juega un papel esencial en los esfuerzos del hombre por llevar
a cabo su union con lo sagrado, al permitirle referirse directamente a un
arquetipo que da sentido a su vida y eficacia a sus actos.

1. Arquetipos y repeticion

Mientras elaboraba su Tratado de historia de las religiones, Eliade escri-
bia al mismo tiempo otro libro, que también se publicd en 1949, E! mito del
eterno retorno. En lugar del subtitulo actual, Arquetipos y repeticion, Eliade
habia pensado primero en Introduccion a una filosofia de la historia. En esta
obra, Eliade se refiere a las ideas fundamentales de las sociedades arcaicas.
Estas sociedades rehusan una historia sin reglas arquetipicas, ya que para
ellas el modelo metahistorico es algo fundamental. El hombre arcaico repite
conscientemente gestos paradigmaticos. La naturaleza descubre su identidad
solo cuando participa en una realidad trascendente.

Segun Jung, los arquetipos son fuerzas activas, estructuras del inconscien-
te colectivo. Eliade atribuye un significado distinto a la palabra arquetipo;
para ¢l se trata de un «modelo ejemplar». En el arquetipo ve «un estado
puro», un momento inicial, un modelo primordial. Por lo tanto, el arquetipo
es para él un objeto (o un ser o un acto), al cual se refiere por participacion
otro objeto (otro ser, otro acto) cuya consistencia y dimensiones reales vie-
nen del primero. Gracias al arquetipo, el homo religiosus es consciente de
que entra en relacion con la trascendencia. Jung habla de psicologia donde
Eliade habla de ontologia, situandose en la linea de Platéon y de Agustin.
Para comprender lo que Eliade entiende por rito es necesario haber captado
el sentido de su definicion de arquetipo como «modelo ejemplary.

Un primer componente del arquetipo, capaz de hacernos comprender la
eficacia de los ritos, se encuentra en los modelos celestes de los territorios y
los templos, de las ciudades y los lugares’. Segin las creencias mesopotami-
cas, el Tigris tiene su modelo en la estrella Anunit. En Egipto, los nombres
de los diversos distritos del territorio provienen de sectores del cielo. En la

7 M. Eliade, Le Mylhe de I'Eternel Retour. Archélypes el répétition, Gallimard, Paris 1949, pp. 15-29.
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cosmologia iranica de la tradicién zurvanita, cada fendmeno terreno corres-
ponde a un lugar celeste y trascendente: se trata de la concepcidn menok y
getik. Hay, pues, una especie de desdoblamiento de la creacion, que se da a
partir de una situacion arquetipica. La idea de un prototipo celestial esta
también presente en la Biblia, cuando Yahvé muestra a Moisés el proyecto
de templo que debera construir (Ex 25, 8s.). Cuando en Egipto o en Mesopo-
tamia se construye un templo, el rey le confiere su eficacia a través de un
ritual que lo pone en relacion con el mundo celestial. El rito es lo que
confiere una dimensioén sagrada.

Un segundo componente del arquetipo se manifiesta en el simbolismo del
centro: montafia coésmica, arbol de vida colocado en el centro del mundo,
espacio sagrado, templo y santuario®. La montafia cosmica es el lugar mas
elevado de la tierra: en la India es el monte Meru, en Palestina el Tabor, en
el Edda escandinavo Himingbjorg, la «montafia celeste». El ziggurat es una
reproduccion de la montafia cosmica. El arbol cdsmico se encuentra en el
centro del mundo: representa el simbolo de la realidad absoluta. En los ritos
relativos a la simbologia del centro, el arbol cosmico es el arquetipo de todos
los arboles sagrados. El es el que permite al hombre subir al cielo. El centro
es un espacio sagrado, punto de partida de toda creacion. Cada vez que se
construye una ciudad, un santuario o una casa, se reproduce la cosmologia
inicial. El centro es la zona de lo sagrado, el lugar hacia donde todo conver-
ge. El acceso al centro equivale a una nueva existencia.

Un tercer componente del arquetipo lo constituye el modelo divino. Este
modelo divino siempre estd presente en los actos rituales’; es el modelo de
los actos humanos. Esta nociéon es fundamental en el rito, ya que para el
hombre el rito es una imitacion del modelo divino. Eliade recuerda la famosa
frase del Taittiriva Brahmana, 1, 5, 9, 4: «Asi actuaron los dioses, asi actian
los hombres». En Egipto los sacerdotes imitaban los gestos del dios Thot,
que habia creado el mundo con la fuerza de su palabra. Asi, gracias al Logos
divino, la palabra de los sacerdotes adquiere una nueva eficacia. El hombre
debe repetir y reproducir cada afio la cosmogonia primordial llevada a cabo
por los dioses. La fiesta babilonia del Akitu provocaba la regeneracion del
mundo. Cada matrimonio imita la hierogamia divina; cada fiesta celebra un
evento primordial: de ahi la importancia del rito en estas celebraciones. En
la India cada sacrificio imita el sacrificio primordial, el de Purusha. La im-
portancia de los ritos de fecundidad y de fertilidad es bien conocida desde la
época neolitica: se trata de un elemento esencial de los cultos agricolas. Tales

¥ Le Mpythe... pp. 30-43. Eliade ya habia dedicado algunas paginas en el Traite d'histoire des religions
al simbolismo del centro y a los ritos ligados a él (Payot, Paris 1949, pp. 315-31). Volvié sobre el mismo
tema en Images et symboles. Essai sur el symbolisme magico-religieux, Gallimard. Paris 1952 (trad. esp-
Imdgenes y simbolos. Taurus, Madrid); Aspects du mythe, Gallimard, Paris 1963; y La nostalgie des
origines. Methodologie et histoire des religions, Gallimard, Paris 1971.

’ Le Mpythe de l'Eternel Retour, pp. 44-52.

16



ritos estan conectados con mitos de fecundidad, en los que el relato gira
entorno al modelo ejemplar. El rito es la repeticiéon de un escenario inicial.
Eliade insistié en el valor de la liturgia cristiana como conmemoracion de la
vida y la pasion de Cristo, como ritualizaciéon del illud tempus, como imita-
cion del modelo divino.

2. Los ritos de iniciacion

En sus investigaciones sobre el sentido de la condicion humana, Eliade
dirigié su atencidon a los ritos de iniciacién. Nuestra sociedad moderna ha
olivdado la importancia de la iniciacion. Tan so6lo el cristianismo ha conser-
vado el misterio iniciatico del bautismo, que modifica el estatus ontoldgico
del iniciado. Eliade constata que «el hombre moderno» pretende rechazar la
antropologia cristiana. En sus investigaciones sobre la iniciacidon utilizé una
abundante documentacion, procedente de pueblos sin escritura y de los ri-
tuales de los misterios greco-orientales. En estos documentos, proporciona-
dos por culturas tradicionales y contextos mistéricos, la historia de las religio-
nes llega a constatar que los ritos y ensefianzas transmitidos al iniciado le
ayudan a modificar su estatus de un modo radical. La iniciaciéon equivale a
un cambio ontoldégico de su modo de vida. El nedfito es introducido a la vez
en la comunidad humana y en el mundo de los valores espirituales'’. Cada
rito de iniciacion implica una simbologia de la creacion que pone de actuali-
dad el evento primordial cosmogoénico y atropogonico. Pero para reproducir
el comienzo hay que abolir, ante todo, lo que ya existe, lo viejo. Asi se
explica el regressus ad uterum y el simbolismo ritual de la muerte. La inicia-
cion representa un nuevo nacimiento y el hombre de las culturas arcaicas ha
comprendido perfectamente este simbolismo. En los ritos que nos ha dejado
podemos observar sus esfuerzos por trascender la condicién humana y situar-
se en el cosmos de un modo significativo. Estos esfuerzos aparecen igual-
mente en el tantrismo de la India y del Tibet, en los rituales militares del
bersekir escandinavo, herederos de los Mannerbunde del Iran antiguo, y por
fin en ciertas pruebas atn perceptibles en las experiencias de los misticos.

Segun Eliade, los ritos de iniciacion se pueden agrupar en tres grandes
categorias. La primera es el conjunto de ritos colectivos que sellan el paso
de la infancia o de la adolescencia a la edad adulta. Se trata de los ritos de
pubertad, las iniciaciones tribales obligatorias para todos los miembros de
una comunidad o etnia. Un segundo tipo de iniciaciones lo constituyen los
ritos de ingreso en las sociedades secretas, en las drdenes religiosas y milita-
res, como los Mannerbunde, o en las sociedades secretas reservadas a las
mujeres. Los misterios griegos y orientales pertenecen a esta categoria, en
cuanto que su iniciacion transmite a los ne6fitos un conocimiento secreto con

10 M. Eliade, Initiation. Rites, Sociétés secretes, Gallimard, Paris 1976 (esp. Iniciaci
Taurus Madrid).
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vistas a la salvacion. En la tercera categoria Eliade coloca todos los ritos que
sellan el ingreso a una vocacion mistica. Se interesa particularmente por dos
figuras de la sociedad antigua, el chaman y el medicine man.

No vamos a resefiar aqui la riquisima documentacion analizada por Elia-
de en [Iniciaciones misticas. Alli estudia a fondo, por ejemplo, los ritos de
pubertad de los australianos, con sus numerosas pruebas iniciaticas y con la
revelacion de los mitos que forman la historia sagrada de la tribu". Este
analisis muestra claramente que la iniciacion es uno de los fendémenos mas
significativos de la humanidad: la modificacion del estatus ontologico, reli-
gioso y social; una nueva vida social que implica un cambio radical en el
comportamiento, una nueva actitud ante la vida y el cosmos. Eliade dedicé
también un capitulo a las iniciaciones militares y chamanticas'?. Al final de
su estudio, se acerca también a los grandes temas iniciaticos de las grandes
religiones y sobre todo a la India, en donde pudo recoger los aspectos ocultos
y secretos durante su estancia en los ashrafns del Himalaya.

El renacimiento del iniciado, en cuanto a creaciéon del hombre nuevo, es
particularmente evidente en las tradiciones religiosas védicas. El Atarva Ve-
da (X1, 5, 3) describe la ceremonia del upanayan. El candidato es presentado
a su guru; cubierto con una piel de antilope, mendiga su alimento y debe
vivir en total castidad. Al final de la iniciacion, el novicio asume el nombre
de dvi-ja, «nacido dos veces». El término hizo fortuna en la literatura india,
empefada en la busqueda de la inmortalidad. El budismo se hara eco de
algunas de estas imagenes relativas al segundo nacimiento. En la India tam-
bién encontramos la imagen arquetipica del huevo: nacido primero en el
huevo, el polluelo vive un segundo nacimiento cuando rompe el cascardn
para salir de él.

Un segundo rito, tomado también del Atarva Veda (XI, 5, 6) es el de la
diksa. El candidato debe volver al embrion y para ello se le rocia con agua,
simbolo del semen masculino. Permanece aislado en una cabafa, tapado con
una manta, luego se le introduce en un bafio del que se le saca como la
comadrona saca del ttero al recién nacido. Eliade menciona aqui también el
rito del embrion de oro, que alin se usaba en ciertas regiones de la India en
el siglo XIX. Se encierra al iniciado en un gran recipiente de oro con forma
de vaca, simbolo de la diosa madre. Se supone que el candidato puede con-
vertirse en un embrion de oro dentro del cuerpo de la vaca, lo que le hara
indestructible e inmortal. La vuelta al Gtero de oro le ha transformado en un
ser luminoso. El analisis de los ritos de fecundidad y de iniciacion, presentes
en el culto de las diosas madre, puede aportar a este simbolismo que se
remonta al neolitico: inmersién en la sacralidad céosmica de la diosa madre:

"' Cfr. Initiation... pp. 23-131
2 Cfr. Initiation... pp. 133-224
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acceso a una nueva vida, la del homo religiosus; conquista de una inmortali-
dad semejante a la divina.

Al final de su estudio, Eliade hace algunas observaciones estimulantes
Hace notar que la iniciacion es un fendmeno sui generis, cuyas practicas se
aceptan como reveladas a los antepasados de la tribu por los Seres divinos.
Una creencia semejante es facilmente reconocible en el inmenso campo de
las culturas arcaicas. La iniciacion, en ese caso, se presenta como una cele-
bracion del tiempo primordial, como una vuelta a los origenes, como una
imitatio dei. Por eso los mitos y los ritos son inseparables entre si: juntos
constituyen el universo simbdlico que pone al hombre en contacto con lo
sagrado. En el panorama iniciatico, los ritos de pubertad presentan sensibles
diferencias de una cultura a otra, pero algunos motivos permanecen constan-
tes: la separacion de la madre, la muerte inicidtica, una nueva gestacion
seguida de un nuevo nacimiento. En la misma cultura pueden coexistir mu-
chos esquemas diferentes.

Segun Eliade, el tema de la muerte inicidtica merece una atencion espe-
cial. En ¢l se encuentran algunos elementos pertenecientes a un mito de
caida y algunos datos sobre el misterio central del Ser sobrenatural fundador
del rito. Estos datos permiten sacar una conclusion: la muerte del hombre
acaba por ser asimilada a un rito y, de paso, a una condicién superior. De
este modo la muerte inicidtica, condiciéon para la regeneracidon espiritual,
orienta al hombre hacia la supervivencia. Asistimos a la valoracion religiosa
de la muerte ritual, que consigue la victoria sobre el miedo a la muerte real.
La muerte ritual representa a la vez el fin del hombre natural y su paso a un
nuevo modo de existencia. Los ritos iniciaticos de las culturas arcaicas de-
muestran, ademas, que los maestros y los sabios tienen la mision de revelar
a las nuevas generaciones el sentido del cosmos y de la vida.

Durante la elaboracion del Tratado, comenzada en Londres y en Oxford
en 1940, Mircea Eliade concentré su atencion sobre el homo religiosus y su
experiencia de lo sagrado. Cada vez tenia mas la impresion de que el homo
religiosus no era mas que el hombre ordinario, el hombre «normal» a lo largo
de la historia humana. La experiencia hierofanica es inseparable del simbolo,
del mito y del rito. Desde las primeras paginas del Tratado, Eliade presenta
el rito como la repeticion «de un gesto arquetipico hecho por los dioses o
por los antepasados». A través de la repeticion del gesto primordial, el rito
anula el tiempo profano y coincide con su arquetipo; a eso se debe la eficacia
del rito. El mito del eterno retorno no es otra cosa que el desarrollo y la
ilustraciéon de esta teoria sobre el valor del rito.

Después de haber desarrollado, en Imdgenes y simbolos, la reflexion so-
bre el simbolismo religioso comenzada en el Tratado, Eliade llega a la con-
viccion de que el hombre auténtico, el hombre en su totalidad no es el

3 Cfr. Initiation... pp. 271-77.
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hombre «naturaly», sino el hombre «espiritualy. Todos los documentos apor-
tados por las culturas arcaicas y por las grandes religiones apuntan en esta
direccion. Eliade desarrolla su pensamiento en Lo Sagrado y lo Profano™,
donde contintia su andlisis sobre el comportamiento del homo religiosus
Para ¢l el homo religiosus no es el producto de un proceso natural, sino el
resultado de una iniciacion. Por eso la iniciacion se puede considerar como
«la experiencia existencial constitutiva de la condicion humanax»'>.

Los hechos y datos recordados hasta aqui dan cuenta de los esfuerzos de
Eliade por comprender el comportamiento del homo religiosus y aclarar su
universo mental. A través del simbolo, el mito y el rito, el hombre religioso
llega a tener experiencia de lo sagrado. Lo sagrado es verdaderamente fun-
damental porque «es un elemento de la estructura de la conciencia y no un
mero momento de la historia de la conciencia» y porque «la experiencia de
lo sagrado estd indisolublemente unida al esfuerzo del hombre por construir
un mundo con significado»'®. Los numerosos estudios que siguieron a la
publicacion del Tratado desarrollaron e ilustraron estos conceptos. El rito es
un instrumento indispensable y eterno en el esfuerzo del hombre por encon-
trar un sentido a su vida y al mundo. Los innumerables gestos de consagra-
cion de objetos, espacios y seres demuestran que la humanidad siente evi-
dentemente la necesidad de vivir en un universo sacralizado. El simbolismo
y el ritual iniciatico muestran los esfuer/os del hombre que se dirige a su
maduracion espiritual. El simbolismo del segundo nacimiento como naci-
miento espiritual, presente en las culturas arcaicas y en las grandes religiones
orientales, ha sido adoptado por el cristianismo, que le ha dado un nuevo
sentido.

Julien Ries

" Das Heilige und das Prophane. Vom Wesen des Religiosen, Rowohit, Hamburg 1957. La edicién
francesa es de 1965 y se titula. Le sacre et le Profane, Gallimard, Paris.

' Las investigaciones de Eliade sobre la iniciacién, expuestas y discutidas —como ya hemos dicho—
en el curso de las «Haskell Lectures» de Chicago en 1956, aparecieron después reunidas, en 1959, en la
edicion francesa de Naissences mistiques, con cinco ediciones en menos de tres afios.

! Fragments d'un journal, Gallimard, Paris 1973, p. 555.
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LOS RITOS DE INICIACION Y LO SAGRADO

El lector espera que este articulo de apertura sirva de introduccion a los
trabajos, y de presentacion de los fundamentos que permitan que nuestro
trabajo de investigacion interdisciplinar nos lleve a comprender lo mejor
posible el fendmeno religioso que llamamos ritos de iniciacion. De ahi el
titulo de la presente comunicacidon. Cuando se dice iniciacion, se quiere decir
ingreso, aprendizaje, comienzo de una experiencia destinada a continuar. A
través de la iniciacion se da un paso de un estado a otro, de una fase vital a
otra nueva, de un género de vida a otro. Este paso pretende inculcar un tipo
de comportamiento que luego seguira siendo un dato esencial en la vida y la
existencia del iniciado. A partir de la iniciacion, en la vida del iniciado, se
operan una serie de cambios que le convertirdn en otra persona. Dos ele-
mentos parecen verdaderamente esenciales en la iniciaciéon de que hablamos
en este Coloquio de historia de las religiones: el ingreso en una comunidad,
y el ingreso en un mundo de valores espirituales con vistas a una vida o a una
mision'”. El ingreso en esta doble via se realiza a través de un conjunto de
enseflanzas y de técnicas, a las que conocemos como ritos de iniciacion. La
ciencia de las religiones nos impulsa a orientar hoy nuestras miradas e inves-
tigaciones hacia los ritos y los valores espirituales. Suelo resumir estos valores
espirituales con una palabra que se ha convertido en clave para la investiga-
cion actual: /o sagrado. Comprenderéis ahora el titulo de mi comunicacion:
Los ritos de inicacion y lo sagrado.

7 M. Eliade, Initiation, Rites, societés secretes, Gallimard, Paris 1976, p. 12.
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I. Lo sagrado, las hierofanias y la experiencia religiosa

A partir de Emile Durkheim y Marcel Mauss y hasta Georges Dumézil.
Mircea Eliade y Paul Ricoeur, pasando por Nathan Soderblom, Rudolf Otto,
Friedrich Heiler y Gerardus Van Leeuw, etndlogos, socidlogos, filosofos de
la religién e historiadores de las religiones, todos estdn de acuerdo en consi-
derar lo sagrado como un elemento central de las religiones, incluso aunque
algunas, como sucede con el Budismo, no hagan referencia directa a la divi-
nidad'®. Tenemos, sin embargo, el deber de precisar que, por lo que respecta
a la definicion de lo sagrado, estamos muy lejos de haber llegado a un acuer-
do. La mas reciente investigacion ha insistido sobre todo en el hecho de que
la experiencia religiosa se presenta como una experiencia vital de lo sagra-
do"’.

En esta ocasion no nos limitaremos a la forma de expresion que utiliza
el hombre religioso cuando habla de lo sagrado. Sin embargo, partiendo de
la amplia investigacion sobre la Expresion de lo sagrado en las grandes reli-
giones™, quisiera considerar brevemente lo sagrado como dato histérico, co-
mo fenomeno de referencia y como via hermenéutica, para analizar los ritos
de iniciacion.

Lo sagrado se manifiesta al hombre religioso, éste lo aferra en el momen-
to de su manifestacion y toma conciencia de ello, «porque lo sagrado se
muestra como algo totalmente diferente de lo profano»’'. Nunca se presenta
en estado puro, sino en el marco de una dialéctica de la manifestacion, se
muestra en los objetos, en los mitos, en los simbolos, en los seres, en las
personas. Para expresar este fenémeno tan complejo, Mircea Eliade utilizd
un término que hoy se utiliza comUnmente: hierofania. La historia de las
religiones es, pues, el estudio de las diversas hierofanias, en el espacio y en
el tiempo, desde los origenes hasta nuestros dias. Esto es lo sagrado en
cuanto dato histdrico.

Pasando ahora a lo sagrado como fendmeno de referencia en los ritos de
iniciacidon, podriamos decir que la hierofania es una manifestacion de lo sa-
grado, que el hombre religioso percibe como tal en el momento en que capta
la manifestacién de algo «completamente distinto». En esta manifestacion el
hombre capta una potencia que reviste de una nueva dimensidon a un ser o
a un objeto, aunque estos ultimos sigan formando parte de su contexto natu-

' Sobre estas investigaciones, cfr. J. Ries, Le sacré el l'histoire des religions, en L'espression du sacre

dans les grandes religions, 1. HIRE, Louvain-la Neuve 1978, pp. 35-102. Una segunda version, ligeramen-
te modificada aparecié en J. Riez. Les chemins du sacré dans l'histoire. Aubier, Paris 1985, pp. 11-84.

Y M. Meslin, Pour une science des religions, Seuil, Paris 1973.

2 J. Ries (ed.) L'expression du sacré dans les grandes religions. 1-111, HIRE, Louvain-la Neuve 1978,
1983, 1986 (Homo Religiosus, 1-3).

2 M. Eliade, Das Heilige und das Profane. Vom Wessen des Religiosen, Rowohilt, Hamburgo 1957
p. 8 (trad. it. II sacro e il profano. Boringhieri, Torino 1967, 1973, p. 14).
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ral. Sin embargo, a los ojos del hombre religioso, la realidad de este ser se
ha cargado de una nueva cualidad, de una nueva dimension, la sacralidad.

Para el fenomenologo, lo sagrado se presenta como una potencia, que
pertenece a un orden diferente del natural: potencia y sacralidad se implican
la una en la otra. Al utilizar el término hierofania, Eliade ha tratado de
captar los tres elementos de lo sagrado: la realidad invisible, el objeto natu-
ral, la dimension mediadora obtenida a través de la sacralidad. Esta ultima
es importante porque en ella se basa la funcion mediadora de lo sagrado, de
mediacion entre la trascendencia y el mundo natural. No olvidemos que el
homo religiosus se sitia en un contexto en el que s6lo es posible una expe-
riencia mediata de lo trascendente. El misterio de lo sagrado vivido, osea la
experiencia religiosa, que es una experiencia sui genmeris, no equiparable a
ninguna otra experiencia del homo sapiens, se da precisamente en el nivel de
esta mediacion. Tal experiencia hace que el homo religiosus asuma un modo
especifico de existencia, puesto que su encuentro con una realidad sobrehu-
mana y con valores absolutos da a su vida un nuevo sentido. Y es precisa-
mente en el corazén de esta experiencia religiosa, es decir, en el corazéon de
lo sagrado vivido, donde el homo religiosus recurre a los ritos de iniciacion.

Aln nos queda afadir algunas palabras sobre lo sagrado como via herme-
néutica que nos lleven a comprender los ritos de iniciaciéon en el contexto de
las religiones, en la investigacidon histdrico-religiosa y en la vida del hombre
religioso. Georges Dumézil y Mircea Eliade han insistido sobre todo en lo
que el fenomeno religioso tiene de especifico, sefialando que el historiador
de las religiones debe empeifiarse en descubrir y poner en evidencia las es-
tructuras, mecanismos y equilibrios constitutivos que resultan discursiva y
simbodlicamente definidos en las diversas mitologias, teologias y liturgias.
También han demostrado que las religiones no son solamente conjuntos
constituidos por miriadas de ritos, mitos y practicas. Por el contrario, cada
religion es en primer lugar un pensamiento articulado, empeflado en explicar
lo divino y el cosmos, es decir en presentar una Weltanschauung del hombre
religioso. Es de esta vision del mundo de donde el homo religiosus saca las
reglas para su comportamiento.

Para captar de verdad los ritos de iniciacién en el contexto de lo sagrado
vivido, debemos tener muy presentes dos elementos: por un lado, la natura-
leza de lo sagrado, por otro, su funcién. Lo sagrado se manifiesta como una
potencia. Con Eliade, afirmamos: «Sea cual sea el contexto histérico en que
esté inmerso, el homo religiosus siempre cree que existe una realidad absolu-
ta, lo sagrado, que trasciende este mundo, se manifiesta en este mundo y por
eso mismo lo santifica y lo hace real»*>. De este modo, nos encontramos en
plena hermenéutica, es decir a la busqueda del sentido y del mensaje. Resta

22 Eliade, Das Heilige.., cit... 119.
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indicar el aspecto funcional de lo sagrado en las hierofanias: se trata de una
funcion mediadora, que permite al homo religiosus entrar en contacto con la
realidad trascendente.

II. El rito y su significado

1. Significado  ordinario

La palabra «rito» es uno de los términos arcaicos del vocabulario indoeu-
ropeo que se han conservado en las lenguas del grupo indoiranio y del italo-
céltico® . El significado originario del término ria se encuentra en el Rigveda
(X 124-25): indica el orden inmanente de cosmos y es sinéonimo de dharma,
la ley fundamental relativa al cosmos. De ahi deriva el significado de rity,
que indica las tareas que deben hacerse en cada estacion, de acuerdo con las
leyes cosmicas: nos encontramos frente al concepto de conformidad con el
orden cosmico**. De este modo, en el pensamiento védico la conformidad
con el orden de la celebracion, prevista como tarea sacerdotal del oficiante,
confiere fuerza y eficacia al sacrificio ofrecido a los dioses™.

De este primer significado, basado en el orden césmico, derivan los signi-
ficados de necesidad, rectitud y verdad que encontramos en la primera fun-
cion, la de lo sagrado, representada por los dioses Varuna y Mitra. La pala-
bra ritavya indica las piedras que forman el altar del fuego, que simbolizan
el afio, la totalidad, la potencia creadora que permite al sacrificante recorrer
el camino de los dioses.

2. Tentativas de definicion del rito religioso

Bronislaw Malinowski, etnélogo fundador de la escuela funcionalista,
considera que el rito es un producto de la inteligencia, destinado a suplir las
deficiencias del instituto humano. Segin Durkheim, en cambio, el rito sirve
para que lo sagrado, que es hipdstasis de la sociedad, penetre en lo profa-
no26

Jean Cazeneuve recorre un camino diferente, ya que coloca los ritos de
consagraciéon en la cima del ritual®’. Para él, los ritos religiosos son esencial-

). Vendryes, Les correspondances de vocabulaire entre l'indo-arien et l'italo-celtique, en «Mémoires
de ta Societé de linguistique de Paris», 20 (1918), pp. 265-85; G. Dumézil, La préhistoire des flamines
majeurs, en «Revue de I'histoire des religions», 118-200.

2 M. y J. Stutley, Rtam. en a Dictionary of Hinduism. Routledge, London 1977, pp. 252s.

% S. Lévi, La doctrine du sacrifice dans les Brahmanas, PUF, Paris 1966 (2." ed.); M. Biardeau y Ch.
Malamoud, le sacrifice dans linde acienne, PUF, Paris 1976.

26 B. Malinowski, Sex and Repression in Savage Society, Kewgan, London 1927; E. Durkheim, les
formes élémentaires de la vile religieuse, (alean, Paris 1912). PUF. Paris 1960).

J. Cazeneuve, Sociologie du rite, PUF, Paris 1971, esepc. pp. 282s; Rites, en Enctyclopaedia Univer-

salis, Ene. Univ. Fran?. Paris 1968-1975, XIV (1972), pp. 284-86.
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mente consagraciones, cuya principal funcién es la de hacer participar a la
condiciéon humana, en su conjunto, o a algunos de sus elementos, en un
principio que la sobrepasa y le sirve de fundamento. Los ritos hacen que la
potencia luminosa penetre en el interior del orden humano. Segun Cazeneu-
ve, de estos ritos de consagracion dependen los demas ritos técnicos, tales
como el sacrificio, la oraciéon y la ofrenda, cuya funciéon es orientar a la
potencia sagrada en una direccion favorable a los hombres, desde el indivi-
duo al grupo.

Después de estas definiciones del rito, procedentes del funcionalismo y
de la antropologia, baste recordar los numerosos trabajos dedicados a cons-
truir una tipologia de los ritos. Tal tipologia ha sido elaborada por Emile
Durkheim y Marcel Mauss sobre la base de las relaciones que se dan entre
sociedad e individuo, por Max Weber con la optica del significado vivido,
por Joachim Wach, en el marco de la experiencia religiosa del grupo social,
por Claude Lévi-Strauss bajo la base del aspecto estructural del lenguaje que
permite articular el pasado en su relacidon con el presente. Todas estas inves-
tigaciones nos han proporcionado a la vez un inventario, una tipologia y una
sintaxis del ritual®®. J. Vidal, intentando una sintesis entre las diferentes pos-
turas, ha llegado a la conclusion de que el rito es gratuito por lo que respecta
a su principio, repetitivo en cuanto al ritmo, creativo por naturaleza, comuni-
tario en cuanto a su destino, personal respecto a su creacion, purificador a
través del sacrificio y anticipador de una fiesta®.

3. El rito en la vida del homo religiosus

El rito es un acto pensado por el espiritu, decidido por la voluntad y
ejecutado por el cuerpo mediante gestos y palabras. Todo ello dentro de un
conjunto simbolico y hierofanico ligado a la experiencia religiosa. A través
del rito se establece contacto, dentro de los limites de la realidad de este
mundo, con una realidad que sobrepasa a este mundo. El acto ritual esta
ligado a una estructura simbdlica, a través de la cual se realiza un paso del
significante al significado, de lo imaginario a lo ontologico, del signo al ser.

El rito se sitiia en el nivel de lo sagrado vivido y tiene su propio sentido.
Desde los tiempos mas arcaicos hasta nuestros dias, tanto en las religiones y
tradiciones orales, como en las religiones del libro, el hombre que celebra un

2 Cfr. L. Bouyer, Les récents développements de I'histoire des religions, en Le rite et I'homme. Sacra-
lité naturelle et liturgie, Cerf. Paris 1962, pp. 27-57. Y ademas, en la obra colectiva Le rite (ed. J. Greisch),
Beauchesne. Paris 1981, los articulos de P. J. Labarriere. Le rite et le temps, pp. 13-32: y de F. Marty, Le
rite et la parole, pp. 67-86. Cfr. por fin J. Ries, Les rites d'initiation d la lumiere de l'histoire des religions,
en A. Houssiau (ed.) Le Baptéme. Entrée dans l'existence chrétienne, Saint-Louis, Bruxelles 1983, pp. 19-
34,

2 J. Vidal, Rite en Dictionnaire des religiones, PUF, Paris 1984, pp. 1452-56. Cfr. también en este
volumen pp. 31-64, el ensayo Rito y ritualidad.
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rito hace un gesto significativo para su vida, un gesto que tiene sentido, un
gesto de donde proviene un mensaje y algunas consecuencias que sobrepa-
san, en cuanto a duracioén, el momento en que el rito se celebra. El homo
religiosus cree que la realidad en la que vive esta en funcion de un arquetipo
que se presenta como modelo primordial. Y precisamente a través del rito
intenta participar en este arquetipo, dado que el efecto del ritual es precisa-
mente el de dar validez y eficacia a la vida, poniéndola en sintonia con el
arquetipo. A partir de un acto inicial, repetido a través del ritual, las acciones
del hombre se revisten de una nueva dimensién. No tenemos tiempo de
pararnos a poner ejemplos, sin embargo, el resto de las ponencias contenidas
en este volumen aportardn suficiente ilustracion a estas consideraciones.
Baste citar el arquetipo que forma el mito de Osiris, en Egipto, al cual
corresponde el rito del embalsamiento, y, en el contexto biblico, el arquetipo
del dia siguiente a la creacion, en el Génesis, el séptimo dia, o dia del reposo
de Dios, respecto del cual el sdbado es una imitacidén, una imitado Dei

III. Los ritos de iniciacion y la experiencia religiosa

Asi hemos llegado al problema central, es decir, a la estructura de los
ritos de iniciacion. Los trabajos de Eliade en este campo han aportado nueva
luz, aclarando muchas cosas al historiador de las religiones®'.

1. Un intento de clasificacion

Este tema ha llamado la atencion de estudiosos como A. van Gennep, E.
Durhheim, J. Cazeneuve, J. Huxley, H. Habel. Intentando precisar cada vez
mas, estos autores trataron de construir una taxonomia de lo que se suele
llamar cada dia con mas frecuencia «ritologia». Vamos a intentar aqui hacer
una clasificacion de los ritos, basandonos en su funcioén.

a) Un primer grupo, bastante importante, lo forman los ritos de puber-
tad, documentados a base de fuentes que estan entre las mas arcaicas de la
humanidad. Esta clase de iniciacion juega un papel esencial en la constitu-
cion de las culturas y sociedades. Por otro lado, tales ritos tienen un interés
muy particular, porque ponen de manifiesto que las sociedades, en las diver-
sas épocas de la historia humana, han tratado de conseguir lo que hoy po-
driamos llamar la perfecta realizacion del homo religiosus

b) Una segunda clase de ritos de iniciacion la forman el conjunto de los
ritos que facilitan el ingreso en una sociedad religiosa cerrada: como ejemplo
se pueden citar los ritos inicidticos del culto de Mitra o los de ingreso en el
grupo de los berserkir de la cultura escandinava. En esta clase se pueden

¥ M. Eliade, Le mythe de U'Eternel Retour, Gallimard, Paris 1949, pp. 35s.
ML Eliade, Naissances mystiques, Gallimard, Paris 1959, reeditado en el 1976 con el titulo Initiation
rites, Societés secretes (trad. esp. Iniciaciones misticas, Taurus, Madrid 1984).
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incluir también los rituales de los cultos mistéricos del mundo griego y orien-
tal. Los ritos que pertenecen a esta segunda clase constituyen una experien-
cia religiosa que hace posible un contacto mas intimo con la divinidad.

¢) Una tercera categoria estd formada por el conjunto de los ritos de
iniciaciéon que llevan a una vocacidon, digamos, mistica: es el caso de los
chamanes, de las iniciaciones sacerdotales y de las heroicas o guerreras. Con
este tipo de iniciacion estamos frente a experiencias religiosas caracterizadas
por dos elementos esenciales: por un lado, se confieren al iniciado poderes
excepcionales, por otro, se le permite ingresar en una condicién de vida
inaccesible para los demas miembros del grupo.

2. Elementos esenciales de la estructura de los ritos de iniciacion

a) Un primer elemento, sobre el cual se debe insistir especialmente, es
la referencia a un arquetipo. El arquetipo es un modelo situado en los orige-
nes y considerado como iniciador en el marco en que se desarrolla el rito.
Es capaz de conferir potencia y eficacia a la actuaciéon del hombre, en cuanto
que pertenece —segun se piensa— al mundo «sobrenatural». A través del
ritual, el arquetipo aporta a la vida del iniciado una dimensién de plenitud.

b) Un segundo elemento es el simbolismo de la muerte inicidtica. La
iniciacion saca al candidato del tiempo historico y le pone en relaciéon con el
tiempo fundador, con el illud tempus. Se trata de una muerte respecto a una
situacion anterior. La documentacion etnoldgica australiana y africana apor-
ta material bastante abundante a propdsito de esto: el simbolismo de la
muerte iniciatica se representa por medio de golpes, heridas rituales, picadu-
ras de insectos, aislamiento en una cabafia, ceremonias de tatuaje, juntamen-
te con el olvido, simbolo de muerte.

¢) El simbolismo de un nuevo nacimiento. A la muerte iniciatica le sigue
un nuevo nacimiento, que consiste en que el candidato asuma la nueva existen-
cia en la que los ritos le han introducido. Eliade ha llamado la atencién sobre
el rito de la subida al arbol, en uso entre ciertas tribus de Australia®’: mien-
tras todo el grupo entona un canto sagrado, el iniciado trepa a la copa de un
arbol, que representa el axis mundi. En la simbologia del nuevo nacimiento,
los mitos desempefian un papel de particular importancia, ya que inducen a
repetir los gestos creadores de los origenes: la iniciacion, de este modo, es
una reproduccion de la cosmogonia, pero al mismo tiempo es un nacimiento
mistico, un segundo nacimiento. Este segundo nacimiento es, pues, la pro-

2 M. Eliade, les religiones australiennes, Payot, Paris 1972. Eliade demostré que la experiencia de
muerte y resurreccion iniciatica modifica radicalmente la condicién ontolégica del iniciado y, al mismo
tiempo, le revela la sacralidad del cosmos y de la existencia humana, en cuanto que el cosmos, la vida
y el hombre han sido creados por los dioses. Esta revelacion aparece en los mitos de los origenes. La
iniciacién revela, pues, una historia sagrada y hace comprender al fiel que ¢l es solidario con esta historia
sagrada. Esta revelacion es fundamental para la vida del homo religiosus. Cfr. M. Eliade, [nitiation...
pp. 55-57.
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duccion de un hombre nuevo, del homo religiosus adulto. A propdsito de
esto, conviene llamar la atencién sobre la ceremonia del upanayan, que co-
nocemos a través del Atharva Veda (XI, 5, 3): cuando ésta termina, el inicia-
do lleva el nombre de dvi-ja, «el nacido dos veces». Para terminar, no quiero
dejar de mencionar la iniciaciéon a los misterios orficos, que prepara al fiel
para una inmortalidad feliz.

Conclusiones

Esta ponencia pretende ser una introduccién a nuestra investigacion so-
bre los ritos de iniciacion. En ella hemos recordado un descubrimiento fun-
damental de la historia de las religiones: el homo sapiens es al mismo tiempo
el homo religiosus. Desde el Paleolitico hasta nuestros dias, de hecho, el
homo sapiens ha dejado multiples huellas de su creencia en una realidad
trascendente, que se manifiesta en el mundo y le aporta una nueva dimen-
sion. Una prueba de esta creencia son las expresiones del homo religiosus,
que se pueden resumir en la palabra que encontramos grabada en la Lapis
niger, descubierta en 1899 en Roma junto al Arco triunfal de Septimio Seve-
ro: sakros.

El homo religiosus es un personaje histérico y, a la vez, metahistorico.
Estd enraizado en la historia y asume un modo especifico de existencia en el
mundo. El centro de su vida es su experiencia religiosa, y el elemento central
de ésta es, a su vez, lo sagrado que aporta a su vida una dimension de
plenitud. Para dar esta dimensioén a sus actividades y a su vida, el hombre
religioso recurre al ritual, es decir, penetra en lo sagrado a través de los ritos
de iniciacion.

Julien Ries
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RITO Y RITUALIDAD

«Conviene ante todo poner a prueba los pensamientos»
Soljenitsyn, El primer circulo

El rito es un acto simbodlico que trata de poner orden en la encrucijada
formada por la naturaleza, la sociedad, la cultura y la religion. Su caracter
de acto relaciona al hombre con su origen: se trata de un hecho universal en
el proceso de hominizacién®®. Su caracter de acto simbélico sella la eficacia
de una solidaridad en trance de apertura y creacion. Polaridad y alianzas
capaces de desplegar la boveda imaginaria y onirica, adecuada a las palabras
de los mitos de origen, son las que organizan la fuerza del rito. Se trata de
creer en lo visible y en lo invisible, aliados para conservar al mundo y hacerle
progresar, en forma de juego o de magia®®, de culto o de ceremonia®>. En
fin, su cardcter de acto que realiza un orden nos remite al cuerpo y su partici-
pacion. El cuerpo humano, presencia inmediata y concreta, sistema practico
de potencias ocultas, utiliza sus masas musculares para tomar parte en los
impulsos y ritmos del acto simbolico. El les proporciona la consistencia fisica
y la capacidad de expresar el desarrollo de un orden. Se regala a si mismo

¥ A. Leroi-Gourhan sostiene que el rito, indispensable para el «equilibrio antrépico» de los hombres
de la prehistoria, cuyo destino estaba ligado al éxito de una «libertad imaginaria», todavia hoy es un acto
necesario para la especie humana, en vias de «planetizacién». El1 hombre moderno necesita volver a
encontrar al homo sapiens en las raices del mundo (Le geste et la parole. 1-1I, A. Michel, Paris 1975).

3 «Los ritos y los mitos (...) descomponen y vuelven a componer juntos los acontecimientos (...) y
para ello se valen (...) en prevision de lo que haya que construir»: Cl. Lévi-Strauss, La pensée sauvage.
Plon, Paris 1962, p. 47. El autor subraya el aspecto lidico del proyecto simbélico, sobreabundancia de
significado concreto, bricolage y juego de prestigio, sutileza productora de nuevos efectos.

3 Por lo general, el rito esta conectado a un ritual, conservado oralmente o por escrito. Una funcién
de codificacion introduce el acto ritual en el relato de una practica, que lo convierte en documento,
momento del rito relatado, tal vez la forma extrema de la narrativa.
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el instrumento de una memoria de comportamiento®®. De este modo, el rito
es para la vida una fébrica de equilibrios en busca de unidad y plenitud, en
medio de una historia abocada a sus comienzos y a la superacién de si misma.
En el rito todo esta y todo se anuda, sabiduria de rey, autoridad de hierofan-
te, arte de adivino y mueca de brujo, en el momento en que el alma y el
espiritu se combinan con éxito con el cuerpo y el universo.

Estas formulas hacen referencia a un modelo®’. Y esto hace pensar que
todo rito tiende en realidad hacia un «rito de los ritos». Llamamos «rituali-
dad» a un conjunto de ritos que hacen referencia a la unidad de todos los
ritos. Sobre la base de una experiencia cosmica, portadora de lo sagrado
tanto en el aliento de cada hombre, como en el de una tradicion y una
comunidad, la ritualidad tiene una funciéon de trascendencia. Su ejercicio
pone de manifiesto, por una parte, la discrepancia entre una exigencia (verti-
cal por definicion) de transformacion individual y otra (horizontal) de trans-
formacion colectiva. Por otra parte, manifiesta una potencia de reconcilia-
cion capaz de equiparar las dos exigencias en la plenitud de un orden, sin
confundirlas ni resumirlas. De este modo, se entrelazan los frutos de la crea-
cion con los de la religion. Unos y otros representan la esencia activa de una
mitologia que sirve de base y renovaciéon. El hombre ritual sigue siendo
origen de si mismo, y a la vez actia sobre otro origen, al que le conduce lo
sagrado juntamente con todo el universo y del cual proviene, gracias a las
imagenes de lo divino profesadas por las diversas religiones y tradiciones. La
ritualidad ;es tal vez el paso de lo sagrado a lo divino en el acto de una
polaridad de los origenes? En realidad, parece que un imperativo ritual im-
pulse a seguir el hilo de la creencia hasta obtener un rito de los ritos capaz
de completar todas las religiones, sociedades y culturas en una forma inédita
de unidad/plenitud originaria®®. He aqui como el significado del término
iniciacion aparece duplicado de pronto. Si cualquier rito de iniciacidn, segin
el uso corriente, es un paso de la naturaleza al universo de una religion,
entonces la ritualidad tenderia a devolver al hombre religioso a su verdadero
orden, por encima y por debajo de cualquier religion.

La problemdatica que hemos seflalado sobrepasa los limites de la historia
.o . 9 rqs s e e
de las religiones y las sociedades secretas®, el analisis de los temas iniciaticos

% 7. 8. Huxley (ed.) Le comportemente riluel ches I'homme el l'animal. Gallimard, Paris 1971. Los
trabajos de este Coloquio, celebrado en Oxford, introducen un proceso de ritualizacion cuyo estatus,
entre hombre y animal, ain tiene que ser precisado.

7 Por «modelo» se entiende la representacion simplificada de una situaciéon y de sus posibilidades
de desarrollo.

¥ E. Leclerc, Le Chant des sources, Paris 1978. En pocas paginas se demuestra que San Francisco
de Asis resume las fuentes del rito en su individualidad y en forma de cantico.

¥ M. Eliade, Naissances mystiques. Essais sur quelques types d'initiation. Gallimard, Paris 1959. El
texto fue revisado en 1976 con el titulo de Initialion. Riles. Sociétés secretes. Gallimard, Paris. (trad. esp
Inicaciones misticas, Taurus, Madrid 1984).
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y cualquier tematica del rito*’, es decir, se sale del campo de una ritologia“.
En realidad, es el lado practico de una hermenéutica de la libertad**. Duran-
te este Coloquio sobre los ritos de iniciacion, trataremos de ilustrar la bus-
queda de algunas pistas para la investigacion®’. En la primera parte intenta-
remos precisar el significado de la ritualidad china, empefiada en la busqueda
del punto en que todas las cosas se encuentran. En la segunda parte nos
referiremos a la ritualidad hebraica y a la cristiana, formas de una historia
sagrada en la cual todas las cosas se cumplen. En fin, en la ultima parte,
analizaremos la ciencia contemporanea que, en esta sociedad teconoldgica,
nos invita a preguntarnos sobre los signos de una vuelta a la ritualidad en las
ciencias fisicas, bioldgicas y humanas.

I. La ritualidad china y la practica del justo medio

Desde el punto de vista del rito y su problematica, la sabiduria china es
encuentro con la Gran Armonia, ejercicio del Medio Invariable, obra del
Tao y de la Virtud. Estos radios de una misma rueda son suficientes para dar
lugar a la iniciacion, a través de un rito de los ritos en el que se expresa el
genio religioso de China. Trataremos estos temas en el orden sugerido por
la reflexion historico-religiosa. Este orden trastoca la cronologia tradicional,
que considera a Lao Tse (a quien se atribuye el Tao-te-King, o Libro del Tao
o de la Virtud) anterior a Confucio y su Invariable Medio, o Chong-yong. El
esfuerzo de reflexion llevado a cabo por el Tao identifica ya en la Gran
Armonia el germen y el término de un pensamiento religioso, que Confucio
adaptara después al Invariable Medio. Esta logica traicion a la cronologia,
indispensable para asegurar la objetividad de la ciencia de las religiones, no
es extrafia, por lo demas, al concepto de la universalidad de la permanencia,
concepto exaltado en China a través de la imagen del abanico del cambio
que se cierra sobre si mismo. En ambos casos, de hecho, la experiencia de
un tiempo mas radical que el de los fenomenos y las apariencias sirve para
mantener juntos en una unica globalidad los innumerables datos de infinitas
situaciones. Esta globalidad, fiesta lejana y aun incierta, invita a Occidente y
a Oriente a trabajar para que el desarrollo del hombre no favorezca ni su

‘U Eliade, Initiation... cit.. capitulo VI.

‘' L. Heusch, Introduction a une rilologie génerale, en M. Piattelli-Palmarini, A. Béjin, E. Morin
(edd.) L'Unité de I'homme (Colloque de Ryaumont. 1972), Seuil. Paris 1974; J. Th. Maertens. Ritologi-
ques, 1-V, Seuil, Paris 1985.

2 (La libertad, fragil elemento del edificio humano, se apoya en la imaginacién, entendida tanto en
lo que tiene de ilusorio, como en el de la liberacion a través de los simbolosy: Leroi-Gourhan, Le geste...
cit., IL p. 257.

“ Kl texto aqui publicado desarrolla, en forma de ensayo, las pistas sugeridas con ocasién de mi
intervencion oral en Lovaina.
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aspecto externo y dispersivo ni su aspecto interno y coesivo (ni siquiera en
la alternancia de la respiracion), sino que sea un crecimiento que lleve a su
cumplimiento la unidad y la plenitud de su ser en el universo**. La fidelidad
a esta disponibilidad basica relaciona los ritos con la ritualidad. Ademads,
significa que la ritualidad crea en el hombre que la ejercita un lazo profundo
con el tiempo total, abocado a la dispersion en lo cotidiano, aunque esté
hecho para pasar como tal a lo cotidiano. A decir verdad. China duda en
afirmar este paso del tiempo total al cotidiano: su genio religioso se abstiene.
Parece privada de instrumentos adecuados cuando se encuentra a las puertas
de una relacidon entre la sabiduria y la historia, entre la religién y la evolu-
cion®. Sin embargo, la gran rueda sigue girando correctamente, mientras el
eje permanece firme en su centro.

1. La Gran Armonia

La figura del fabuloso emperador Fu-hsi estaria en el origen del I-Ching,
compilado y comentado, sin duda por primera vez, por el rey Wen, fundador
de la dinastia de los Chu hacia el final del segundo milenio a. C.*°. Este
«Libro de los Cambios» o «Libro de las Transformaciones», tan tardiamente
traducido en Occidente*’, expresa en forma ritual la unidad del mundo y del
hombre sometido a las mudanzas de un ritmo binario, flujo y reflujo de las
cinco energias (la madera, el fuego, el agua, el metal, la tierra), ley casi
respiratoria del «retornoy», dualismo universal del Yang y del Yin, cuya oposi-
cion representa el espacio y cuya alternancia representa el tiempo. Esta vi-

# «Ya ha llegado el momento de reconciliar la logica desarrollada en Occidente con la reflexion

sobre la vida meditada en Oriente»: Cl. Larre. Avertissement a la traduccion francesa del Tao-te King,
DDB, Paris 1977.

S M. L Bergeron. La Chine et Teilhard. Parole d'homme. Delarge. Paris 1976. La autora quiere
demostrar que «mdas alld del tiempo y del espacio, la China y Teilhard se encuentran». El recorrido,
intuitivo y casi magico, se basa en una sélida experiencia de la realidad china y en un redescubrimiento
de Teilhard. La inspiracion es religiosa, pero estin casi ausentes los instrumentos y temas de la ciencia
de las religiones. En particular, el reino del simbolo se recorre hasta el rito, sin que este ultimo sea
verdaderamente reconocido. Esto depende de un método figurativo que da prioridad al estudio de los
signos y de los caracteres en su relacion con la palabra.

¥ p, y V. Elisseeff, La civilisation de la Chine clasique, Arthaud, Paris 1981.

4 La traduccién definitiva (al alemdn) se llevé a cabo alrededor de 1913, bajo la direccién de
Richard Wilheim y del literato chino Lao Nai Souan. El texto, revisado muchas veces, fue publicado por
fin en Pekin en 1923. El Prélogo de Wilheim y la Introduccién cuentan las peripecias de la publicacion
y sintentizan el significado de la obra («casi todo lo que se ha pensado de grande y esencial durante mas
de 3.000 afios de historia de China estd inspirado en este libro»). Desde el siglo XVII, sin embargo, con
Liebniz, y gracias a los jesuitas residentes en Pekin, Europa habia tenido algiin conocimiento del I Ching,
a través de cartas y manuscritos, sobre todo en latin. Sélo en el siglo XIX aparecieron las primeras
traducciones (parciales) y los primeros comentarios: Charles de Harlez, en francés (Bruxelles 1889) y J.
Legge, en inglés (London 1891).
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sién serena de la armonia universal*® vuelve al cuerpo a través del gesto
adivinatorio de los tallos de aquilea, cuya disposicion, después de haber sido
correctamente cogidos y soltados, se interpreta sobre la base de los ocho
trigramas y de los sesenta y cuatro exagramas ligados al simbolismo de ideo-
gramas, oraculos y sentencias*’. La discontinuidad de los dos signos de trazo
roto (lo multiple, lo receptivo, lo femenino) y la continuidad del signo pleno
(la unidad, la creatividad, lo masculino) componen la unidad activa de la
gran triada: el cielo, la tierra y el hombre. El alma religiosa de China vigila
para que el universo ensefie al hombre y el hombre responda al universo con
clarividencia y determinacion. Hay que conservar la dignidad®®, no «perder
la cara», esa unica cara simbolizada por el Tai Chi, el circulo en que se
desenvuelven e intercambian dos superficies iguales y contrarias, selladas
cada una de ellas por un punto, que representa la presencia virtual de su
opuesto. E1 Li Chi, el «Libro de los Ritos», definitivamente terminado bajo
la dinastia de los Han, a finales del siglo III a.C., después de Lao Tse y
Confucio, indicard en qué parte del hombre se concentra la fuerza cdsmica
y se organiza el orden de la Gran Armonia, para producir un estado favora-
ble a la longevidad del individuo y la permanencia del conjunto. Pero, al
principio, China dibuja al hombre con letras minusculas: lo esconde entre las
cavidades de las rocas de la naturaleza. Colocado alli donde debe estar, el
hombre permanece en silencio, como debe ser, para poder escuchar el canto
de las cosas.

La ritualidad de la Gran Armonia es el arte de una sabiduria que no
separa la vida del hombre del conjunto del universo. Se trata de permanecer
en el Medio, con toda la fuerza de una existencia correcta. Cuando el hom-
bre se da cuenta de que esta entre la tierra y el cielo, ejercita el rito de una
presencia llena de inmensidad. Es el Tien-Ti-Yen, aliento de un cambio (Cie-
lo-Sefior-Hombre), medida de los «diez mil seres», con el metro del «princi-
pio inasequible», garantia de una existencia constante aunque sea bajo los
caprichos del cambio. El hombre ritual es «hijo del cielo» en medio del
torbellino de los contrastes, pero también gracias a la mediacion del rey, de
los antepasados, de los héroes civilizadores®. Esta disposicion ritual para lo

S M. Hertsens. Sagesse éternelle de la Chine. Pernees et préceptes, Centurién, Paris 1970 (con la
colaboracion de Marie-Ina. Bergeron).

¥ La antigua sabiduria china se esfuerza en pintar y modular el sentido de las cosas. Los ideogramas,
imitacién decorada, asocian las imagenes siguiendo reglas de correspondencia y analogia. La lengua que
las expresa tiene estructura monosilabica y politonica. Los significados se oponen y se basan en un
pensamiento igual que los colores y sonidos en una espléndida trama (el término Ching —«libro» o
«clasicon—, tan frecuente, designa también la trama de un tejido)

5 Juego de palabras intraducibie: «perdere la faccia», literalmente perder la cara, significa perder la
dignidad o el honor. (N.T.)

5t Bajo la dinastia de los Shang, anterior a la de los Chu, «el dios supremo celeste Ti (Seifior), o
Shang Ti (Seiior de lo Alto) manda a los ritmos céosmicos y a los fenémenos naturales (...) Solamente
los antepasados del rey son capaces de interceder ante Ti y, por otra parte, sélo el rey puede comunicar-
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divino no es propiamente un acto cosmogoénico, ni un sistema de creacion,
ni tampoco una forma de monismo; es consentimiento dado a lo fundamental
y a la irradiacién. Es iniciacion a la profundidad a través de la escucha, la
adhesion, la firmeza iluminada, ya que el iniciado conserva la «claridad de
espiritu» aun en medio de las borrascas y las torpezas. Sereno, ya auténomo,
el iniciado anuda la cadena de los cambios en una especie de vibracion que,
como la imagen o el sonido de una campana, pasa del sonido al pensamiento
y del pensamiento al valor. Una resonancia que encierra en si un imperio.
Ella anuncia que la tierra esta llena de cielo, la materia de espiritu, lo profa-
no de sacralidad. Sin embargo, no seflala el mal, ni entra en las forjas del
bien. Se mantiene mas ac4d de los confines de la historia. El hombre de la
Gran Armonia ges, quiza el esbozo de un mensaje que hay que captar, el
disefio s6lo bosquejado de otro rito a cumplir?

2. El Invariable Medio

Confucio (551-479) cree en el hombre y no separa a un hombre de otro.
Esta doble exigencia le conduce a buscar la naturaleza de la trascendencia
escondida en la inmanencia de la Gran Armonia. La trascendencia se mani-
festara —pensaba él— no en una doctrina, sino en el Chun-tse, un hombre,
soberano ejemplar, en el cual pueda brillar la rectitud de todos los seres.
Construir el Chun-tse, hombre perfecto e integral, es tarea de los ritos’>. El
primero de todos consiste en la fidelidad a las tradiciones chinas. En esta
escuela Confucio retne a los que deberdn convertirse en los «cinco clasicos»
del pensamiento chino (I Ching, Shih Ching, Shu Ching, Li Chi, Ch'un-
ch'iu). El segundo rito es el «estudio»®: éste, después de la escucha, ejercita
la reflexion y aporta al espiritu el reposo de una luz auténoma. El estudio
confuciano procede por medio de comentarios, breves textos afiadidos a la
clara sobriedad del Ching. Basa en la escritura —huellas de pajaro sobre el
suelo o la seda— la ronda de sus juegos. Construye un espejo para ver, a
través de sus reflejos, al hombre concreto y al universo en su continuo cam-
bio. Es el rito del pensamiento, que inicia a cada hombre a su imagen, a
través de correspondencias y reunificaciones, y hace emerger las decisio-
nes>*. De este modo, hace que todo cobre sentido. Es la fuerza, en el hombre,

se con los antepasados; de hecho, ¢l es el «inico hombre»: M. Eliade, Histoire des croyances et des idees
religieuses. 1-111, Payot, Paris 1976-1983, II. pp. 13 s. (trad. esp. Historia de las creencias y de las ideas
religiosas, 1-1V, Cristiandad, Madrid 1978).
2 Eliade, Historia de las creencias... cit. 131: Confucio: la potencia de los ritos, pp. 28-31.
¥ La Grande Etude (Ta huie), Cerf, Paris 1984. Este breve escrito se atribuye a Confucio, junto con
los Entretenimientos o Analeccta y al Invariable Medio (Chog-yong).
P. Do-dinh, Confucious et l'humanisme chinois, Seuil, Paris 1972.
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de las energias difundidas por todas partes. Es, en fin, el rito de la «virtud»,
que Confucio practica en plural. El Chun-tse es el hombre de las tres virtu-
des: el Yen, el Li y el Cheng. El Yen es la bondad natural que hace correcto
cualquier comportamiento; su regla es el respeto a los demés y a uno mismo.
Es una «virtud humana» que predispone a la buena compaiiia; es una aplica-
cion, sutil y realista de la Gran Armonia. El Li, traducido a menudo por rito,
son las buenas costumbres, la etiqueta, las buenas maneras, la urbanidad. Es
el encanto de la vida convertida en ceremonia. Cada uno se pone manos a
la obra, deferente y cortés, junto al fuego discreto de la piedad. Es la revolu-
cion tranquila de una luna velada. En fin, el Cheng es la potencia del cielo
que dibuja sobre la tierra los circulos de su inmensidad. Esta practica regula-
da del Invariable Medio es comprension del ser por la mafiana, fuerza de
caracter al medio dia y libertad de corazéon por la tarde®®. El Chong-yong
reina a través del Chun-tse. Su musica es la del hombre en quien resuena el
universo. Su poesia es un efecto de la conciencia cuando esta Ultima esta en
armonia con su ambiente.

La ritualidad del confucionismo es el arte de vivir el hombre entre los
hombres. Es iniciaciéon a una trascendencia de destino y de comunidad. Mas
que algo sagrado, es una sacralidad que se realiza, una forma de existencia
colectiva, una propiedad magica y religiosa de la vida publica regulada con
la amplitud de un aliento inalterable. Se trata de construir un fragmento de
la boveda comun, un firmamento que cada cual reconstruye parcialmente en
la tierra, al lado de los demas. Pero, la virtud de una ritualidad tal se realiza
como el destello de una «estrella polar», imagen viva en medio de una rota-
cion®®. El rito de los ritos confucianos, figura del rito completo, tiende a
operar sin que el hombre tenga que salir de si mismo. Cuando esta «en el
eje» de su equilibrio, el hombre integral derrama el bien sobre los funciona-
rios, los oficiales, los padres de familia. Propaga la influencia del emperador
comunicando a cada uno el signo de su potencia. La sacralidad del rito de
los ritos es fuente de poder moral. Las valoraciones y obligaciones de una
ética natural conforman el comportamiento de los hombres sociales®’. Asi se
cumple la «voluntad del cielo». Pero, aquellos que se revisten de ella en el
Invariable Medio, siguen siendo modestos. Ellos conocen la felicidad de la

5 «A los quince afios me aplicaba en el estudio de la sabiduria, a los treinta afios andaba con paso

seguro por el camino de la virtud; a los cuarenta no ignoraba nada respecto al camino de la virtud; a los
cincuenta conocia los decretos del cielo; a los sesenta comprendia sin necesidad de reflexionar lo que
mis oidos escuchaban; a los setenta afios, siguiendo el deseo de mi corazén, no transgredia ninguna
reglan; Luen yu, 114.

% «Gobernar mediante la virtud es como ser la estrella polar: se permanece inmévil mientras todas
las demas estrellas giran en torno a ella rindiéndole homenaje»: Luen yu, 11-1.

57 B. Haering, Das Heilige und das Gute. Religion und Sittlichkeit in ihrem gegenseitigen Bessug,
Wewl, Munchen 1950. El autor basa con mucha razén una «ética sagrada y sancionada».
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satisfaccion plena. Ya que, aunque se alegran de los «decretos celestiales»
(ming), saben que el cielo guarda atn un secreto «entre los cuatro mares»
de su inmensidad.

3. El Tao y la Virtud

Lao tse, figura mitica, el «Viejo Maestro», histéoricamente menos conoci-
do que Confucio (es algunos afios mas viejo que éste), representa el yin en
el nivel del principio de polaridad que atribuye el yang a Confucio. Estas
alternancias del dualismo universal conducen a cada una de las partes a una
forma de unidad de los ritos. Para Lao tse, para Lie-tse y sobre todo para
Chuang-tse’®, esta unidad es el Tao. El Tao-te King es la base de taoismo
original, distinto de las formas estaticas, magicas o supersticiosas de un taois-
mo mas tardio®’. Como una especie de Apocalipsis del genio religioso de
China, el «Libro del Tao y de la Virtud» es una obra llena de simbolos
activos en los lazos del lenguaje. Mencionaremos algunos para hacer mas
comprensible el conjunto. En primer lugar el Tao es la «via» que se abre el
camino a si misma. Esa es la tarea de cada hombre, colocado en el centro
vital de las solidaridades cosmicas y al comienzo de un orden inmanente. El
Tao es la direccion de la fuerza del progreso, «pies y cabeza» juntos, como
representa el ideograma que lo expresa. Sin forma ni sonido, en cuanto al
cuerpo, sin esencia en cuanto al espiritu, parece llenar al alma que lo aferra.
(Sera tal vez el Tao el conocimiento de lo que el hombre no puede contener?
El Te es su principal motor, su eficacia individual. Es una fuerza que actua
para la libertad de cada cual, del mismo modo que el «ojo y el corazdény»
ocupan el lugar de la «cabeza» y los «pies» en la unidad de lo viviente
representada por el ideograma. El Te es poder de crecimiento bajo el impul-
so del Tao. Esta unica trama es el Wu, conquista de un secreto que se escapa,
sombra de una presencia. Es el centro mistico de una ascesis del vacio, ya
que el Wu impulsa al hombre a vaciarse de la «virtud vulgar» para llenarse
de la «gran virtud». Este agujero de la cerradura de la puerta maciza que
separa al hombre del mundo requiere una «llave del universo», y es el Ku-
Chen quien la proporciona, despojamiento interior, acogida doécil, principio
femenino despertado por el «espiritu del valle» que tiene acceso al misterio.
El Tao y el Te, de hecho, hacen surgir al andrégino de la condicion humana,
y esto sucede bajo el signo del yin. Ya que es el Wu-Wei el que precisa al
Wu. Inaccion que corrige la accion del yang, el simbolo del Wu-Wei dispone

% Lie-tse, Le vrai classique du vide parfait, Unesco, Paris 1961. Reeditadas en ediciones de bolsillo,
estas paginas constituyen la aureola legendaria del taoismo, florilegio de maestros desde el siglo IV al
II a. C. Entre ellos Zhuang-si (trad. al it. Adelphi. Milano 1982), autor del libro que lleva su nombre. A
€l se debe la parabola del hombre y la mariposa que intercambian su identidad.

Eliade, Historia de las creencias..., cit. 133; Las técnicas de longevidad, pp. 39-43; y 134: Los taoistas
y la alquimia, pp. 43-48.
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a la realizacion de un actuar completo, aunque siempre recomenzado. Cuando
se manifiesta en forma de rito, hace mas profundo el «precipicio del mundo»,
donde se eleva la gran montafia. Pero ¢l no produce esta elevacion: solo aplaca
con el vaivén del Fan su aspiracion a subir. La «vueltay, de hecho, siempre
acompafiada por el arte de pararse en el punto justo, ensefia la resistencia de
la «madera no esculpida» y la «piedra no tallada». Se parece al océano en el
flujo y reflujo de las olas. Asi se explica la invencible paciencia del sabio, su
aptitud para la longevidad, su estado de pureza interior. Sentado y descuidado
(tso-wang), ¢l retoza donde las cosas empiezan y terminan.

La ritualidad del taoismo ;no es acaso una vuelta a la exigencia vertical
de una experiencia viva de trascendencia? Su aliento es el de lo sagrado
individual, que separa pero no niega, iniciador al alumbramiento del gran
nacimiento. Su ldégica polar es una complementariedad de opuestos inscrita
en la seda inalterable del Uno y el Todo. Una imperturbabilidad inspirada
engendra una evolucion circular que brota de la «oscuridad», donde el hom-
bre sobrepasa al hombre, a la escucha del canto del mundo. El rito de los
ritos del taoismo es redondez rotunda de trascendencia a partir de un punto,
que representa a cada hombre, y de una esfera, formada por el cielo y la
tierra y por todo lo que contienen. Una sensibilidad atenta para meditar la
vida hasta su principio produce una mistica cuyo grito queda en suspenso.
La iniciacién al Tao es la repeticion de un estremecimiento prenatal. Esta
originalidad orgdnica tiende a la inmortalidad en la medida en que el tiempo
del cambio es reconducido a su fuente inmdvil, para llegar a una realizacion
a la que el hombre no da nombre. Es, también, una forma de inocencia
porque el yin, llegado al limite de si mismo, consigue un estado de primera
infancia que es libertad del alma, en la que el universo entero puede desem-
bocar. Pero, para que esto pueda ocurrir, es necesario que la noche del alma
se descubra portadora de su propia luz. Esta luz se designa con el término
de «mistica» y representa el punto en la superficie. Ahora bien, para asumir
plenamente su luminosidad necesita una accion yang a la luz del espiritu. La
iniciaciéon completa, de una trascendencia rotunda, asi lo requiere . El rito
de los ritos del gran nacimiento se repite de un cabo a otro del hombre y del
universo. El Tai-Chi, simbolo grafico del taoismo y de la Gran Armonia,
representa el lazo de los hemisferios en un intercambio animado por lo divi-
no, en el corazdén del silencio, comunicandose solo a través de lo sagrado,
aliento justo en la respiracion cosmica. So6lo el Chung-yen, «el hombre reali-
zado», comprende al Tao de los seres. Pero el Tao es libertad y ni siquiera
el Chung-yen puede comprenderlo®'.

M. Kaltenmark. La mystique laoiste, en La mystique et les mystigues, DDB, Paris 1965, pp. 649-
666; Lao-tseu et le taoisme, Seuil, Paris 1965; Le taoisme religieux en H. Ch. Puech (dir.) en Histoire del
religions, 1-111, Pléiade. Paris 1970-1976, I (1970) pp. 1216-48: K. Schipper, Le Corps Taoiste, Fayard,
Paris 1982.

! Lie-tse, Le vrai classique... cit. pp. 155s.
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II. La ritualidad hebraica y la ritualidad cristiana. Un largo camino

Por lo que se refiere al rito y a su problematica, hebreos y cristianos estan
de acuerdo en el mismo tema iniciadtico del camino. Se trata de llevar a cabo
una historia santa. Esta se contrapone a la historia sagrada, producida y
animada por los simbolos, mitos y ritos de tantas otras religiones. Se contra-
pone porque celebra una alianza de transfiguracion, porque la larga marcha
de la santidad es la forma ritual que tiene lo sagrado para cumplirse®”. Segui-
remos este proceso en la ritualidad hebraica y en la cristiana. La primera es
la llegada de una luz capaz de transformar en eternidad los ciclos del tiempo.
Esta energia creativa se comunica al espiritu del hombre en la actualidad de
una palabra cuya fuente se revela, una y trina, cercana e inaccesible. Al
retomar en su propio orden el héalito del hombre ligado al universo, la poten-
cia de lo divino hace posible, en su mismo centro, la libertad de una historia
de regeneracion y recapitulacion. Estos aspectos rituales se entrelazan en la
unidad de una salvacion individual y colectiva que afecta a los individuos y
al pueblo en marcha. Una ldgica religiosa organiza todas las reciprocidades
entorno a tres determinaciones inéditas: creacién, revelacion y redencion®’.
La gratuidad en que se basan se vuelve a encontrar en la ritualidad cristiana.
El arca de una alianza que va desde el arco iris hasta el acontecimiento de
una eleccion, y el puente de una historia biblica hecha de intervenciones
divinas y de respuestas humanas, conducen hasta Jesus, hebreo nacido en
medio de su pueblo, muerto y resucitado por todos. Cristo total y Verbo
interior, en quien se unen sin confundirse la humanidad y la divinidad. En é1
la logica religiosa reconoce el punto omega adonde se dirige una evolucion
segura ya de cumplirse, aunque todavia esté en camino. Esta gloria que viene
de la cruz es la base de la ritualidad de una asamblea transfigurada®. La
iglesia, ambiente divino y comunidad visible, oratorio y laboratorio, hace
cambiar en cada uno de sus miembros y en todos ellos, el aspecto de este
mundo. Este cambio tiene lugar sobre todo en los sacramentos, los siete ritos
perfectos, unidad de gracia en el reino de la paz.

Esos jalones, esos guijarros dejados como seflales a lo largo del camino
de judios y cristianos, levantan en el mismo centro del hombre, el horizonte
de una trascendencia de libertad religiosa, convertida ella misma en inicia-
cioén a una nueva creacion. Haremos un recorrido a lo largo de su desarrollo
y su progreso hacia una ritualidad de unidad y plenitud.

2 A, J. Festugiere. La seinteté, PUF, Paris 1949; E. Lévinas, Du sacré au Saint. Cinque nouvelles
lectures talmoudiques, Minuit, Paris 1977; J. Ries, Les chemins du sacré dans ['histoire, Aubier, Paris
198s5.

% R, Rosenzweig, Der Stern der Erlosung, Nijhojj, Den Haag (trad. it. La stella della redenzione.
Marietti Casale 1985), S. Moses, Sy et Révelati La philosophie de Franz Rosenzweig, Seuil, Paris
1982; J. Vidal, Rossenzweig, en Dictionnaire des Religions, PUF, Paris 1985.

M H. Urs von Balthasar. La gloire et la croix...
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1. Luz de creacion

La vida es participacion sensible en una fuerza invisible. En la ruptura
originaria se percibe un halito, a través de un cuerpo ligado a los objetos y
realidades de su entorno. Estas solidas realidades inmediatas desgajadas de
un acontecimiento se comunican al espiritu, de modo distinto, cuando el
tiempo percibido en la variedad de sus ritmos se hace continuidad en la
memoria. Emociones y recuerdos, imagenes y simbolos, mitos y ritos de una
tradiciéon se ponen de acuerdo para despertar a un mundo primordial de
imagenes divinas. El alma, naturalmente creyente, individual y colectiva, no-
che anticipada de su mismo dia, despliega la boveda de un universo mental
donde la fuerza invisible se organiza. Andmnesis y génesis a la vez, una luz
de humanidad se eleva con el espiritu por encima del orden implicito en las
cosas de la vida. Si las cosas de la vida toman de ella un s6lido fundamento,
la propia vida en el centro del alma aprende a darse cuenta de que su origen
estd en una fuente incorruptible, no sin temor, turbaciéon y pasmo. He aqui,
puesta en Orbita la revolucion del hombre religioso. Su ley de gravitacion es
la de lo sagrado y su atraccion universal. Una energia radial recobra las
energias de la violencia y el eros, inmersas en la materia y la vida, para
llevarlas —de las mil maneras ambivalentes del sacrificio— al centro y a lo
largo de la esfera de lo divino cosmico®’.

Esta ritualidad del hombre prisionero de la naturaleza, se convierte con
los judios en ritualidad del hombre liberado en la creacion. La luz que anima
el hélito y vivifica la mirada interior cambia de calidad. Al ser ella misma
energia inmutable de lo divino, se puede decir que se ha acercado al hombre,
como se puede ver en las modificaciones aparecidas en el halito y el movi-
miento del hombre religioso. Es una calidad de presencia diferente: la irra-
diacion de una gloria secreta se hace mas urgente. El ruah planea, como dice
la Escritura (Gn. 1, 2). Una espiral, un soplo y un hélito, un ansia de vida,
despierta a las cosas de aqui abajo con sus potencialidades aprisionadas por
las torpezas del hombre: las «aguas» de la creacion se agitan. Esta interven-
cion, representada por medio de iméagenes, es la version judia y cristiana del
Tai-Chi. El ruah reina, se sienta en su trono en el medio, como potencia de
misterioso vuelo. El Dios de la Biblia se anuncia, como aliento y espiritu que

 J. Mouroux, Le mystere du temps. Approche théologique, 1-11, Aubier, Paris 1962. A esta obra
fundamental le falta precisar la funciéon del simbolo en el flujo de un deseo implicado en el tiempo y
relacionado con los conflictos de la violencia con lo sagrado, la santidad y la religién. Esto es tarea de
la ciencia religiosa mas que de la teologia. De hecho, es la autoridad de la conciencia religiosa para crear
una antropologia o un humanismo integral. M. Eliade ya se preparaba para ello desde 1949, cuando
precisaba la originalidad del método de la historia de las religiones (Traite d'histoire des religions, Payot,
Paris 1949, cap. 1. pp. 15-46).

% M.A. Chevalier, Souffle de Dieu, 1-IIl Beauchesne, Paris 1978.
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atraviesa el aliento y el espiritu de los hombres, como fuerza separada de la
materia y, sin embargo, capaz de resumirla en la unidad de su plenitud gra-
cias a una serie de acontecimientos inéditos®®. La historia del pueblo judio
comienza con la alianza de la creacion, ya que esta luz que se hace mas
cercana es un gesto de eleccion que pide una respuesta de adhesion. La
libertad del hombre religioso, incierta todavia en las forjas de lo sagrado, es
invitada a afirmarse en la novedad de un proyecto que tiene que ver con el
universo, aprendiendo a perfeccionar este mismo universo, al lado de un
Dios que sigue actuando al contener en si mismo todas las cosas. Asi se abre
en la conciencia la hendidura del tiempo biblico. Una bendicion creadora
reviste a la criatura del poder de ser fecunda en el universo, hasta el final de
la vida, en una ritualidad de origen®’.

Este conocimiento virtual del creador, alianza de aliento y fecundidad,
(sera tal vez una forma natural de manifestarse lo divino o es iniciacion a
una revelacion del dios vivo? Lo sagrado, que a su vez es aliento lleno de la
presencia de lo divino, inmensa y puntual a un tiempo, concentraciéon y ex-
plosiéon ;no resulta también afectado, de manera que se convierte en fuerza
de inercia o factor de oposicion? En fin, en el tiempo especial abierto por la
aventura comenzada por la religion de judios y cristianos, ;como podra la
actividad de la criatura, cargada de responsabilidades practicas y colectivas,
garantizar su autonomia en el centro del acto creador? La tercera pregunta
aclarara las otras dos. Algunos problemas resultan claramente insolubles en
el momento en que se formulan. Los primeros que hemos planteado estan
inmersos en una situacion bastante confusa, y requieren una paciente espera
en la fidelidad a la creacion. Tienen que ver con una pedagogia de santidad
de vida en el universo®®. Junto al ruah, la verdad de una trascendencia de-
semboca alli donde el hombre sobrepasa al hombre. Prepara la metamorfosis
de lo sagrado y los desarrollos del simbolo. El ejercicio de una ritualidad de
creacion se ordena al descubrimiento de los diseflos ocultos desde la funda-
cion del mundo.

% Gn. 1,5. La eficacia simbélica del conjunto narrativo reposa en las raices verbales prh (sed fecun-
dos), rfc/i(multiplicaos), mZ'(llenad), ibs (someted), r;/!(dominad). Se trata de un reparto de poder a la
luz de la creacién. La raiz 6r(crear) indica la accién del dios de la Biblia (Gn. 1,21 y 27). Al hombre se
le llama criatura humana (adam) en la genealogiaf/0Z doth) de una historia primordial cerrada por la
bendicién de Noé y seguida por la alianza. Cfr. La bénédiction comme pouvoir, Beauchesne, Paris 1985.

% La luz de la creacién es la base de una ontologia, verdad portadora de santidad para el ser: G.
Marcel, Position et approches concretes du mystere ontologique, Nauwerlaerts-Vrin, Louvain-Paris 1949.
El texto de esta conferencia, celebrada en la Sociedad de Filosofia de Marsella el 21 de enero de 1933,
atribuye a la existencia una realidad inocente, como un diamante en un estuche. Cfr. también A.D.
Sertillanges, L'idée de création et ses r i ts en Philosophie, Aubier, Paris 1945. (Como es bien
sabido, Pierre Teilhard de Chardin acogié estas paginas con alegria: las juzgaba utiles para su investiga-
cién sobre las dimensiones y las direcciones de la evolucién). E. Amado Levy-Valensi, les niveaux de
l'étre et la connaissance dans leur relation au probleme du mal, PUF, Paris 1962.
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2. Palabra de vida

La criatura, sujeto religioso en estado de alianza, se encuentra en la ritua-
lidad de una palabra que se ejercita, de dentro a fuera, con una libertad
destinada a crecer en la apertura y la trascendencia del ruah. El aliento del
Tai-Chi biblico —segin la analogia propuesta en la religion comparada— es
la forma activa de un espiritu. Su elocuencia junto a los hombres y el univer-
so es rito de paso de las palabras a un verbo que reune y conduce. Se trata
de dar nombre dandose nombre a si mismo. El aliento del hombre, tomado
sobre todo en su aspecto de respiracion de lo sagrado en espera de una pausa
liberadora, entra en una metamorfosis cuyo primer acto estd indicado por la
raiz gds. Forma arcaica de los dialectos semiticos, esta palabra indica el
esplendor de la luz que atrae hacia si®’: este signifcado se adapta bien a lo
sagrado, que es emocion contenida, causada por los reflejos de la belleza
humana y césmica. Por lo demas, también el uso biblico de la forma derivada
godes se refiere a la sacralidad puesta de manifiesto por objetos o circunstan-
cias cuyo esplendor llama la atencion’’. Pero otro tipo de aliento, al tratar
de nombrarse a si mismo, da nombres diferentes a las modalidades de lo
sagrado. Qados, forma principal de la misma raiz, indica distancia, diferencia
y exigencia de pureza, gloria de una vida divina que se conserva a si misma’'.
Asi va tomando forma una iniciacién a la santidad siguiendo una pedagogia
que deja en espera a lo sagrado, destronandolo, y relaciona el aliento del
hombre con la fuerza originaria de las huellas de la creacion o los arquetipos
olvidados. El andrégino, en particular, despertado por la gloria divina, fuerza
de una criatura que es a la vez hombre y mujer, se anuncia al espiritu’>. En
la Biblia, por lo demas, la misma raiz verbal jacaso no da origen a godes
para decir macho o masculino y gedesah para decir hembra o femenino?
Todavia en el plural de los comienzos, una palabra de vida conjuga la unidad
de una venida con una respuesta de adhesion. Entre lo sagrado y la santidad,
se trata de dar un nombre a la violencia del yang y al eros del yin, en el
origen de una alianza de vida cuya globalidad queda simbolizada por la
familia de los derivados de ¢ds.

Luz de creacion y palabra de vida empujan a pensar en lo divino partici-
pado en su obra. Interpelado por un espiritu soberano, el espiritu del hombre

% F. Cassin, Le splendeur divine. Introduclion a l'étude de la lité mésop i Paris 1968.

™ M. Gilbert, Le sacré dans I'"Ancien Testament, en J. Ries (dir.) L'espression du sacré dans les
grandes religions. I: Proche Orient ancien el traditions bibliques, HIRE, Louvain-la-Neuve 1978.

' E. Bertola, Le sacré dans les plus anciens livres de la Bible, en Le sacré. Eludes et Recherches,
Aubier, Paris 1974, pp. 22201-220.

 «Que Sara y Abraham sean bendecidos juntos, igual que Isaac y Rebeca, hace pensar en la
bendicion de adam, macho y hembra, en las bendiciones de la creacion (Gn 1, 27s; 5, 2): 1. Nowell, en
«Concilium», p. 20 nota.
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entra activamente en la historia universal. Esta historia es santa proporcio-
nalmente a las iniciativas divinas y las respuestas de asentimiento. Una ritua-
lidad de revelacion consigue determinar un tiempo favorable. Una promesa
divina desvela el tragico destino de la caida original y ofrece la posibilidad
de anularla en una nueva creacion”. El hombre de lo sagrado y de la ambi-
valencia religiosa del sacrificio se convierte en el hombre del perdon, empu-
jado por la gracia. El pensamiento encuentra asi el significado original de la
victoria de la vida sobre la muerte, y entra en la historia a través de una
palabra de vida cuyas intervenciones aseguran la respuesta de un pueblo
elegido, siguiendo el ejemplo de Abraham, Moisés, los profetas y sacerdotes,
alrededor del templo o en el exilio, siguiendo a los angeles, a los jueces y al
rey, siguiendo a Jesus. Los que han aceptado esta alianza de revelacién con-
servan la continuidad de un disefio en el hoy de la historia. Hay que conse-
guir que la tierra y el universo entren en la eternidad del Dios vivo, por
medio del hombre, que se ha hecho apto para recibir y comunicar un espiritu
de vida'™.

La danza de una ritualidad de abundancia precede y encierra el desarro-
llo de una ritualidad de salvacion. La relacion entre ambas pasa a través de
la reciprocidad entre el alma y el espiritu. La apuesta es alta en la obra del
hombre. El conocimiento del disefio divino esta grabado a fuego en la unidad
y la plenitud del aliento de vida para el espiritu que vive de acuerdo con él
y trata de que se cumpla en la historia junto a la palabra. El alma es la
guardiana de la energia que se sigue de ello, boveda de trascendencia mental
donde la eficacia de una vida divina en acto de creacion sobrevive para el
espiritu que actia. Mas que nunca, el alma es Eva, Sara, Rebeca: es el yin
cuya trascendencia de anterioridad ha sabido percibir el taoismo. En otras
palabras, el arquetipo del diseflo divino convierte la historia de la salvacion
del hombre en la historia del alma empefiada en una empresa. Pero la deter-
minacion inédita de la luz de la revelacion se medira desde ahora por la
llegada del espiritu a la palabra de vida. El yang intuye que ya puede ser
seflor. Una masculinizacion de reciprocidad prepara una verdadera comuni-
dad para una humanidad del hombre. La familia, la sociedad, la cultura estan
convocadas en la encrucijada de los simbolos. Ritualidad de abundancia, de
conversion y salvacion se conjugan, igual que el alma junto al cuerpo, con el
espiritu, en el empeflo de una ética de santidad.

3. Etica de santidad

El ser del hombre, imagen y ruptura, simbolo perfeccionable de la unidad
y la plenitud, vuelve a encontrarse con la santidad de su verdad, al confor-

7 Mouroux, Le mystére du lemps, cit. 1

* Parole el avenement de dieu. Entretien et débats. Beauchesne, Paris 1972.
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marse al Dios de santidad. A partir de ahora se va precisando el largo cami-
no de una semejanza. Se llama «ética» a la disposicidon préactica del espiritu
que construye la unidad y la plenitud por medio de los valores de la existen-
cia. Una ética de santidad dispone ya para siempre de un acto que se revela
y se esconde, para el individuo y el pueblo, en los valores de una existencia,
que es promesa de una nueva creacion’’. De este modo, la piedad del cre-
yente resulta investida de una conviccién llena de polaridades antindémicas.
La dignidad de una vocaciéon que llama al hombre a recrearlo todo y, por
otro lado, la indignidad de un estado de criatura desviada, abren a la accién
el campo de nuevas potencialidades, si bien al precio de una aparente cojera.
Esta aleacion que hay que conseguir mientras dure el camino, mediante un
acto de libertad en el tiempo de la salvacidn, recupera la aparente fijeza y el
temblor temeroso propios de lo sagrado, para conseguir la llegada de la
plenitud y la disipacion de todo temor’®. Desde ahora la alianza de abundan-
cia, sellada en el alma, traza por si misma, en espiritu y en verdad, los cami-
nos de la historia’”’. Ya no son los caminos de lo sagrado en medio de la
historia; son los caminos de la historia en medio del desarrollo de una ética
de realizacion. Al arrancarse Abraham de su tierra y mas tarde de su misma
vida con su hijo, sin derramamiento de sangre, se representa la puesta en
marcha de un pueblo invisible, cuyo nimero y soberania son como los granos
de arena de la playa y como las estrellas del cielo. Este mismo pueblo de
israelitas, prisionero en Egipto, es el que escribe la historia de su liberacion
por medio de Moisés, servidor descalzo ante la zarza ardiente, guia del éxo-
do, jefe convocado en el Sinai para recibir las tablas de la ley. Las altas
empresas del Dios de los ejércitos, en medio de su pueblo o delante de él
durante la marcha, empujan a la accion. Y ésta, individual o colectiva, alian-
za real en una época de acontecimientos fundacionales’®, lleva a buen fin la

8 E. Lévinas, Totalité et infini. Essai sur l'exteriorité, Nijhoff, Den Haag 1961. El autor reconoce su

deuda con Franz Rosenzweig (Franz Rosenzweig: une pensée juive moderne, en Frans Rosenzweig, Paris
1982.

" «Lo sagrado se reviste del prestigio de los prestigios. La Revelacion rechaza estos malvados
secretos». E. Lévinas, Du sacré au saint.. cit. p. 89.

" En este sentido, las religiones llamadas tradicionales no tienen historia. Mas exactamente, crénicas
y anales, inventarios y repertorios de los pueblos y comunidades de creyentes sélo toman consistencia a
la luz de la historia de judios y cristianos.

8 A. Heschel, Les Bitisseurs du temps, Minuit, Paris 1960; A. Neher, Vision du temps et de I'histoire
dans la culture juive en Les cultures et le temps. Unesco, Paris 1975. El calendario festivo y el ciclo cultual,
tanto en el antiguo judaismo como en el moderno Israel, hacen vivir a la comunidad los grandes aconte-
cimientos relatados por escrito en la Torah. Es un ritual que realiza el modelo de un tiempo originario
en las avanzadillas de un presente, iniciado en la riqueza de un patrimonio. En este sentido, el tiempo
de la ritualidad judia es fundador en cuanto que sigue las instrucciones de un sistema cultual, y es
creativo en cuanto que interrumpe una historia inédita. En otros términos, el pasado se convierte en la
juventud del presente gracias a la fuerza de la revelacién.
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instalacion en la tierra de Canaan. Este lazo con la tierra prometida, roto
durante el exilio, pero reforzado por los profetas’’, por el estudio y el servi-
cio de los rabinos y por el consejo de los sabios®, se disuelve con la invasion
romana y la gran diaspora. Reconstruido por el sionismo moderno, este lazo
representa la relacion con su verdadero destino, que es la venida del mesias,
tierra del hombre. La ética de santidad se caracteriza por la apertura mesia-
nica del tiempo de salvacion.

El héroe definitivo califica los valores de la existencia de acuerdo con la
luz de la creacion y los mandamientos de la palabra de vida. Una ritualidad
tiene lugar en un desequilibrio hacia adelante, en una historia santa cuyo
progreso consiste en la fidelidad a la luz de la revelacion, que se acerca al
hombre, reproduciendo la luz de la creacion en la eternidad de Yahvé. Del
mismo modo que salio de su tierra y de su vida, el judio debe aprender
también a salir de su luz y de su existencia®'. Privado de su lengua, trata de
perfeccionar su espera y su palabra en la escuela de una ética diferente®?. Un
pueblo de profetas discierne y lleva a cabo lo que la sabiduria de las naciones
habia sofiado. El judio practica en el animus, segun el sentido procedente de
una nueva creacion, lo que el enigma del mundo antiguo buscaba mas bien
en el anima. El espiritu del hombre reina soberano, bajo el baldaquino de
una trascendencia, con un proyecto seguro. Pero, en el tiempo de la salva-
cion, el espiritu identifica también la sombra del mal, la densidad del pecado
individual y colectivo presente por todas partes y desde siempre. Habia que
volver a salir de uno mismo, para poder reconocerse tan enfermo y amenazado.

A Neher, L'essence du prophétisme, PUF, Paris 1955.

" J. Léveque, Les motivations de l'acle moral dans le livre des Porverbes. en Ethique, religion et foi.\
Beauchesne, Paris 1985, pp. 105-21.

81 L. Monloubou, L'imaginaire des psalmi: Psal, et symbol. Cerf. Paris 1980. El autor, alj
estudiar las formas figurativas del pensamiento simbélico, organiza las imagenes del salmista segin la
légica de una secuencia ritual. La primera actitud es la del «hombre distendido», potencia de lo imagina-1
rio despertada por una luz de revelacién, fototropismo ascensional de la vida solicitada en su totalidad, j
La segunda actitud es la del «hombre sentado», lo imaginario devuelto al espiritu, que valora y estima]
mediante la accién. La tercera actitud, es la del <hombre en camino», energia de un sentido nacido de
un intercambio conseguido bajo el soplo del espiritu para una historia transfiguradora a imagen yj
semejanza del Altisimo. Notemos, en cuanto al método del ensayo, que si una ritualidad tan fundamental I
funciona es porque las imagenes césmicas y oniricas se han convertido de verdad en simbolos, mientras I
la revelacion escondia el papel que ocupa el mito en el recorrido habitual. En fin, se trata evidentemente j
de un ritmo de tipo respiratorio con predominio de la espiracién/salida sobre la inspiracién/entrada, I

donde el camino nace en la pausa central.

82 «La Torah oral habla en espiritu y en verdad, aiin cuando parece triturar los versiculos y las letras I
de la Torah escrita. La primera desarrolla el sentido ético como ultima intelegibilidad de lo humano e
incluso de lo césmico (subrayado del autor): E. Lévinas, Du sacré au saint.. p.10. En Humanisme de I
l'Autre Homme (Fata Morgana. Montpelier 1978), observaba su autor (p. 43): «La liturgia no se coloca!
como culto al lado de las obras de la ética. Es la ética misma».
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Habré que volver a salir de uno mismo, hasta el fin del hombre, para devol-
ver al hombre y al universo la santidad de una nueva creacion. La ética judia,
que convierte continuamente el rito en una iniciacion a la santidad de Yahvé.
defiende una serie de valores contrastados con su experiencia de una historia
tragica. Por una parte, como un gigante salido del lecho nupcial, hace bailar
las perlas de su alegria; por otra parte, como un siervo aun prisionero, llena
de sangre los anillos de sus cadenas®’. Los valores y la virtud de la existencia
judia transfiguran la diestra del hombre en la diestra de Yahvé, anunciadora
del mesias. Dificil libertad religiosa la que basa la salvacion en la verdad de
este mundo, sin poderlo coronar®. Se activa hasta el infinito una ontologia
de transfiguracion sin poder llevar nunca al hombre a su entera realizacion®,
ya que en la revelacion de la venida del mesias permanece escondida una
parte del hombre y también una parte de Dios. Esta fractura es un valor para
la mistica, que, como compaifiera tal vez sospechada por los que se empefian
en seguir a la estrella, sabe que Yahvé, a quien hemos visto tantas veces
renovando todas las cosas del hombre y del universo®®, tiene que aparecer
conduciendo la abundancia de la revelacion a la plenitud de la verdad en un
salvador y servidor. Este serd el rito de los ritos y también la superacion de
todos ellos.

4. Humanidad gloriosa

Todo el conjunto de los ritos de la ritualidad cristiana estd ligado a la
humanidad de Jesucristo. Es oportuno considerarla de entrada como un lazo
con la individualidad historica del «profeta Jesus de Nazaret en Galilea» (Mt.
21,11). En Judea aparece un hombre de la estirpe de David, fragil vida entre
José y Maria. El nifio Jesus, nacido de una virgen, modifica el poder de la
fecundidad entre el hombre y la mujer. Una gloria resplandece, la de la vida
divina en la vida humana. Una «infancia eterna», inocencia de la creacion
salvaguardada en todos los hombres, recibe del dios vivo la realizacién inau-
dita de un espiritu de santidad generado y no creado. El hombre sobrepasa
al hombre en el primer signo de una humanidad gloriosa que se oculta,
espera y se humilla, siendo intimidad de la vida eterna con la vida. Bajo la
forma de preguntas de los doctores del templo de Jerusalén, respondidas por
un adolescente, un rayo de luz hace presente a los hombres la gloria de una
humanidad que se conoce a si misma en el momento en que reconoce al
Padre (Lc 2, 41-52). Después, el silencio del crecimiento también llama al
hombre y le inspira, como autoridad de gracia y de verdad que va adquirien-

o1 A. Neher, L'existence juive. Solilude et affrontement, Seuil, Paris 1962.

b
. Lévinas, Dijfficile liberté, i le judaisme.. A. Michel, is 1963, .19 1984.
E: RIRAS, RS Srinl S Blatsguts Taist Biippe "Nsmor Favard, Bhris 192"
G. Scholem, le Nom et les symboles de Dieu dans la mystique juive (trad. franc.), Cerf. Paris 1983).
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do seguridad entre las cosas de la vida y las de la tradicion. Las primeras
contribuyen a fundamentar su poder en un sefiorio cdsmico; las segundas
confirman en la Escritura los proyectos del Padre sobre su creacion. Hombre
de simbolos reconciliados, tentado en el desierto entre tempestades de arena
y la violencia de un viento capaz de doblar la llama (Mt 4, 1-11), bautizado
en el Jordan entre el agua y el cielo abierto por la voz del Padre y la paloma
del Espiritu Santo, Jesis conoce junto a Juan el Bautista el estremecimiento
de su mision en el proyecto de Dios (Jn 1, 29-34). Crecido en sabiduria, edad
y gracia, ¢l retine al universo y lo recoge en la voluntad del Padre, publica-
mente, en la sinagoga de Nazaret, cuando declara: «Yo soy el Ungido anun-
ciado, el Cristo sobre quien ha descendido el Espiritu del Sefior, hoy, para
alegria de los pobres» (Lc. 4, 16-30). Signo de esperanza y de contradiccion,
la humanidad del Hijo lleva a cabo la obra del Padre en la unidad del Espiri-
tu Santo. El largo camino de la salvacion se cumple en la plenitud de los
tiempos, que es el tiempo del Reino, cielo abierto de su gloria divina, conver-
tida en accion de un hombre llamado «el que salvay (LC 2, 21). Mientras
brilla el sol de su vida en la tierra, Jestis camina, con la potencia del espiritu
(Lc. 13, 33; Jn. 12, 35); seguido por los apdstoles escogidos y llamados, rodea-
do por sus discipulos, ilumina, cura y conforta a todos aquellos junto a los
cuales el Padre le precede. La luz de Cristo, encerrada como un grano en el
surco del arado, brillante como un resplandor en la montafa, convierte y da
a conocer las bienaventuranzas del beneplacito del Padre. Pero las tinieblas
no la recibieron. Para que el Reino sea sobreabundancia de vida que perma-
nece, jno es necesario que el Cristo sea hasta el final el siervo doliente? En
la cruz de la Pasion y en la tumba de la Resurreccion, la tragedia del mal y
de la muerte, que tiene a este mundo prisionero, resulta derrotada por la
humanidad gloriosa que ya ha vuelto al Padre junto con la creacion santifica-
da, como lo demuestra al aparecerse (Mc. 16, 9 a 18), como lo da a entender
al subir al cielo el dia de la Ascension (Act. 1, 1 a 11), como lo afirma con
verdad absoluta el dia de Pentecostés (Act. 2, 1 a 13).

La ritualidad de la humanidad de Jests en el espacio de una vida es
ejemplar. Restaura al hombre y al universo y los convierte en nueva creacion
en el misterio de la Trinidad. Su parte inaccesible es unidn sin confusion, en
un solo individuo de la naturaleza humana y la divina, ambas perfectas.
Desde el principio al fin de su vida en la tierra, la Encarnacion del dios vivo
es una realidad sellada en su frente. Para la criatura que le ve, ella es lo que
llamariamos una «espiral de gloria» en la luz de la gracia®’. Pero los efectos

% Hacemos referencia a la «espiral del universo» de la astrofisica contemporanea, analogia fragil de
superdensidad. Mas tradicionalmente se evoca el «sol» de nuestra galaxia, imagen de una fuente lumino-
sa que nadie puede mirar sin que se apague la luz de su mirada. Por otra parte, «el sol que ilumina, todo
lo ve y la obra del Seiior esti llena de su gloria» (Si. 42, 16). Semejante es la imagen del «silencio» en
la fuente de la palabra escuchada. En la escucha, la palabra de vida da a conocer lo inaudible, lo jamas
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de este fuego secreto de la plenitud de los tiempos ya son perceptibles en el
tiempo. La ritualidad de recreacion se ejerce a una luz de creacion que
conduce a la gloria que brillaba antes de la fundacion del mundo. Lo que
Jests conoce del Padre, aunque haya venido a sembrar, se lo comunica a la
criatura establecida por su humanidad en una relacion de filiacion eterna. El
Padre de Jesus ya es nuestro Padre en el momento en que empieza una
nueva creacion, que se va precisando en la transfiguracién de los arquetipos
que la condicionan. La fecundidad del nacimiento, paso de la vida a la vida
entre el hombre y la mujer, conjuga desde ahora el soplo de la primera
creacion con el espiritu de santidad que anima a Jests. El arquetipo del
«Puer Aeternus», inmortalidad latente a lo largo del tiempo, se hace en el
Hijo infancia divina para cada criatura junto al Padre. Queremos decir que
el niflo Jesus tiene algo de la nueva creacion en su joven humanidad. En él
se ritualiza la inocencia de Maria gracias a la reconciliacion en ella de la
virgen y la madre, nueva Eva junto al nuevo Adéan, concepcién inmaculada.
La mujer, dadora de vida en el desgarro y el grito, se hace templo y puerta
regia de una vida que hace brillar, en la carne, al Padre de toda fecundidad.
La luz de una eternidad trinitaria transfigura las formas de supervivencia e
inmortalidad que imaginaron las naciones con su genio religioso. Es un re-
parto inédito al mediodia de la historia de la salvacion, aptitud para recibir
y transmitir, plenamente, la vida y su palabra, poder de nombrar y bendecir
al comienzo de un espiritu de bienaventuranza.

Porque el tiempo de filiacién en la nueva creacidén es tiempo de libertad
recreadora. La humanidad de Jesus rompe las imagenes a semejanza del
Padre. Su autoridad reconcilia los simbolos relacionandolos con la realidad
de una fecundidad nueva. Su alegria hace danzar a la obra de su Padre en
una alabanza de bendicion que estremece al alma y al cuerpo junto con el
espiritu. El gesto de una humanidad perfecta ejecuta en verdad la plenitud
de la palabra de vida. Y es que la experiencia del hombre precede a Abra-
ham en una trascendencia gloriosa, mientras cumple en santidad lo que aquél
veia en los comienzos de la alianza. La libertad del Hijo del Hombre es la
libertad de la nueva alianza en los designios del Padre. De este modo una
ritualizacién de santificaciéon recobra en la historia de la nueva libertad los
esfuerzos de una ética de santidad y los de una ética heroica. A la primera
le proporciona el conocimiento de lo que busca, en espiritu y en verdad, de
manera que busque como si ya hubiera encontrado. Jests procura servir a la
alianza césmica con las obras del creador. En el cruce de lo sagrado, santifi-

oido (M. Cobin, L'inoui de Dieu, Paris; O. Laffoucriere, L'in-oui, en Parole et avenemet de Dieu, pp.
101-24). Notemos que los «ritos de perforacién de las orejas» para llevar pendientes, significan también
‘l despertar de una capacidad para percibir la densidad del silencio. De este modo, la problematica del

"'o ge relaciona con la mistica.
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cado hasta el limite de la novedad de una humanidad gloriosa es, sin duda,
donde se encuentran la ética de judios y paganos. Esta ultima exalta la figura
mitica del héroe fundador o del antepasado, arquetipo de la humanidad que
se va haciendo a si misma, y la humanidad del Verbo, tipo tnico y eterno
del obrar en el obrar del Padre, la rectifica y aplaca.

En el recorrido apasionado desde el simbolo al rito, reflejo del hombre
que quiere captarse, explicarse y hacerse por primera vez, las versiones del
mito se inspiran y recomienzan. Lo imaginario y lo onirico se enfrascan
violenta y tiernamente en una analogia de la creacidon, que permanecia cauti-
va para el espiritu, en los juegos ambiguos de lo sagrado y lo divino que
aparecia en las hierofanias. Por una parte, las mitologias suefian con un
héroe cuyo nacimiento signifique la trascendencia de otro lugar; por otra,
quieren que el héroe muera en un sacrificio que sea a la vez promesa de
victoria, aunque esta irrupcion de la trascendencia siga siendo precaria hasta
la vuelta esperada de la victima, apoteosis del héroe. En fin, entre el naci-
miento y la muerte en las horcas caudinas de un destino aceptado, los esfuer-
zos del héroe, tan pronto ocultacién como iluminaciéon, manifiestan una glo-
ria atn velada que sus discipulos conservardan en la memoria. Pero el héroe
no vuelve y los discipulos acaban por olvidarle; la tragedia de una condicion
ligada a la primera creacion sigue llevando la mejor parte. La nueva crea-
cion, hecha a base de la primera, con el poder de una humanidad gloriosa,
transfigura la heroicidad natural en victoria de la santidad, en la plenitud de
la alianza. Cuando Cristo resucitado sube al cielo y envia al Espiritu desde
su trono junto al Padre, despliega la boveda del hombre perfecto, de una vez
por todas. Su victoria es la ritualidad del Reino establecido entre los hom-
bres. En el tiempo de la iglesia, su nacimiento virginal, sus esfuerzos, su
muerte y resurreccion salvan de la tragedia a la palabra fundadora de los
mitos eternos®™®.

5. Iglesia transfigurada

La iglesia (ecclesia) es convocatoria y reuniéon de los que reciben de
Cristo la salvacion de Dios. La ritualidad cristiana designa a partir de ahora
el conjunto de ritos ligados a la presencia de Jesucristo, adquirida hasta el
fin de los tiempos en su muerte segin los hombres y resurreccion segin Dios,
por el poder del espiritu (Mt. 28, 18-20). Enviados a las naciones, el dia de
la Ascension, los apodstoles, habiendo recibido el poder de enseflar y de
perdonar los pecados, son bautizados en el espiritu el dia de Pentecostés, en
compafiia de Maria y de algunos discipulos (Act. 2, 1-4). Un grupo de hom-
bres y mujeres se organiza en sociedad religiosa y pueblo de la nueva alianza.

88J.Doré, Ethique chrétie
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haciéndose realizacion historica del proyecto del Padre, cumplido de una vez
por todas en Jesus. Estos testigos de la santidad del don hecho a la humani-
dad marchan con la fuerza del Reino de Dios (Act. 3, 6). Desconocen los
tiempos fijados por el Padre Todopoderoso (Act. 1, 7). Avanzan en la unidad
y la comunioén, celebrando la palabra de vida eterna y su obra: primero Pedro
(Act. 2, 14-36), luego Pablo, fariseo convertido en el camino de Damasco
(Act. 9, 1-9). Se reunen en Jerusalén en un primer concilio (50 de nuestra
era), para definir la universalidad del evangelio destinado a toda la creacién
(Act. 15, 7-29). En medio de las autoridades judias, a quienes esta apertura
resulta incomoda, y de las romanas que se dan cuenta de que se opone al
culto imperial, la iglesia de los cristianos entra en las turbulencias de una
historia hecha de una identidad que se adapta a los hombres y las épocas.
Toma cuerpo una instituciéon ligada a una tradicidén, se elabora una doctrina
a partir de las Escrituras, conjunto catdélico congregado entorno al Papa y los
obispos, oriental entorno al Patriarca, ortodoxo entorno al imperio bizanti-
no, protestante entorno a los reformadores europeos y americanos. Se trata
de comunicar la libertad de una potencia de resurreccion a través de las
formas de un poder sujeto aun a los limites y las ambigiiedades humanos. Se
trata de conservar la verdad intacta, mientras las potencias del mal y de la
oscuridad continuan actuando. La division esta vencida, aunque no lo parez-
ca, gracias a una experiencia de unidad y reconciliaciéon, basada en la vida
trinitaria en la actualidad cristiana, llena de gracia y de verdad. Esta victoria
sobre el tiempo y el mundo de la primera creacion se pone de manifiesto hoy
sobre todo en el movimiento ecuménico. De un extremo a otro de nuestro
mundo moderno en vias de unificacion, y frente a la diversidad de creencias
y religiones®, el mensaje de la segunda creaciéon resuena con toda su pleni-
tud gloriosa.

La ritualidad de la humanidad de Jesucristo en el tiempo de la Iglesia es
recapituladora. Cristo, elevado al cielo, atrae hacia si todas las cosas; sentado
en la derecha del Padre, prepara una morada eterna a todo aquel que le
reconozca, en la medida de su vocacion. Asi, la plenitud de los tiempos funda
en la iglesia la actualidad de una iniciacion al Nombre del Padre, hasta el final
de los tiempos, a través del Reino. Los aspectos implicados en una potencia
tal de recapitulacién siguen siendo incomprensibles, hasta que Cristo vuelva
en la majestad de su gloria. El libro del Apocalipsis propone a la Iglesia, en
Omega, las figuras analdgicas (trono, cordero inmolado, hombre majestuoso
en un estallido de colores y de los elementos) abiertas a la presencia de lo
inexpresable. La sabiduria saborea en la paz de un orden real, su limite, su

8 «En nuestra época, en la que el género humano se une cada vez mas estrechamente y aumentan

los vinculos entre los diversos pueblos, la Iglesia considera con la mayor atenciéon en qué consiste la
relacién con respecto a las religiones no cristianas»: Vaticano II, documento conciliar Nostra Aetate.
Notese la referencia al caracter unitivo de la sociedad tecnolégica, proceso de unificaciéon mundial.
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superacion hecha posible por iniciativa de un Amor compartido’. La ritua-
lidad de recapitulacion es una ritualidad de transfiguracién bienaventurada.
Tabor cosmico, hecho irradiacion de una victoria efectiva en el ser de la
creacion, sin que éste sea capaz de contenerlo. En el tiempo de la igle-
sia, por el Reino, los hombres, cargados atn con el peso de un estado de
primera creacion, estan invitados a transfigurar su condicidén y todas las
cosas con ella, gracias a la atraccién de las moradas en que el hombre
sobrepasa al hombre en Jesucristo, Hijo tnico y primer nacido de entre los
muertos.

Esta es la version cristiana del largo camino. El rito de partida del hom-
bre en la historia de la salvacion, que desemboca en un Dios que se revela
por entero en si mismo y en la creacion, se encuentra, como el rito judio,
entre la imagen y la semejanza. La gratuidad soberana de una misma revela-
cion establece la diferencia con la noble espera de la gran armonia. Lao tse
y Confucio honran la imagen hasta el limite de su semejanza; no fuerzan a
la semejanza a un invariable medio que permanece interiorizado y universal,
sino que se perciba la marcha. La ritualidad judia coloca este orden en el
centro del hombre, que se eleva en la luz de la creaciéon y se convierte en
palabra de vida con todo el ingenio de una eleccion aplicada a construir la
historia de Dios con los hombres. La ritualidad cristiana recapitula la misma
historia en un punto mesianico y su final consiste en una transfiguracion
beatifica. Esto inevitablemente sucede relacionando la ritualidad de unidad
y plenitud con una cualidad de eficiencia tan nueva que se hace necesario
renovar el vocabulario, injertando el término sagrado en el de sacramento.
La ritualidad de Jesucristo es sacramento total porque completa la imagen
de creacion en la semejanza que conduce a la unidad del Verbo, con el
Padre, en el Espiritu. Este cumplimiento, imposible de reducir a una interio-
ridad o a una exterioridad, es filiacion eterna en una generacion, plenitud de
la nueva creacion. Los cristianos, situados en la verdad de la semejanza, son
salvados en la actualidad del sacramento que unifica todos los ritos. En este
sentido la recapitulacion transfiguradora de los hijos del hombre en hijos de
Dios establece la meta del camino.

Pero esta meta, escatologia o cumplimiento profético, es la luz de la
iglesia que afirma la unidad y la plenitud del Reino en el «tiempo ordinario».
La gloria de esta luz es el Nombre del Padre aprendido de Jesucristo, como
poder fecundador de la segunda creacion. La libertad se desprende de la
inquietud del Reino por venir y se recupera en la plenitud del Reino a
difundir. Esta es la mision, unida a la paz del perdon, donde el deseo saborea

* M. Corbin, L'homme passe l'homme. Essai sur l'éthique théologique ches Saint Thomas d'Aquin

en Ethique, religion et foi, pp. 155-93; «La espera mesianica de los judios conservaria todo su significado
también para un cristiano que espera la vuelta de su Salvador, que espera la Parusia»; E. Lévinas, Amitié¢
Judeo-Chrétienne en Difficile liberté, cit. p. 282.
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su reposo. En la contemporaneidad de la iglesia, todo rito de iniciacion se
hace liturgia cosmica de la salvacion realizada y comunicada®'. La ritualidad
del sacramento total se expresa en la ritualidad de los sacramentos institui-
dos para los ultimos tiempos, base del cuerpo mistico de Cristo. Esta corpo-
reidad de Cristo, a la vez presente y escondida, se encuentra con el esfuerzo
de las tradiciones empefiadas en conseguir la manifestacion del cuerpo sutil,
el cuerpo astral, el cuerpo glorioso’>. También es punto de encuentro con el
proceso cosmico que, a través de los simbolos y los mitos de una ontologia
ingenua, aporta a las religiones llamadas tradicionales la ritualidad de una
fundacion ancestral; ademdas se une al proceso de unificacion cdsmica entor-
no a la propia tierra, tomada en su conjunto por el proyecto de la moderna
tecnociencia. Estos acercamientos, a los que se podria afadir la filosofia
actual y las ciencias que tratan de la energia del cuerpo’, asi como las
formas mas o menos unanimistas e ideolégicas del cuerpo social’®, no care-
cen del riesgo de confusidén. Las dificultades se aclaran cuando en la Iglesia
se precisa la relacion que toda ritualidad tiene con el sacramento. ;No es
acaso lo sagrado lo que aparece en el propio término de sacramento? Lo
sagrado casi se habia olvidado en la Gran Armonia de Confucio y Lao tse;
seduce y turba al resto de las religiones; esta casi ausente de la santidad y
ritualidad judia®’; esta como sumergido y envuelto en lo profano y lo secular
del mundo moderno. Lo sagrado, con la ritualidad cristiana, entra en una

Yy, Congar. L'ecclesia ou communaute chrétienne, sujel intégral de iaction liturgique, en La liturgie

aprés Valican 11, Cerf. Paris 1967. Cfr. H. Urs von Balthasar, Liturgie cosmique. Mdxime le Confesseur,
Aubier, Paris 1947.

2 En el futuro, éste serd, sin duda, un tema interesante para la religion comparada, sobre todo en
Asia, dentro de lo relacionado con una antropologia fundamental y mistica comparada.

13 Cl. Bruaire, Philosophie du corps, Seuil, Paris 1968; J. Fontaine, Médecin des trois corps. De la
faculté de Médecine de Paris a l'Ashram philipin, Laffont, Paris 1980; La médecine du corps énergétique,
Laffont, Paris 1984.

% Las misticas del cuerpo social se resienten de una época que busca su corporeidad, tanto para los
valores colectivos, como para la humanidad presente de un extremo a otro de la tierra. Por lo que
parece, no se va a tratar de economizarlo. Hay que referirse también al proyecto de la tecnologia y
anclarse en la humanidad de Jesus, cuerpo total en la comunidad eclesial. Los errores en esta cuestion,
sobre todo a causa de las interferencias politicas, consisten en introducir imprecisas formas histéricas de
mesianismo. El recorrido de René Girard, proceso de hominizacién retomado en toda su violencia y
sacralidad hasta la llegada de un apocalipsis, es iluminadora en este contexto (J. Greisch, Une anthropo-
logie fondamentale du rite: René Girard en Le rite, Beauchesne, Paris 1981, pp. 89-119).

% «Lo sagrado, con el temor y el temblor —aunque también con la embriaguez suscitada por su
luminosa presencia— se convierte en la gran palabra, o mejor dicho el concepto de una renovacién
religiosa completa. Los descubrimientos de la sociologia moderna sobre la mentalidad prelogica de
Australia y Africa asumen el rango de una experiencia religiosa privilegiada. Se puede contraponer con
ventaja al moralismo seco y secante del siglo XIX. abominacién de las abominaciones. ;Estin prepara-
dos acaso los jovenes para la guerra sin cuartel que la Biblia y el Talmud han declarado a lo sagrado y
a los sacramentos?», E. Levinas, Difficile liberté, pp. 145-46 (ed. 1984).
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recapitulacion de transfiguracion. Lo cual quiere decir, en lo que concierne
al sacramento total, que el sacramento de Jesus, que vino a cumplir la volun-
tad del Padre hasta la cruz, transfiere, de una vez por todas, lo sagrado al
hombre, cuyas energias se ven reconciliadas en la paz y el bien, energias de
la nueva creacion. En este sentido, toda ritualidad de lo sagrado, o sea,
cualquier sacrificio, estd ya cumplido en la cabeza, a través del cuerpo entero
que la obedece. Justicia y misericordia se alian en la unidad de la santidad
comunicada a la Iglesia. Lo cual quiere decir que lo sagrado sigue siendo
transfigurado por el ejercicio de una santificacion de la segunda creacion, en
la que cada cristiano es a la vez templo, victima y sacerdote. De este modo,
la sacramentalidad de la primera creacion, difusa por todas partes en su
ambigiiedad y segun sus grados, puede ser recobrada por todos los creyentes,
para quienes la Iglesia es el Cuerpo de Cristo, nuestra santificacion ™. Alli
donde el hombre se supera a si mismo, en el orden del Reino y la espera
paciente de los ultimos tiempos, va tomando forma la curvatura de una nue-
va humanidad.

III. La ritualidad de la tecnociencia, camino del universo

La tecnociencia es un fendmeno contemporaneo. Es un ajuste del conoci-
miento y de la acciéon en medio de una civilizacion que incluye al hombre y
a la maquina. La ciencia y la practica, aliadas desde antiguo en el método
experimental, pero deseosas de apartar la sombra del hombre, han llegado a
unirse tratando de asociar al hombre con la materia y la vida. Al tiempo que
se ha superado el positivismo, un «medio técnico» penetra en el «medio
natural» de siempre, y pone de manifiesto cada dia la envergadura y el poder
del hombre moderno’’. La tecnologia y la ecologia, 1lamadas a ser compafe-
ras a partes iguales en un ecosistema, empiezan a cambiar la faz de la tierra.
Lo cual no deja de afectar a la union del hombre consigo mismo. La tecno-
ciencia nos ofrece la imagen de un ser soberano comprometido en un destino
de solidaridad y responsabilidad’®. Esta imagen es tan real como la huella
dejada en las reciprocidades y los antagonismos de una energia. En particu-
lar, hay que tomar en consideracién, en la historia, los impulsos del tiempo

% (Hay que recorrer las etapas de una desacralizacién para integrar las formas de la sacralidad

(espacio, tiempo, objetos) en la experiencia de lo sagrado como aliento del hombre religioso? (Es
necesario ayudarse de los ritos de consagracion, ejercicio jerarquico de una iglesia militante que adapta
su poder de santificacion al de los santos y santas de la Iglesia triunfante? Son preguntas en torno a lo
que se ha dado en llamar lo «sagrado cristiano» Cfr. el balance propuesto por J. Ries Approches du sacré
dans la religion chrétienne, en Les chemins du sacré dans l'histoire, pp. 211-29, al que conviene aifiadir
A. Brien, Le dieu de l'homme: Le sacré, le désir, la foi, DDB, Paris 1984.

" G. Friedmann. Sept études sur I'h et la techniq Denoel, Paris 1967.

% G. Friedmann, La puisssance et la sagesse, Gallimard, Paris 1970; J. de Rosnay, Le macroscope.

Vers une vision globale. Seuil, Paris 1975.
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cosmico, que se ha hecho evolutivo en el tiempo de la tierra de los hombres,
en el tiempo que cada hombre administra como ser auténomo, individuo o
colectividad’®. El hombre moderno solo puede ser él mismo, si se considera
unido al universo en la verdad de una marcha, sellada por una alianza.

La puesta en juego de una evolucion en busca de alianza levanta ante la
tecnociencia el horizonte de una ética colectiva, una sabiduria concreta y una
religion unitaria. La ética colectiva trata de afirmar los valores necesarios
para la actuacion de los hombres, responsables de toda la tierra, considerada
como una unidad. La sabiduria concreta trata de basar la ética en la autori-
dad del hombre de probada experiencia, reconocida por todos. La religion
unitaria se da cuenta de que una ética y una sabiduria, para ser efectivas,
necesitan la ayuda de una religion que tome al hombre en su totalidad y le
ayude a transformar y unificar. Asi que la tecnociencia necesita una triple
iniciacion a la libre trascendencia del hombre en proceso de unidad y pleni-
tud, y responde a esta necesidad mediante el ejercicio de ciertas formas de
ritualidad en una forma de creencia. Consciente de los riesgos, la tecnocien-
cia apuesta por un hombre mejor al servicio de un mundo a perfeccionar. A
través de un conjunto de ciencias y técnicas, relacionadas con las parabolas
evocadas anteriormente, se esfuerza por conseguir que la condicion humana
se base en la verdad de un lazo que se hace camino universal. Jalonaremos
las etapas de esta marcha en la fisica moderna, en las ciencias bioldgicas y
en las ciencias del hombre de la sociedad tecnolodgica.

1. Las ciencias fisicas

A principios de siglo se produjo una verdadera conmocion en la fisica. El
estudio de la radiacion térmica de la materia y el del propio atomo, produc-
tor de radiaciones, condujeron a la hipotesis de los quanta discretos de ener-
gia. Alrededor de Planck, Bohr, Einstein, y tantos otros'®’, la ciencia se
enfrenta con la contradiccion de las teorias y la ambigiiedad de los concep-
tos. Observa el fenomeno de la interacciéon entre el estado infinitesimal de
la materia y la intervencion humana. Esta interaccidon se da entre una energia
que podria ser a la vez, o indistintamente, la de la luz, la materia y el hom-
bre' Esta relacion, que parece corresponder a una mecanica que esta entre
el corpusculo y la onda, lo continuo y lo discontinuo, sacude los fundamentos
de la mecanica newtoniana. Desde ese momento hay una ruptura en la es-

P Lesourne, Les systémes du destin. Dalloz, Paris 1976; Les mille sentiers de ;'avenir; Hachette,
Paris 1981; M. Cozier-E. Friedberg, L'acteur et le systéme, Seuil, Paris 1977.

10 A, Einstein y L. Infeld, The Evolution in Physics, Simén 1938.

01y, de Broglie, Matiére et lumiére, A. Michel, Paris 1937; Continu et discontinu en Physique moder-
ne, A. Michel, Paris 1941; Physique et microphyisique, A. Michel, Paris 1947.
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tructura de la ciencia y un cambio en los conceptos de realidad, tiempo y
espacio. La fisica va de una tradicioén a otra. La nueva tradicién, cuyo centro
es la escuela de Copenhague, no renuncia al rigor del formalismo matemati-
co, por el contrario, trata de precisar una ecuacion universal (Einstein), pero
manteniendo, por la coherencia de su teoria, las imprecisiones de las «rela-
ciones de incertidumbre» (Planck) y las «relaciones complementarias»
(Bohr). La realidad que trata de objetivar asi, es una realidad de probabili-
dad potencial, que se impone por lo indiscutible de los descubrimientos que
se han hecho. Ademas, se presenta en conjuntos o sistemas, cuyas diferencias
la ciencia las explica por una energia que «sobrepasa» a lo real, segin la
formula propuesta por Heisenberg . En cuanto al tiempo y el espacio, de-
jan de ser independientes uno de otro y se conjugan a este lado de la luz,
con ventaja para el primero, en un continuum que implica al hombre debido
a la relatividad de todas las cosas y acontecimientos. La fisica moderna es la
fundadora de la tecnociencia. Los fisicos lo han visto claro. Han aprendido
a asombrarse ante un universo tan acorde con la inteligencia humana"'®’. Han
captado la importancia que tienen para el hombre las aplicaciones técnicas
de sus descubrimientos en el campo atémico. Muchos de ellos se hacen pre-
guntas al mirar la boéveda en que se inscriben la ética, la sabiduria y la
religion para el mundo moderno'®*. ;Acaso no estdin en el umbral de la
creencia en la ritualidad de una presencia inmensa y eficaz?

En cualquier caso, el sentido del misterio rodea a la tecnociencia. En el
origen de una aventura universal sobrecoge pensar en la aptitud para cono-

2 . Heisenberg. Physics and Philosophy. The Revolution in Modern Science. Alien and Unwin,
1958.

1% Es bien conocida la observacién de Einstein que Lévy-Bruhi anotaba en sus Carmets: lo mas
incomprensible del mundo es que sea comprensible. Menos conocido es este texto de L. de Broglie: «La
gran maravilla en el progreso de la ciencia es que ésta nos ha revelado una cierta concordancia entre
nuestro pensamiento y las cosas, una cierta posibilidad de aferrar, con la ayuda de los recursos de nuestra
inteligencia y de las reglas de nuestra razon, las relaciones profundas existentes entre unos fenémenos
y otros. Uno no se sorprende nunca bastante del hecho de que la ciencia sea posible»: Physique et
Microphysique, pp. 229s. Estas lineas inspiraron a E. Gilson una breve nota titulada Al margen de un
texto en Louis de Broglie. Physuicien et Penseur, A. Michel, Paris 1953. El metafisico piensa que esta
declaracién «sella el momento en que la ciencia toma conciencia del misterio que cubre su existencia».
La microfisica recqjioce «una contingencia en el origen de su necesidad» con una sorpresa comparable
a la de la filosofia y que promete un esfuerzo creativo» (pp. 253-58).

A. Einstein, Come io vedo el mondo, trad. it. Giachini, Milano 1955, Newton Compton, Roma;
N. Bohr, Physique ique et conni ce h i trad. franc., Gauthier-Villars, Paris 1961. Einstein
decia, a propésito de la fisica y la realidad que «sin creencia en la armonia de nuestro mundo, no podria
haber ciencia» (L'evoluzione de la fisica, cit. p. 276). Y ademas: «si existe para mi un sentimiento que
se podria llamar religioso es la admiracién ilimitada por la estructura del mundo, tal como nuestra
ciencia lo revela» (citado en el Dicti ire des philosoph PUF, Paris 1984). Bohr solia decir que la
teoria de los quanta estd de acuerdo con la antigua sabiduria de la armonia a la que afiade ademds la
tragedia de la existencia humana, en la cual el hombre es a la vez actor y espectador.
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cer y actuar por caminos diferentes a los de la fisica, a pesar de que hayan
sido éstos los que han despertado el sentido del misterio. Los fisicos designan
esta correlacion turbadora cuando usan el verbo «revelar». Ahora bien, la
belleza y armonia que aparece ante cada nuevo descubrimiento es identifica-
ble para la ciencia religiosa. Se trata del resplandor de lo sagrado en la
unidad de una experiencia mental, que despierta al universo de lo simbdlico,
posible en fisica por la polaridad de una ritualidad de incertidumbre y com-
plementariedad, que asocia lo visible a lo invisible. En el movimiento de un
pensamiento simbolico se hace posible que la unidad del mundo cuantico
implique al hombre con la unidad del universo entero'’’. Més aun, lo sagra-
do estd presente en la energia de un simbolismo religioso cuando los fisicos
modernos se vuelven hacia las religiones orientales'’®. A ejemplo de la fisica
tedrica, taoismo y budismo ;no hacen funcionar el mundo de manera poten-
cial en una experiencia de unidad? Se puede pensar también, como propo-
nen otros fisicos, que se trata de formas irreductibles de potencialidad ener-
gética, y que esto ya es reconocible en la presencia de lo tradgico en la fisica
y la astrofisica actuales. En el cruce de estas investigaciones aparece la dispo-
sicion a encontrar una correspondencia entre los mitos de las tradiciones
cultuales y religiosas y los modelos a construir por la fisica de hoy'’’. Y es
que los mitos, entre el simbolo y el rito, presentan lo tragico por medio de
lo imaginario y lo onirico, que es lo que se adapta al conocimiento de la
«realidad velada»'®®. Dan cuenta de una dimensién del conocimiento que es
el de la tradicion, ejercicio de memoria primordial, portador de sabiduria
eterna y universal'®. El hombre recuerda el misterio de sus origenes''’; este

195 B, Nicolescu, Nous, la particule et le monde, Le Mail, Paris 1985. A propésito de la teoria del
bootstrrap topolégico (G. Chew), el autor subraya: «se trata mas bien de un simbolo, que hace emerger
una vision unitaria del mundo. Este simbolo es inagotable, dentro de su precisién» (p. 63). La misma
conviccién se da a propésito de la complementariedad de Bohr, «simbolo que realiza por si mismo la
unidad de las contradicciones continuo/discontinuo, onda/cropusculo» (p. 1776). Ahi se basa la certeza
de que «el conocimiento cientifico es posible gracias a la activacién, lo mas intensa posible, de la mente»
(p. 159).

W6 F. Capra, The Tao of Physics, Wildwood House, London 1975; D. Bohm, L'ordre involué-évolué
de l'univers et de la conscience, en Science et conscience. Les deux lectures de Tunivers. Stock, Paris 1980,
pp.- 99-123).

7B, d'Espagnat, Mythes et modeles en A la recherche du réel. Le regard d'un phisicien, Gauthier-
Villars, Paris 1979, pp. 103-20; J. Vidal, Aspects d'une mythique, 111, Le mythe, principe heuristique pour
une physique moderne, en Le Mythe. Son langage et son message, HIRE. Louvain-la-Neuve 1983, pp. 51-
57.

% B, d'Espagnat. Un atéme de sagresse. Propos d'un physicien sur le réel voilé, Seuil, Paris 1982.

19 Nicolescu, Nous, la particule... cit. pp. 156-84

10 M. Eliade, La nostalgie des origines, Gallimard, Paris 1971.
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recuerdo, de naturaleza religiosa, se hace presente cuando la inteligencia se
acerca a los origenes de la materia y del universo'''. En resumen, al comien-
zo de la tecnociencia, fisica y astrofisica se dirigen al descubrimiento del alma
del mundo''?, de su aliento o de su energia, y también de su destino, con el
rigor de métodos experimentados y de la hipodtesis basada en el simbolismo
de una unidad efectiva entre la ciencia y la mente.

2. Las ciencias bioldgicas

A la vida distribuida en la materia le falta ain la ciencia del cuerpo.
Desde la planta al animal y al hombre, una nueva elocuencia afiade al silen-
cio el ruido y el furor de un tumulto nuevo''’. De ello dan cuenta las formas
rituales que acompafian al proyecto de la tecnociencia, con la densa objetivi-
dad de las ciencias bioldgicas y la experiencia de una armonia renovada en
secreto por el movimiento. En la unidad de los ritos se ejercita desde ahora
una ritualidad de transformacioén evolutiva. Los simbolismos que la nutren
sostienen una continuidad activa de la materia y del universo, en el corazén
de la vida, que se encuentra en su centro y delante de ella''*. El mito que
interfiere a través de tantos lenguajes bioldgicos es ya un mensaje de progre-
so responsable''®. Una ritualidad de transformacién evolutiva dota de direc-
cion y significado al proceso implicito en el hombre y el cosmos. Para la
tecnociencia ya no se trata de conmocion, sino del riesgo de una marcha del
universo hacia una meta desconocida, por caminos a descubrir. Notemos que
no se trata de una finalidad debida a la decision apresurada de un espiritu
superficial. Al contrario, el soplo de la tecnociencia estd inmerso en el cami-
no de la ciencia, en sus aplicaciones y en la referencia a las pardbolas inscri-
tas en la boveda mental de lo imaginario. Esta implicacion asociativa del
conocimiento y la accion alrededor del hombre, que reune materia y vida,
pone de manifiesto un orden de marcha universal. Su direcciéon tiene un
significado complejo y simple a la vez en un crecimiento estadisticamente
conforme a los programas depositados en cada cuerpo vivo y en sus conjun-
tos genéticos y capaz de hacer emerger formas o realidades juzgadas impro-

oy, Reeves, Patience dans l'azur. Evolution cosmique, Seuil, Paris 1981; cfr. también J. Barrow, F.
Tipler, M. O. Monchicourt, L'homme et le cosmos. Le principe enthropique en astrophysique, Payot,
Paris 1984.

"2 M, Cazeneuve, La science el l'ime du monde, Payot, Paris 1983.

P. P. Grasse, L'évolulion du vivant, Paris 1973).

"4 E. Morin, La méthode, M1, Seuil, Paris 1977-1980.

15 g, Jacob, La logique du vivant. Une historie de l'héredité, Gallimard, Paris 1973: «el programa
genético se transforma en el mismo momento en que se hace real», P. 319 F. Gros-F. Jécob-P. Royer,
Sciences de la vie et société. Informe presentado al Presidente de la Republica de Paris, La Documenta-
ron Fran“aise. 1979; J. Ruffie, Traite du vivant. Paris Fayard 1982.
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bables por las ciencias biologicas. Tiene el efecto de suspender y relativizar
el orden de los fendomenos biolégicos y nos lleva a pensar que la vida corpo-
ral tiene una «realidad velada» que no seria diferente de la realidad velada
de la materia universal. De lo cual se deduce, para la tecnociencia, una
practica renovada de la ritualidad de incertidumbre y complementariedad.
Entre lo visible y lo invisible, la fuerza de la vida recuperada por el hombre
pone de manifiesto la fecha incierta de un tiempo organico. Su tragedia
consiste en que apunta hacia la inercia, la entropia, la muerte; su alegria
viene de que apunta también hacia la organizacidon, la informacidn, la trans-
formaciéon. En una gigantesca apuesta, estalla la ambivalencia. La armonia
del silencio mental acusa su antagonismo basico (lo multiple y lo uno) en el
punto de encuentro de lo previsible y lo imprevisible, lo reversible y lo irre-
versible''®. Por este hecho, la experiencia de lo sagrado, belleza de una ar-
monia que proporciona un techo comun a la investigacién y al rito, pasa de
la materia a lo orgdnico haciéndose una especie de forma de sacrificio. No
s0lo es necesaria la pérdida de materia y vida, sino que es a través de esta
entropia como se libera la direccion y el significado de una duracidn creativa.
El tiempo de la vida, en la solidaridad de un cuerpo universal, es tiempo de
transformaciéon en medio de una génesis informada.

El fenomeno de la vida significa para la ciencia una responsabilidad que
también tiene su precio. Lo viviente ;no es capaz acaso de responder a un
entorno que ¢l adapta a su propio impulso, al tiempo que ¢l mismo se trans-
forma? El nucleo evolutivo de este aprendizaje se llama anillo de informa-
cion; la cibernética se basa en la reproduccion de este ejercicio en la materia,
y ello permite también la informdatica. En este anillo circula un significado,
que se impone en las formas resultantes, entre la identidad que se afirma en
cada cuerpo viviente y la que se anuncia en la unidad de la vida y la plenitud
del universo, codo a codo con el hombre''’. Hay dos fuentes o centros auto-
nomos del fendémeno bioldgico, que se complementan para transformarse en
una secuencia de emergencias que llamamos evolucion. El fenémeno de la
vida comunica a la ciencia la reciprocidad de la conciencia, como un gesto
de conocimiento. Entre la vida y la materia se establece una relacion analoga
a la existente entre sujeto y objeto, que se transforman el uno en el otro, a
partir del primero y de lo que supera a ambos. El tiempo organico es una
fuerza de interiorizaciéon y de manifestacion. En ¢él, la luz que funda al uni-
verso se convierte en luz de vida, radiaciéon que transforma a la materia en
una energia, cuya gloria se adapta a la conciencia del hombre.

6.0, Costa de Beauregard, Le second principe de la science et du temps. Entropie, information,
irreversibilité, Seuil, Paris 1963. El autor integra en su investigacion los datos de la termodinamica, la
fisica relativista y la teoria de la informacién. Ilumina la forma en que el tiempo reversible y el tiempo
irreversible se concilian en la vida de la conciencia observante.

"7 «La vida surge al descartar el equilibrio (..) que genera la forma»: J. de Rosnay, op. cit. pp. 225.
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De este modo, la originalidad de lo viviente consiste en dirigirse al hom-
bre para informarle y solicitarle. Su flujo se consume, igual que el del hom-
bre al nivel de su estructura bioldgica humana, pero su reflujo tiende a la
unidad de una potencia regeneradora, en una plenitud corpdérea que comuni-
ca a la ciencia el conocimiento de lo que podria no perecer y animarlo todo.
El hombre, en la marcha del universo, responde anclando su propio proyecto
en la boveda alzada a su libertad. Persigue su iniciacion a una ética colectiva,
cuando relaciona los valores de su conciencia con los fundamentos bioldgicos
de la responsabilidad. La sabiduria inmensa y eficiente, llegada de las pro-
fundidades de la fisica, afirma su autoridad en la escuela del sacrificio gene-
rador de formas, para una realidad de renovada consistencia. En fin, la uni-
dad y plenitud de una evolucidén, que se construye al azar de un tiempo
organico, despierta la experiencia de un tiempo de la vida eterna. La rituali-
dad de una «religién evolucionada»''® remueve el sentido de lo divino en
medio de la disposicion a creer de una tecnociencia, capaz de captar a través
del fenomeno de la vida, una historia en busca de alianza.

3. Las ciencias humanas

Sin embargo, para las ciencias humanas, parece que el movimiento de la
materia y de la vida no sea una historia. S6lo el hombre hace la historia,
gracias a la conciencia que se deja informar y decide actuar. El tiempo del
hombre es, en primer lugar, la historia de si mismo, en su medio y con su
tradicion''®. Pero cuando las ciencias de la materia y las ciencias bioldgicas
dan ocasion a la conciencia para que reflexione sobre el movimiento de la

'8 3. Huxley, Religién sans révélation, tr. fr. Stock, Paris 1968. «Una religion evolucionada es aquella
cuya organizacion es tal que ayuda a unificar las diversas facultades humanas y deja a cada una de ellas
la libertad de participar en un fin comin» (p. 195). El titulo del libro refleja su prevencion contra una
«revelacién» que pudiera ser un arma coercitiva en manos de una autoridad doctrinal. El biélogo inglés
aboga por una «religion humanista evolucionista», forma natural de creencia desligada de las religiones
institucionalizadas y relacionada con la apuesta del mundo moderno por conseguir que surja un «trans-
humanismo». Pero «;qué forma revestira esta religion? ;Qué rituales o ceremonias practicara? ;A qué
cuerpo profesional o a qué clero recurrira? ;Qué edificios construird y qué simbolos adoptara? Esto
nadie puede predecirlo» (p. 242). Este tipo de religién, parecido a lo que nosotros llamamos ritualidad
de la tecnociencia, gana en realismo cuando estd orgianicamente ligada a una ética colectiva y a una
sabiduria concreta, por una parte, y cuando, por otra, recurre a la vitalidad original de las grandes reli-
giones.

119§, Ruffié, De la biologie da la culture. Flammarion, Paris 1983. El autor se sitiia «en el limite entre
las ciencias biolégicas y las humanas». Busca una «visién sintética del fenémeno evolutivo». Cree que
es una tarea indispensable, aunque valora los riesgos. «Cualquier empeiio puede parecer inutil. Pero los
biélogos y los médicos de nuestra época no pueden dejar de tomar partido. Hoy dia la historia no espera.
Corre por delante de nosotros»; Le vivant et l'humain. Entretien avec Georges Hahn, Centurién, Paris
1985, p. 9.

58



materia y de la vida, el hombre sabe que su tiempo es diferente y responsa-
ble, en medio de la historia del universo que le apremia con urgencia'?’. El
presente de esta historia suspendida en el emerger de la conciencia se expre-
sa en el fenémeno de la tecnologia''. La civilizacion de la maquina visible
. invisible, soplo potente, mezclado con el del hombre, tiende a cubrir la
tierra de una red de comunicaciones y produccion. La impresion de vecin-
dad, que las técnicas de difusion colectiva, o mass media, y las formas organi-
zadas de trabajo han convertido en algo cotidiano, ha hecho presa en el
globo, en un presente alargado. Se trata de una toma de conciencia inmedia-
ta del efecto de unidad y plenitud social y cultural'?>. La tecnociencia, com-
prometida mental y organicamente en la unidad diferenciada de la materia
y la vida, percibe el fenomeno de socializacion, conjunto relacional para un
cuerpo surgido de la amalgama que forman todavia hombres y maquinas.
Ademas, la cultura, animada por esta consistencia socializante y enfrentada
a la diversidad de culturas, se hace génesis de civilizaciéon para un mundo re-
conciliado.

De este modo, el mundo moderno en movimiento reproduce el funciona-
miento por conjuntos y sistemas, identificado con las leyes y principios de la
mecanica cuantica y con los de la mecanica evolutiva. Sociedades y culturas
se hacen y deshacen en una mecanica interactiva y participativa bajo el im-
pulso de un tiempo real que unifica y dispersa. Para rendir cuentas del lazo
que une al hombre con la realidad operativa de este movimiento, la tecno-
ciencia se vale de un pensamiento sistémico'?’. Este Gltimo, como racionali-
dad de organizacion global, con la finalidad de adaptar e inventar, organiza
en su base al tiempo cosmico dentro de un sistema ecoldgico o ecosistema
estabilizador'**. Ademas distribuye el proyecto animador del mundo moder-
no entre un sistema-ciencia, un sistema-tecnologia y un sistema-desarrollo,
los tres correlativos y cada uno de ellos autonomos, con una jerarquia de
funcionamiento regulada por una armonia cuyo genio se adapta al hombre
informado sobre la unidad y la plenitud'?®. En otras palabras, la «realidad

20 g, Morin, L'unité de I'homme. Invariants biologiques et universaux culturéis, Seuil, Paris 1974; G.

Hottois, Le signe et la technique, Aubier, Paris 1983.

2! 1, Mumford, The Myth ofthe Machine. Technics and Human Development, Secker and Warburg.
London 1967: J. Vidal, L'k technologique, h axial, en «Cahiers Universitaires Catholiques»,
Paris 1978, pp. 5-8.

22 M. Me Luhan, Understanding Media: the Extensions of Man. McGraw-Hill, New York 1964.

2 1. Von Bertalanffy, Théorie genérale des sistemes, trad. franc. Dunod, Paris 1973; J. Ladriere, Les

enjeux de la rationalité. Le défi de la science et de la technologie aux cultures, Unesco, Paris 1977.

124 J. M. Pelt, L'homme renaturé. Vers une société écologique, Seuil, Paris 1977; J. Vidal, art. Ecologie
et religion en Dicti ire des Religions. PUF, Paris 1984.

2 La science et la technologie au service du développement, Conféreoce des Nationes Unies, Vienne,

20-31 agosto 1979 (Le Courrier de 1'Unesco, Science et technologie: les coix du développement, Paris
noviembre 1979).
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velada», que acompafia a la realidad velada de la materia y de la vida, es la
realidad del hombre y de todos los hombres.

La ritualidad que anima a la tecnociencia en el hoy de la tecnologia es
una ritualidad de la humanidad en medio de la marcha del universo. Se trata
de llenar la materia y la vida, transformando su consistencia energética en la
consistencia del hombre, invitado a desarrollar su estatura, individual y co-
munitaria, en la apertura de un mundo inacabado. Este ejercicio de la huma-
nidad exige un dominio del tiempo. Esta aspiracion presente en la tecnocien-
cia desde sus origenes'?®, relaciona cualquier mecénica evolutiva con una
forma definitiva del tiempo. En otras palabras, el hombre respira por encima
del tiempo. Si la ciencia no se adapta a la calidad de esta diferencia, entonces
la gloria del hombre, demasiado basada en la materia y la vida, oculta a la
conciencia toda la riqueza de su propio genio'?’. En cambio, si se adapta a
ella, entonces se da una ritualidad de supervivencia o de inmortalidad que
anima a la tecnociencia. La gloria del hombre aparece a la vez manifiesta y
escondida. Manifiesta porque el hombre tratando de humanizarse mas, lleva
al universo a la gloria de la palabra que intenta que todo se cumpla en la
historia. Un poder de simbolizaciéon trata de llegar a la unificacion de los
espacios colectivos de lo imaginario y lo onirico. La tecnociencia se ve arras-
trada, por la fuerza de los simbolos y el mensaje de los mitos, a un verdadero
ejercicio de imaginacion cientifica

Se trata de una especie de soplo religioso'””. El mundo moderno ¢no esti
en movimiento hacia un conocimiento de lo divino en el punto exacto en que

'26 Mircea Hliade subraya que «la lucha por el dominio del tiempo —y su reverso o "lucha para
sustituir al tiempo"— es un empeiio humano, desde los "herreros" de la edad del hierro, hasta los
"alquimistas" y "el hombre de las sociedades tecnologicas". Y aiade: «mds adelante se llegara a valorar
sus implicaciones religiosas» (Historia de las creencias... cit... I, p. 68).

'27 Es un conflicto entre epifanias. Conviene interrogar al pensamiento religioso de Pierre Teilhard
de Chardin. Dentro de una actualidad mas inmediata, permite un discernimiento en la obra que publica
J. P. Changeux, L'homme neuronal, Fayard, Paris 1983. Este eminente neurélogo, porfesor del Collége
de France, hace tecnociencia a través de la ciencia del sistema nervioso. Esta ultima, mas relacionada
consigo misma que con la realidad velada de la conciencia, oculta con sus evidencias la originalidad del
hombre con su cuerpo, en medio de la materia y la vida.

'8 G. Holton, The Scientific Imagination. Case Studies... Univ. Pr... Cambridge 1978. El autor, profe-
sor en Harvard, propone una recopilacion de estudios animados por la busqueda del espiritu que actia
en la ciencia, a partir de la fisica moderna. Pone de relieve una mentalidad comin, auténoma e incom-
pleta para cada uno de los investigadores, pero abierta al conjunto de todos ellos en un consenso que
basa el reconocimiento de los thémata (discreto/continuo/complementariedad/simplicidad/complejidad,
constancia/cambio/evolucién...). Estos desarrollos concertados despiertan el proyecto original de una
imaginacion cientifica. Al compararla con la imaginacion simbélica, sobre un fondo mental y en forma
imaginaria, se ve que los thémata funcionan mas o menos como los mitemas o mitologemas, en el cruce
de callejones sin salida, en forma de una superacion virtual de cualquier obsticulo. Lo que cambia, entre
una y otra imaginacion, es su relacién con la palabra.

129 Exagerada, sin duda, en Francia, debido al eco de un libro (R. Ruyer, Le gnose de Princeton. Des
savants a la rechercha d'une religion, Paris, Fayard 1975), a pesar de todo, sigue siendo significativa la
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se encuentran el hombre y el universo? Es verdad que se puede decir que el
alma del mundo no es mas que el alma del hombre, soplo inmortal prendido
en el vigor y la amplitud de la tecnociencia por un espiritu de la tierra. Pero
las metamorfosis de lo sagrado atn tienen que manifestarse. Habiendo pasa-
do de la forma de la materia a la de la vida, la experiencia de lo sagrado trata
de realizarse en el hombre que la domina. La gloria de una ritualidad de
supervivencia o de inmortalidad no es suficiente para manejarlas. Por eso el
mundo moderno cae en las formas secularizadas de multiples sacralizaciones,
que amenazan sobre todo a los valores de la ética colectiva, la autoridad de
los sabios, la religion de la unidad y la plenitud. Lo cierto es que lo sagrado
no puede llevar a cabo sus metamorfosis en el tiempo inalterable del hombre
en trance de humanizarse, mas que si la propia experiencia del tiempo lleva
en si misma la seguridad de una plenitud de los tiempos para el propio
hombre, la materia, la vida, la historia. Una gratificacion semejante, revelada
por las religiones, inicia al espiritu empefiado en conseguir una tierra unifica-
da en las fuentes creadoras y restauradoras de una historia de salvacion. La
conciencia, informada hasta el final de los tiempos, dispone de la riqueza de
su genio y ejerce una ritualidad humanizadora, practicando una hermenéuti-
ca de libertad y sacramento del universo en marcha.

Jacques Vidal

determinacion de algunos cientificos de encontrar una religion donde apoyar su pensamiento, sus valores
y su autoridad. Asi, B. Nicolescu (op. cit. Cap. 10, Vers une nouvelle transdisciplinarité, pp. 237-245) dice:
«el encuentro singular entre la ciencia y la Tradiciéon puede tener un papel importante (...), nos recuerda
que el hombre no puede ser excluido de un verdadero conocimiento y puede ayudarnos a redescubrir
las virtudes del pensamiento simbélico, basado en la idea de la unidad entre el hombre y el mundo» (p.
244).
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HERMENEUTICA DE LOS RITUALES
DE INICIACION

Cualquier iniciacién es un fenémeno complejo y ambivalente. Consiste
en llevar al individuo, mediante ciertas instrucciones especiales, al conoci-
miento de ciertos datos hasta entonces ocultos, e introducirlo en un grupo
determinado, en una sociedad secreta, donde se le llama a vivir una nueva
existencia. El contenido de esta iniciacion se podria definir como un conjun-
to constituido por ritos altamente simbdlicos y ensefianzas ético-practicas
mas o menos desarrolladas, con miras a la adquisicion de un cierto poder y
una cierta sabiduria, basados en un conocimiento esotérico, y que irdn a
desembocar en la modificacion de la posicion social o religiosa del individuo.
De hecho, después de la iniciacidon, a pesar de seguir siendo el mismo, este
individuo se ha hecho diferente. Pero no propiamente «otro»'*°, puesto que
sigue siendo el mismo hombre, la misma mujer con los mismos rasgos fisicos,
psicologicos y mentales: la iniciacion le ha permitido simplemente acceder a
otro nivel de existencia. Por lo tanto, podemos distinguir dos grandes tipos
de iniciacion:

— Los rituales de iniciacion colectiva, que aseguran el paso de los chicos
y chicas, por separado, del mundo de la infancia al de los adultos y que les
preparan para asumir su responsabilidad social y para tomar conciencia de
la propia existencia. Rigurosamente organizados por las comunidades étni-
cas, que se remiten a sus tradiciones especificas, estos rituales de integracion
social se encuentran en todas las sociedades tradicionales. Los multiples

130 Talcomo afirn
dans le monde moderne», en Initiation. Studies in the Hislory of Religions. X, Leiden 1965, ed. por
C.J.Bleeker,p.4.
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ejemplos que nos ofrecen los rituales de paso de Africa negra'’', o de otras
culturas'*?, demuestran que se trata sobre todo de un desarraigo obligatorio
respecto al mundo infantil. Esta «escuela de hombres», —por retomar la
expresion que designa la iniciacion entre los Mbala del Congo— es en reali-
dad un conjunto de ritos, de pruebas fisicas y psicoldgicas tendentes a sociali-
zar al individuo, insertandolo en su propia cultura. Asi pues, segun la exacta
expresion de Victor Turner, se trata de un ritual de [life-crisis (crisis existen-
cial) colocado en un momento crucial en la existencia de cada cual'®’. La
educacion que se da en ese momento se centra en la triple revelacion de la
sexualidad, la muerte y lo sagrado. Los ritos de iniciacidon significan, de he-
cho, un paso existencial de una sensualidad natural, desenfrenada, experi-
mentada bajo el juego de las pulsiones y por ello declarada impura, a una
sexualidad ritualizada, considerada como purificadora y sublimada, por el
hecho de estar voluntariamente regulada segliin las normas del grupo social.
Con los ritos de ablacion se pone fin a un estado «primordial» andrégino,
que, si fuese tolerado en la edad adulta, causaria una peligrosa y desagrada-
ble dualidad tanto fisica como psiquica. En este sentido, la iniciacidon consti-
tuye para los adolescentes la revelacion de su propia identidad personal. Tal
revelacion se acompafia, en la mayoria de los casos, por una muerte simboli-
ca, seguida de un renacimiento: el lugar en que se lleva a cabo la iniciacion
es el de la muerte, la muerte del nifio alejado del universo materno, para que
pueda alcanzar la madurez fisica y psiquica'**.

— EIl segundo tipo de iniciacion reagrupa a los rituales que sellan la
entrada libremente decidida de una persona en una cofradia, o comunidad
religiosa restringida, a veces abierta s6lo a uno de los dos sexos, donde reina
la disciplina del arcano, la ley del secreto. Esta iniciaciéon no tiene, como es
natural, ninguna semejanza con los ritos de paso, que son obligatorios y que
se situan en un momento determinado de la existencia. Esta, de hecho, estd
abierta libremente a todas las edades y a menudo se presenta como una
vocacion, una llamada al conocimiento de lo divino. Este segundo tipo difie-
re del primero también por otro hecho importante, porque sella el paso de
un estado de vida natural, profana, a otro sacralizado. Esta iniciacion religio-
sa estd, pues, llena de una dimension soterioldgica, afirmada con mas o me-
nos claridad, pero siempre latente. Se efectua por medio de los misterios, que
de alguna manera protegen el acceso a lo divino, cuya puerta abre la inicia-

B! Buena exposiciéon panoramica en: L.V. Thomas y R. Luneau La ferre africaine et ses religions,
Paris 1975, pp. 214-237.

132 M. Eliade, Iniciaciones misticas, Taurus, Madrid 1973. Ver también Jean Cazeneuve, Les rites et
la condition humaine, Paris 1958 pp. 324-364.

33 V. Turner, The Drums of Affliction Oxford 1968; trad. fr. Les Tambours d'affliclion, Paris 1972,
pp. 27-28.

134 yer T. Theeuws, Nattre et mourir dans le rituel Juba (du Zaire), Léopoldville 1960, p. 143s.
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cion. Desde la antigiiedad encontramos numerosos ejemplos, no s6lo de cul-
tos de misterios bien conocidos (Eleusis, Isis, Mitra), sino también de la
teurgia, camino de salvacion que hacia posible, mediante rituales esotéricos,
la comunicacion y la unién del hombre con lo divino'*®. Parece, pues, eviden-
te que la interpretacion de los rituales simbodlicos, efectuados en este segun-
do tipo de iniciacion, no pueden situarse en el mismo plano que la de los
ritos de integracion social. En realidad, es mucho menos evidente y mucho
mas delicada, si no algo mas —como en el caso de los cultos mistéricos
antiguos—, ya que estas iniciaciones no se han practicado en realidad desde
hace siglos, tal vez mas de un milenio. Aun en el caso de que lograramos
reconstruir, mas o menos claramente, a partir de textos a menudo incomple-
tos, y de representaciones iconograficas, a menudo mudas, el aspecto mate-
rial de estos rituales, su significado religioso permaneceria bastante dificil de
descifrar. La sola vista de los frescos de la Villa de los Misterios de Pompeya
no nos permite darnos cuenta de la experiencia vivida en la iniciacidén dioni-
siaca. También nos podemos preguntar cual haya podido ser el significado
verdadero de las manipulaciones de las hiera y de la férmula que acompaia-
ba a la iniciacion en los Grandes Misterios de Eleusis. Por lo que parece
debia tratarse de una experiencia simbolica del aspecto mas fisico de la géne-
sis de la vida, tanto mas fecunda cuanto que procedia a la hierogamia del
hierofante y de la sacerdotisa de Deméter, acompafiada de la férmula ritual:
«empapate, concibe». Para poner un ultimo ejemplo, ;debemos pensar de
verdad que la experiencia cataléptica vivida por Tespesio, durante la cual
realizd un viaje al mas alla, donde vio anticipadamente la aventura postuma
de su alma, estd basada en un proceso real de iniciacion que Plutarco habria
integrado en un mito, para expresar su propia opinién sobre la muerte y la
conversion religiosa?'*

En realidad, si queremos tratar de comprender qué clase de experiencia
religiosa debian producir los rituales de iniciacidn —sin contentarnos con
aproximaciones basadas solamente en las metaforas del lenguaje ritual—
debemos partir, para cada caso especifico, de una descripcién de los ritos, de
su desenvolvimiento concreto y material, asi como de su desarrollo en el
tiempo y en el espacio, lo més precisa posible. Pero en este analisis inicial-
mente descriptivo, debemos fijar nuestra atencidon, sobre todo, en el modo
como estos rituales iniciaticos introducen al nedfito en lo imaginario, donde
toma conciencia de su propia existencia. En otras palabras, conviene analizar

135 Giamblico, De mysteriis, 1,11.
136 Plutarco, De sera numinis vindicta, XXII, 563b-568f. Sobre esta teoria, véase también J. P. Coulia-
"’. Esperienze dell'estasi dell'Ellenismo al Medioevo, Laterza, Bari 1986.
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con cuidado los simbolos que intervienen y hacen significativo este pasaje al
Ser, que es la iniciacion. Es propiamente el simbolo el que da su sentido
profundo a los ritos, ya se trate de ritos de integracion social y cultural, o de
ritos de agregacion a comunidades religiosas. Asi sucede, de hecho, con el
significado de las pinturas rituales al caolin, en las iniciaciones africanas, y
con las vestiduras blancas que se ponian, segun la tradicion del simbolo de
la fe, los catecimenos en la antigua Iglesia Cristiana. Lo mismo se puede
decir del simbolismo de las symplegades que, como demostréo Mircea Eliade,
se encuentra en muchas pruebas iniciaticas'’’. A propésito de los rituales de
iniciacion, al culto de Cibeles y al de Mitra, ya he hablado del estrecho lazo
existente entre los escenarios inicidticos, a menudo muy arcaicos, y los sim-
bolos fundamentales de la vida natural y de la energia sexual. '*® Estas reli-
giones «del impetu vital»'*® unieron el destino individual al propio misterio
de la naturaleza, en una serie de experiencias que permitian que el hombre
conociera una cierta dimensién mistica en las relaciones con lo divino, a
pesar de que siguiera siendo, a menudo, algo impersonal y lejano.

Cada iniciacion utiliza un conjunto de simbolos basados en las verdades
arquetipicas del mito. Es en esta dimension donde adquiere un significado que
la hace operativa. Pero esto implica evidentemente que aquellos simbolos, igual
que las metaforas que llenan el lenguaje ritual, se analicen siempre dentro de
una determinada situacion socio-cultural. Ya que, aunque los encontremos en
muchos rituales de iniciacion, nunca se trata de construcciones atemporales,
cuyo significado seria idéntico en todos los tiempos y en todas las culturas.'*’
Es importante, por lo tanto, notar el diverso valor simbolico de la desnudez
ritual, ligada, entre los Gunnus de Porto-Novo (Benin), en el momento de la
iniciacion, al pacto de sangre, a la rectitud y buena fe necesarias, mientras que
entre los Dogon, esa misma desnudez parece ligada al secreto de la iniciacion:
«cuando estamos desnudos, decia Ogotommeli, estamos mudos» 4!

También hay que procurar, a propodsito de los numerosos rituales de
iniciacion, no hablar con demasiada rapidez de muerte y resurreccion del
neo6fito, cosa que no tiene sentido cuando no existe una verdadera creencia
en una vida post mortem. Conviene hablar solamente de pasaje simbolico, de
puesta a un lado del mundo natural en el momento del nacimiento, para
pasar a un mundo gobernado por otras normas, ya se trate del mundo sociali-

137 M. Eliade, Iniciaciones misticas, cit. p. 108s.

133 M. Meslin, «El simbolismo de los cultos de Cibeles y Mitra» en 1 simboli nelle grandi religioni.
Jaca Book, Milano 1988, pp. 157-170.

139 Como he propuesto llamarlas en mi estudio: Réalités psyquiques et valeurs religieuses dans les
cuites orientaux, «Revue Historique», 512, oct./dic. 1974, p. 313.

0 Es particularmente interesante sobre este punto, la obra de V. Turner, The Forest of Symbols.
Aspectos of Ndembu Ritual Cornwell University Press, 1967.

P. Hazoumé, Le pacte de sang au Dahomey, Paris 1956; M. Griaule, Dieu d'eau entretiens, avec

Ogotommeti, Paris 1966.
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zado de los adultos, ya del de los creyentes. En fin, los presupuestos miticos
de dioses que mueren y renacen siguiendo el ritmo de la vegetacion y de la
vida, no pueden implicar que los iniciados a su culto hayan creido verdadera-
mente que esos dioses resucitaran. Porque, se trata de hecho de un nuevo
nacimiento, como aparece claramente en el andlisis del ritual del bautismo
de los prosélitos, que, ya cerca de nuestra era, los judios tenian costumbre
de administrar a los Gentiles que se convertian a la fe de Israel. Siete dias
después de la circuncision se les sumergia desnudos en una piscina con agua
corriente, de donde salian convertidos en verdaderos hijos de Israel. El rito
de agregacion a la comunidad de los creyentes insiste también en este nuevo
nacimiento. «Todo prosélito es como un recién nacido» dice el Talmud de
Babilonia.'** De igual modo, el apostol Pablo definira el primero el significa-
do teoldgico del bautismo cristiano: el descenso ritual del nedfito al agua, se
asimila simbolicamente a la muerte de Cristo y el nacimiento a una nueva
vida espiritual, a su Resurreccion (Rm 6, 3-4). El agua del bautismo es al
mismo tiempo agua de muerte, donde queda sumergido el hombre viejo, y
agua de vida, de la cual resurge. La inmersion bautismal permite al cristiano
participar en una nueva existencia (Col 2, 12). De este modo, Pablo vuelve
a encontrar el sentido de un antiguo simbolismo, presente en muchos rituales
iniciaticos, pero lo llena de un significado teoldgico particular.'*® Es bien
conocido que en la primera Epistola de Pedro (2, 2), se compara a los nuevos
Cristianos con nifios; esto aparece confirmado en muchas representaciones
del arte paleocristiano de las catacumbas.

Quisiera sugerir ahora algunas reflexiones sobre aspectos, tal vez menos
estudiados de los rituales de iniciacion, que se refieren a su relacion con el
espacio y el tiempo, la iniciacion como revelacion y, en fin, la iniciacion y el
desarrollo de la personalidad.

Conviene determinar con precision las relaciones de los ritos de inicia-
cion con el espacio. Se conocen bien todas las variedades de ritos de separa-
cion, de retiro, de reclusion en una naturaleza salvaje y supuestamente hostil,
existentes entre las iniciaciones del primer tipo. Este rechazo del espacio
social y cultural sella claramente la ruptura con el espacio parental, al que
pertenencen los jovenes, muchachos y muchachas. Estos, pues, reciben la
orden de penetrar en un espacio insolito, un espacio de soledad donde, poco
a poco, deben descubrirse a si mismos con sus propios limites fisicos y psico-
logicos. Esta reclusion va acompafada del aprendizaje de un nuevo modo de
vida salvaje —licantropia antigua— de la que tenemos numerosos ejemplos
tanto en Africa como en Indonesia. Con ello se quiere comunicar a los ado-

"2 yebamoth 22a; 48b; 62a.
“3 M. Eliade, Imdgenes et symboles, Paris 1952, pp. 199-212.
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lescentes que el paso a una nueva condicidén social es ante todo una ruptura
absoluta con el modo de vida que habian llevado hasta entonces. En otros
casos, en el mismo momento en que se lleva a cabo la separacion del espacio
socializado y cultural del grupo, esta reclusion se acompafia a menudo de
privacion de alimentos, que puede ir desde la abstencion de alimentos natu-
rales y vitales, a la ingestion de comidas repugnantes. A estos ritos de inicia-
cidon seguiran otros de reintegracion en el espacio cotidiano donde, de ahora
en adelante, el muchacho y la muchacha tendran que llevar una existencia
propia de adultos responsables. Tenemos un panorama inversamente simé-
trico de este recorrido iniciatico, en la practica de la oribasia, en el culto
dionisiaco, que comportaba claramente el rechazo por parte de algunas mu-
jeres a asumir su condicion social y a llevar adelante el papel maternal que
la Ciudad les imponia. La busqueda del éxtasis —es decir, en sentido estricto,
de un situarse fuera de si mismo— en el seno de la naturaleza salvaje, desem-
bocaba en una forma sacralizada de protesta.

Por esto, seria importante comprobar si esta relacion simbodlica con el
espacio, que sigue al cambio de estado, se da también en los rituales de
iniciacion religiosa. (En qué medida estan relacionados con la inscripcidn, en
el espacio humano, de una zona reservada por el hombre a lo divino, zona
sagrada por estar reservada al culto, donde el hombre puede experimentar a
la divinidad? De este modo, se podria comprobar que el espacio iniciatico
esta siempre separado del espacio cotidiano del hombre, debido a que se
transforma, gracias a ritos concretos, que son actuaciones humanas, en un
lugar en el que se genera una nueva condicidon del ser. Ya se trate de un
espacio «salvaje» reconstruido en los limites del espacio culturalizado coti-
diano, como en el caso de ciertas iniciaciones chamanicas, o de las chozas,
cabafias para la exudacion de los Indios de las Llanuras, o de una zona
destinada por el hombre a la divinidad, delimitada por un recinto, es siempre
en un «santuario» donde el iniciado es admitido, en el momento en que se
adentra en este recinto que delimita, real o simbolicamente, el territorio
sagrado dentro del espacio humano. De este modo, la iniciaciéon permite al
neo6fito entrar en un espacio intermediario entre el hombre y lo divino, espa-
cio donde nadie puede aventurarse si no es digno de ello: «no te acerques y
quitate las sandalias, porque el lugar en que te encuentras es tierra sagraday,
dice Yahvé a Moisés (Ex 3, 5), palabras que encuentran un eco en las dispo-
siciones dadas a los guerreros Sioux de no entrar en los circulos simbolicos
que representan al cosmos y donde celebran la «Danza con el rostro vuelto
hacia el sol» si no es con «los pies descalzos sobre la tierra sagraday.

Puede resultar tentador incluir los ritos de peregrinaciéon en esta relacion
de los rituales de iniciacion con el espacio sagrado. Ya que las analogias
entre ellos son, de hecho, evidentes. Como en las iniciaciones tradicionales,
los peregrinos se alejan voluntariamente del espacio, declarado profano, de
la vida cotidiana, para tratar de llegar a otro lugar lejano, colmado de sacrali-
dad. Como en los ritos de paso, la peregrinacién impone una cierta destruc-
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cion social provisional, que hace desaparecer momentaneamente las diversas
condiciones individuales, que impone uniformidad con la simplicidad de los
vestidos y los comportamientos. Pero sobre todo, mas alld de las multiples
correspondencias que se pueden encontrar entre las pruebas iniciaticas y las
dificultades, es decir, los peligros de la peregrinacion, esta la exigencia de un
empefio personal semejante: la misma voluntad de andar hasta el limite de
la propia capacidad de resistencia fisica y psiquica, con la finalidad de encon-
trarse con lo divino, fuera del propio lugar de vida habitual.'** Es evidente
que este paralelo s6lo es valido si se hace con el segundo tipo de ritos de
iniciacion, y siempre que la peregrinacion sea un acto libre y voluntario, del
que el sujeto espere un cambio interior, una conversion a Dios. Ya que el
recorrido de la peregrinaciéon va desde un espacio y un tiempo profanos
hasta un lugar y un tiempo sagrados, donde se encuentra lo absoluto, en una
experiencia que es anticipacién de la comunidad escatologica.

Las relaciones entre los rituales de iniciacién y los tiempos se pueden
establecer en dos niveles. Por una parte, en funcién del tiempo realmente
vivido por el nedfito en el momento de la iniciacién, la cual puede constar
de diversos grados repartidos en un arco de tiempo. Se sabe, por ejemplo,
que en Eleusis debian transcurrir varios meses entre la iniciaciéon a los Pe-
quefios y a los Grandes Misterios, y un afio, antes de que tuviera lugar la
ultima revelacion de la epopteia. En muchas culturas, y no s6lo en las anti-
guas y tradicionales, la iniciacién se vive como un periodo de probacidn,
lleno de pruebas ascéticas, donde el progreso en el dominio de si mismo y la
adquisicion de conocimientos cada vez mas precisos que confieren poderes
especificos, se va midiendo por grados. Esto es lo que sucede entre los Abo-
rigenes de Australia, donde la entrega de la furunga tiene lugar hacia los 25
afos, pero donde la iniciacion prosigue durante una veintena de afios, en que
el iniciado aprende los relatos sagrados y los ritos que de ellos se derivan'*’,
De modo que la iniciacion del principio sélo fue el acceso a la vida secreta
de la comunidad, a la cual el hombre pertenece desde ese momento, y donde
recibe por etapas una instruccion que dura buena parte de su vida, para que
mas tarde pueda transmitir a los mas jovenes lo que sabe. Puede suceder que
llegue a la edad madura o incluso a los umbrales de la vejez, antes de que
reciba las ultimas revelaciones.'*® Lo mismo sucede entre los Fulba. La ini-
ciacion de los pastores comprende, de hecho, tres fases de 21 afios cada una.
Comienza con la entrada en el parque y termina a los 63 afios, con la «parti-

44 Ver el paralelo hecho por V. Turner, Image and Pilgrimage in Christian Culture, 1978, precedido

de un estudio sobre «Death and Dead in the Pilgrimage Process» en Religion and Change in southern
Africa, Pensylvania State University Press, 1977.

145 3. G. H. Strehlow, Aranda Traditions, Melbourne 1947, pp. 119-122.

146 C. H. Berndt, The World of the First Australians, Chicago 1964, p. 138.
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da» del pastor. La salida del parque se vive ritualmente como una especie de
muerte, precedida por la entronizacion del sucesor, escogido por ser el mas
devoto y conveniente de los jovenes pastores. El pastor le hace chupar su
lengua, porque la saliva es el soporte de las palabras que debera dirigir a los
animales. Es, pues, el simbolo de sus conocimientos técnicos. Después le dice
al oido el nombre secreto del jefe de rebafio, y por fin se va, después de
haber cumplido, con esta iniciacion, su funciéon de pastor de la manada.'*’

Por otra parte, es importante hacer notar que, no sélo la iniciacién se vive
durante un periodo de tiempo mas o menos largo, sino que ademas relaciona
entre si a individuos de edades diversas, el mistagogo y los nedfitos. Esta
diferencia de edad a menudo connota un simbolismo parental. Son un Padre
o una Madre quienes introducen al iniciado en la comunidad, ddndole asi a
luz a una nueva existencia después de haberle hecho seguir sus ensefianzas
y cumplir los actos rituales que le han sido ordenados, del mismo modo que
los padres guian los primeros pasos de sus pequefios. Con la iniciacion, los
neo6fitos se convierten en recién nacidos conducidos por un Padre o una
Madre espiritual. Esta metadfora se encuentra en todas partes, tanto en el
Vudu y el Candomblé como en los escritos apostolicos' o en la tradicion
hindu del wupanayana. «E1 Maestro se queda prefiado cuando pone la mano
derecha sobre su discipulo y éste ultimo nace como brahman tres dias mas
tarde con la oracién solar».'® De este modo, la ensefianza de la savitri es
como un verdadero parto: cuando el Maestro acepta a un discipulo, queda
prefiado de ¢l y le da a luz al entregarle el texto de esta oracion. Por eso el
iniciado es un «nacido dos veces». Se comprende que el nuevo nacimiento
provocado por la iniciaciéon coloque a los que se benefician de él en una
relacion de dependencia espiritual, analoga a la dependencia fisica de los
nifios. La iniciacion, pues, funciona aqui como una especie de contracorrien-
te respecto al tiempo vivido por el iniciado, ya que le invita a un flash-back
existencial. Entrar en la tradicion, cosa que sucede mediante la iniciacion,
aparece como una vuelta atrds, a veces, aunque no siempre, caracterizada
ritualmente por un simboélico regressus ad uterum.

Por esta razon, la iniciacion se encuentra a menudo ligada a una anamne-
sis, en la que el individuo descubre su verdadera identidad, recordando un
tiempo primordial, donde se encuentra su origen, y al cual le liga concreta-
mente una secuencia de maestros espirituales, el ultimo de los cuales le da a
luz a una nueva vida. Tenemos un ejemplo de los mas elocuentes en los ritos
que acompafian a la entrega de la tjurunga al nuevo iniciado, entre los Aran-

47 A. Hampaté-Ba y G. Dieterien, Koumen, 1961, p. 20.
148 (1 Pe 2, 2); (1 Cor 3, 1-2); (Cor 6, 13); (Gal 4, 19); (Tt 1, 4); (1 Jn) Passim.
Satapatha-Brahmana, XI, 5, 4; cfr. Aitareya-Brahmana, 1, 3: «el sacedote transforma en embrién
a aquél a quien consagray».
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da de Australia. Una vez que «él aprende la verdad por primera vez», el
Maestro le revela que él es la reencarnacion del héroe fundador, el jefe del
clan, y que, por lo tanto, desde aquél momento tendra que procurar mante-
ner las tradiciones del clan que le han transmitido sus padres, para que él, a
su vez, las vuelva a transmitir a otros. Su furunga es el signo tangible de que
desde ese momento entra en el algira, el «tiempo del suefio», donde encon-
trard a su mistico antepasado, modelo de todas sus acciones. Como Strehlow
ha hecho notar, al entrar en el altjira, que es la tradicion propia de su pueblo,
el hombre revive la biografia de su héroe mitico como relato de sus propias
acciones, a partir de los mitos primordiales, en el alba de la vida, cuando fue
creado el mundo en que hoy vive. El papel de la memoria de las cosas
sagradas es, pues, esencial para comprender que este mundo tiene otro senti-
do, escondido, que el hombre sélo puede conocer con la iniciacion a la tradi-
cion, que entronca con los origenes sagrados de su familia y de su clan. Esta
anamnesis, este recuerdo es lo que convierte en real el mundo familiar del
hombre y le confiere un sentido, al sacralizarlo. Asi pues, es tarea del hom-
bre iniciado mantener la cohesion de este mundo, repitiendo en cada existen-
cia individual y en cada instante, los acontecimientos y las acciones del tiem-
po del sueiio. Pero este pasado mitico siempre es, en realidad, un presente
vivido, ya que el hombre tiene el deber de repetir los actos de los antepasa-
dos fundadores y de sus héroes, que no cesan de construir la historia del
grupo humano, por medio suyo. Asi que la andmnesis exigida por la inicia-
cion coloca al hombre en un tiempo que no es otra cosa que un presente
inmutable y permanente, el de los mismos comienzos de la vida.

Mircea Eliade ha insistido bastante sobre el valor liberador de las técni-
cas de anamnesis, de retorno a los origenes, para que sea necesario insistir
ahora en ello."”® Hagamos notar, sin embargo, que este valor soteriolégico
de la andmnesis iniciatica estd claramente afirmado en la Gnosis. El hombre
se puede transformar en un ser espiritual después de haberse sumergido en
la fuente bautismal del Nous, porque asi conocerd el origen del alma. Des-
pués de este bautismo, el hombre gnodstico «sabe por qué ha entrado en la
existencia, mientras que los demas ignoran por qué y de quién han nacido.'”'
De este modo, esta toma de conciencia y el hecho de que reconozca su
origen divino, permiten al hombre volver a subir al Padre, «lugar de perfec-
cion del Todo». El Himno de la Perla, casi seguramente de origen iranico,
estd construido enteramente sobre este tema de la andmnesis, y de la identi-

dad fundamental encontrada gracias a ella'’*: El joven principe, hijo del rey,

'S0 M. Eliade, Aspects du mythe Gallimard, Paris 1968, p. 95 ss.
U Corpus hermelicum, 1, 4, 4. Ver el pasaje paralelo en el Codex Jung, 22, 13-19: «El que posee la
gnésis sabe de donde viene y adonde vax.
152 J.E.Menard, Le Chant de la Perle, en «Rev. se.rei.», 42,1968 pp. 289-325y F
fue de la mémoire chez les Gnostiques, en Rev. s. rei. 54, 1980. pp. 298-310.
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esta desorientado, alienado y perdido en un mundo extrafio. Este sentimien-
to de extrafieza que le invade es, sin embargo, una cualidad necesaria, tan
importante para el gnodstico, como el recuerdo de su propio origen. Porque
tan peligroso es perder la memoria de los propios origenes, como tratar de
familiarizarse con el mundo material. De modo muy similar, el anélisis com-
parado de los ritos funerarios de Osiris, iniciacion a la muerte, y del bautismo
cristiano, ha llevado a S. G. F. Brandon a concebir la idea de que la iniciacion
religiosa tiene como efecto principal el procurar un sentimiento de seguridad
frente a la irremediable fuga del tiempo. De hecho, cree que estos dos ritua-
les se pueden considerar como ritos de paso de un tiempo biolégico a un
estado de bienaventuranza eterna, que se situa mas alla del poder mortifero
del tiempo vivido por el hombre."’® Tal parece ser, pues, este segundo nivel
de la relacion entre los diversos rituales de iniciacion y el tiempo: se trata en
realidad de una nueva existencia, a la que el iniciado es llamado y que desde
ahora pone su nueva vida en relaciéon con un tiempo mitico que es el funda-
mento mismo de los ritos de iniciacion. Pero que también y sobre todo es un
tiempo deseado, esperado, vivido por el hombre como la vuelta a un tiempo
original, o como la anticipacion, hic et nunc, de una escatologia bienaventu-
rada.

Debemos considerar ahora la iniciacion en cuanto revelacion. No soélo
porque en el curso de los ritos se revelan al iniciado cosas sagradas, simbolos
cuyo significado oculto aprende —como en los misterios antiguos, o en las
iniciaciones australianas o melanesias se revela ¢l rhombos—, sino también
porque la iniciacién revela al individuo una verdad fundamental que, desde
ese momento, se convertird en la estructura de toda su existencia. Un ejem-
plo claro de esta funcion reveladora aparece en el ritual shalako, practicado
por los indios Zuni y Hopi.'’* Se sabe que este ritual incluye danzas de
mascaras que escenifican la creacién de las diversas estructuras sociales, de
las hermandades médicas y de las sacerdotisas del sol y de la luna. De este
modo, se explica el origen de los dioses enmascarados, los Kachinas, cuya
llegada a la tierra, su estancia entre los Indios y su partida se celebran en
este ritual. La partida de los dioses es seguida por cinco noches de danza,
por el ritual de las Virgenes del Maiz y por las bendiciones de las casas
shalako. El ciclo festivo se termina con un banquete en el que participan los
dioses kachinas junto con sus huéspedes humanos. Se trata, pues, de un
verdadero drama religioso, que dura dias y noches, y que asocia a cantos
liturgicos danzas bailadas por los dioses, personajes con mascaras, cuyo ma-
terial, disefio y colores tienen un significado preciso, indicado por el mito.
Después de ejecutar este ritual, tiene lugar la iniciacion de los nifios, entre

153 «Time in some ancient initiatiory rituals», en Initiation cit. p. 40s.

54 Ritual estudiado por Jean Cazeneuve, Les dieux dansent a Cibola, Paris 1957.
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10 y 12 afos, a la sociedad Koficana, es decir, la misma de los portadores de
las mascaras de los dioses Kachinas. La parte importante de esta iniciacidon
consiste en el hecho de que los padres y los tios de los nifios, es decir, los
adultos se quitan la mascara, revelando asi que los Kachinas eran ellos. En
la autobiografia de un indio Hopi tenemos un testimonio en que nos cuenta
como esta revelacion le produjo un gran shock: «cuando los Kachinas entra-
ron en la kiva sin la mascara, tuve un gran shock. Ya no eran espiritus. Los
reconoci a todos y me senti muy infeliz porque siempre me habian dicho que
los Kachinas eran dioses. Me sentia turbado y furioso al ver a los padres y a
los tios del clan haciéndose pasar por Kachinas. jPero lo peor de todo fue
ver a mi padre!'>® Es un testimonio que grita la verdad, que nos obliga a
preguntarnos cual es el significado de este ritual de iniciacion: ;por qué la
iniciacion se presenta como desmitificacion? ;Serd para destruir una creencia
infantil andloga a la de Papa Noel, en el momento en que los nifios pasan a
la edad adulta? No lo creo, porque esta revelacion s6lo se hace a los que son
iniciados precisamente en la danza de los Kachinas. La continuacion del
ritual es clarificadora. De hecho uno de los padres les explica lo que sigue:
«Ahora sabéis que los verdaderos Kachinas ya no vienen como antes a dan-
zar entre los pueblosy™’. En otras palabras, el paso a la vida adulta, caracte-
rizado por la integracidon en la hermandad de los danzantes enmascarados,
es también el paso de una conviccion, a la fe religiosa. Los Kachinas son
espiritus y por lo tanto, invisibles, y el adulto creyente, a quien se ha revelado
esta verdad, puede decir desde ahora: sé que los Kachinas a quienes se ve
danzar no son los espiritus, puesto que son nuestros padres y tios. Pero
también sé que los verdaderos Kachinas estan presentes cuando los danzan-
tes llevan la mascara. Asi pues, la iniciacion ha conferido un conocimiento
superior y secreto del ser real de los dioses, que no consiste en cambiar los
rostros enmascarados por verdaderos dioses, sino en creer que, a través de
ellos, existen los verdaderos Kachinas, invisibles, pero presentes. Se impone
a los iniciados la ley del silencio, la cual crea dos niveles de creencia y de fe,
separando a los que creen que las mascaras son los dioses de los que saben
como son las cosas. Asi, este ritual shalako aparece claramente, en su revela-
cién iniciatica, como «un ritual superdeterminado»,'”’ que consolida el orden
social y rejuvenece al mundo, integrando en ¢l un pasado mitico, pero que
ademés aporta una creencia religiosa sobre la existencia de los dioses entre
los hombres.

En otros rituales la revelacion iniciatica puede tener por objeto un parti-
cular tipo de relacion con la divinidad, como la somatizacion de lo sagrado,
vivida en los cultos de posesion. Estos, de hecho, conocen el trance salvaje

155 Talyesva, Soleil Hopi, Paris 1958, p. 75.
156 En espaiiol en el original (N.T.).
17 Le réve, la transe et la folie, Paris 1972, p. 93.
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que sefnala la penetracion del «espiritu» en un individuo aun no iniciado. La
violencia de este trance es tal que recuerda a la locura. Seria un peligro, si
no hubiera manera de controlarlo. Por eso el poseso es conducido al «santua-
rio» donde recibira los diversos grados de iniciacion, cuya funcién es recupe-
rar este trance salvaje y manipularlo, de modo que se convierta en un feno-
meno de posesion. Como Roger Bastide ha demostrado, el trance salvaje, en
realidad, no es mas que el «sintoma de un deseo divino»'®, la manifestacion
de una llamada a la que es necesario responder. La regulacion de este trance
se lleva a cabo mediante el expediente de la iniciacion, que al mismo tiempo
se basa en una mitologia —el culto de una imitacién a los dioses— y sobre
toda una educacion corporal y sensorial que debe hacer al iniciado docil a la
voluntad divina. Lo que se pretende es transformar el trance originariamente
salvaje en un reflejo condicionado, mediante estimulos particulares. Al ha-
cerlo asi, se revela al hombre o a la mujer una forma de unioén con lo divino
completamente nueva y de la cual, ni uno ni otra, habian tenido hasta enton-
ces clara conciencia. La iniciacion, pues, es el lugar de una experiencia psico-
somatica del dios. Asi la iniciacion al Vudu pretende ligar lo mas estrecha-
mente posible al iniciado con el mundo de los loa. Este lazo se realizara
mediante una posesion personal, caracterizada por la irrupcion brutal del loa
en busca de un receptor, de un lugarteniente, o bossale (en Haiti). Cuando
éste esté poseido por el espiritu, resultara de ello una alianza entre un ele-
mento espiritual y un elemento humano, una unién especial entre el iniciado
y «su» loa, que toma el sexo opuesto al de su receptor. Asi pues, la iniciacion
ha revelado una eleccidén, que se manifiesta en la posesion de un cuerpo, «el
primero y mas natural instrumento del hombre», y que se ha convertido en
el lugar obediente y la residencia del dios/espiritu. Por eso, en el Vudu haitia-
no, se imprimen signos iniciaticos en las piernas, los brazos y los hombros,
que el iniciado recibe diciendo «eso es lo que he encontrado al nacer».

Debemos recordar ahora brevemente la estrecha relacién existente entre
la iniciacién y el desarrollo de la personalidad. Claramente el ritual no cam-
bia la personalidad del iniciado, no modifica lo mas especifico de los compo-
nentes fisicos y psicoldgicos de cada cual, pero si le confiere un nuevo senti-
do y una nueva condicion. Ademas, la iniciacién provoca y connota un cierto
conocimiento de los mitos fundamentales que justifican el puesto del hombre
en una sociedad determinada y le indican el comportamiento a seguir. A
partir de este dato paradigmatico, se desarrolla en el iniciado una verdadera
creatividad individual basada en conocimientos técnicos precisos. Ahora
bien, tratindose de una iniciacidon religiosa, se nota la manifestacion del
deseo de una metanoia, de una conversion a otros valores, generadora de un
desarrollo espiritual y de una maduracion a través de la cual el individuo

38 Le réve, la transe et la folie, Paris 1972, p. 93.
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accede a una existencia responsable. Su vinculo libre y responsable en el
ambito de una milicia, una hermandad, una comunidad, donde la fraternidad
parece tanto mas calida y tranquilizadora, cuanto mas secreta, se caracteriza
siempre por un juramento que liga al sujeto por el resto de su existencia,

Dominique Zahan ha demostrado claramente que, entre los Bambara, la
iniciacion es en realidad un continuum que se desarrolla a través de seis
sociedades iniciaticas y que sé6lo se termina con la muerte.'*® Esta constituye
una experiencia que se hace mas arriesgada de dia en dia, ya que se trata de
una profundizacién ininterrumpida de la personalidad, una respuesta a la
«llamada a la vida interior, a la busqueda de lo invisible, al dialogo con la
divinidad».'® Ya en la antigiiedad, la telirgia se situaba en un marco de vida
devocional, donde los ritos, al repetirse, contribuian al perfeccionamiento del
iniciado hasta el atardecer de su vida.'®" Asi que la iniciacion es portadora
de una sabiduria oculta que, al revelar al hombre su verdadera naturaleza,
calma su angustia existencial, presentdndole como finalidad de su existencia
el realizar al maximo sus capacidades. Tanto si se coloca en un contexto
social y cultural, como si trata de establecer relaciones especiales con lo
divino, la iniciacion es un factor de cohesion y de coherencia para los indivi-
duos que se someten a ella, tanto como para las sociedades que la practican.

La sabiduria revelada por la iniciaciéon tiene su origen en una tradicion.
Ahora bien, como lo demuestra claramente la etimologia de la palabra latina
traditio, nuestra palabra «tradicion» esconde dos realidades diferentes: el
acto de transmitir a alguien un modelo de vida, una sabiduria que no tenia
hasta aquel momento; y el contenido de lo que se transmite. Sera oportuno,
por lo tanto, distinguir con exactitud el acto de la transmision de lo que se
comunica a todos los miembros de una comunidad social o religiosa, y que
se convierte en bien comun de todos ellos, en principio de identidad, modelo
de comportamiento donde reconocerse. Por eso toda tradicion es educativa:
se hace cargo de un individuo y le ensefia una disciplina de vida, siguiendo
las reglas de la comunidad a la que pertenece. Ella le revela el sentido de la
vida a partir de la experiencia de una realidad vivida cotidianamente a través
de las creencias religiosas. Es, por tanto, esencialmente, una vida transmitida
y recibida al mismo tiempo. ;Coémo se realiza esta transmisiéon? Dado que
ninguna tradicidon puede existir fuera del grupo social, o de la comunidad de
los creyentes, es absolutamente evidente que la tradicién no puede transmi-
tirse mas que a aquellos que se agregan a ese grupo o a esa comunidad,
segun unas reglas de iniciacion bien precisas. El desarrollo de la persona esta
precisamente en esta relacion intrinseca entre tradicion e iniciacion. El hom-

159 Dominique Zahan, Sociétés d'initiation Bambara, le N'domo, le Koré, Paris, La Haya 1960.
18" D, Zahan, Religion, spiritualité el pensée africaines. Paris 1970, p. 90.
161 Giamblico, De mysteriis, V. 22.
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bre nuevo, renacido tras la iniciacion, tiene que crecer y madurar, poco a
poco, ya que aun no posee la totalidad del propio ser. Asi, en ninguna socie-
dad es un don natural, sino el producto de la historia propia de cada uno
que empieza con la iniciacion a una tradicion, y que «es la historia de un yo-
con. que es conciencia de si mismo, del otro y del Completamente-Otro»'®%.
Los rituales de iniciacion constituyen una dimensidon necesaria para cualquier
existencia humana, una respuesta a la aspiracion que todos sentimos de so-
brepasar los propios limites para realizar la plenitud de nuestro ser, viviendo

una experiencia de identificacion con lo divino.

Michel Meslin

16 J. M. Agoussou, «L'Anthhropologie africaine et la notion de personne» en L'expérience religicuse
interper lles. 1.C.A.O., Abidjan 1982, p. 239.
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Segunda Parte

LOS RITOS DE INICIACION Y LAS
RELIGIONES



INICIACION A LA SABIDURIA EN
LA SOCIEDAD AFRICANA

La sabiduria ancestral

Los ritos de paso y las ceremonias iniciaticas han sido objeto de numero-
sas y detalladas descripciones, debidas a renombrados africanistas. Los auto-
res que tratan estos temas hablan largamente sobre lo que se hace en el curso
de la iniciacion, pero raramente prestan atencion a lo que se dice. Pocas son
las formulas inicidticas que han sido descifradas, y los escasos fragmentos
que se citan, a titulo de ejemplo, dejan ver claramente la dificultad de la
empresa'®. Los informadores se muestran reticentes. Solo cuentan fragmen-
tos de relatos. Piden expresamente que no se publique su nombre ni el de su
pueblo.'®* El obstdculo de la lengua es practicamente insuperable. El esote-
rismo es constante. En pocas palabras: la empresa es dificil y por ello se
comprende que los «textos» iniciaticos hayan sido dejados en la sombra.

Y, sin embargo, el papel de la palabra inicidtica es con mucho el mas
importante, ya que contiene lo esencial. Los ritos de paso incluyen necesaria-
mente una ensefianza tipica, transmitida de generaciéon en generacion. Este
ensayo solo pretende poner el acento sobre este aspecto del ritual iniciatico
(Cudl es el contenido de estas formulas estercotipadas? ;Qué es lo que
transmite el formulario tradicional? ;Coémo consigue la sociedad perpetuar
el sistema?

Para tratar de responder a estas cuestiones, quizd no seria inutil repetir
~e en la sociedad africana la tradicion se transmite oralmente. El patrimo-

163 . . . . S
Cfr. G. Calame-Griaule, p. 484. quien cita solo tres «versos» de un largo texto iniciatico.

164 Cfr. D. Zahan, p. 257.
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nio cultural del continente negro, con toda su riqueza y complejidad, es oral.
Esta caracteristica comun, el hecho de que sea oral, no sélo condiciona las
producciones culturales, sino también la mentalidad. En Africa, para poder
hablarse, hay que acercarse.'®® La palabra, tan importante para relacionarse,
lo es aun mas cuando se trata de la palabra de los antepasados, la que se
recibe con los ritos de iniciacion.

El proceso iniciatico

El término rito designa generalmente un esquema relativamente rigido
que contiene determinados actos y palabras estereotipadas. Su finalidad con-
siste en ligar al individuo, mediante los actos rituales, al orden social y refor-
zar su respeto por este orden. Se ha dicho que la universalidad de los ritos
fundamentales sugiere la presencia de un elemento bioldgico, hereditario, en
este tipo de comportamiento social de la especie homo sapiens'®. Este fun-
damento bioldgico es la superviviencia, tanto del grupo como del individuo.

Toda iniciacion comporta necesariamente una enseflanza destinada a los
inmaduros, a los jovenes inexpertos. Los periodos criticos de la existencia:
adolescencia, pubertad, matrimonio, son momentos escogidos por los deposi-
tarios de los ritos para entregar sus enseflanzas. Como depositarios de una
autoridad sapiencial, los iniciadores completan la educacion recibida en el
seno del grupo familiar. Ellos someten a los futuros iniciados a una serie de
pruebas destinadas a formarles para la vida. La iniciacion, en sentido abstrac-
to, estd asociada a la muerte y al renacimiento. Asi, para ensefar el paso de
la infancia a la edad adulta, las ceremonias rituales preveen una alternancia
de renuncias y renovaciones. La iniciacion siempre es selectiva. La separa-
cion sexual severamente aplicada, la separacion en grupos segun la edad —
con prohibiciéon de cualquier contacto social—, favorecen el espiritu de gru-
po; el cambio de peinado, de vestido, de adornos y a menudo de nombre,
marca la ruptura con el mundo infantil y la mutacion. La nueva identidad no
se hace definitiva mas que después de pasar pruebas dolorosas y recibir un
entrenamiento severo.'®’ El aguante ante el dolor, la resistencia a las pruebas
iniciaticas, el coraje y la toma de conciencia de uno mismo aparecen ligados
alarepresion consciente de los sentimientos infantiles y femeninos'®. El objetivo de

esta ruda escuela no es otro que el de forjar el caracter.

Los ritos de paso aportan un cambio en la manera de ser. Los muchachos
deben salir de ellos mas viriles, y las muchachas mas femeninas. La circunci--

165 Cfr. H. Maurier, sobre todo el capitulo IV, apéndice 3, titulado L'oralité africaine.
166 Cfr. J. Huxley, p. 292.

167 Cfr. Zahan, pp. 116-118.

168 Cfr. J. Huxley, p. 273.
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sion y la excision, signos impuestos por la costumbre propia de tal o tal
grupo, caracterizan su pertenencia a éste. En otros lugares, otros medios
concretos y visibles testimonian el paso a un nuevo estado: tatuajes y escarifi-
caciones, corte de la punta de los dientes, etc. En la iniciacion hay sin duda
regeneracion y sufrimiento. Ser iniciado significa pasar un umbral de la vida.
Y, a veces, tras varios afios de ausencia, como sucede entre los Sara de la
Republica Centroafricana'®, los nuevos iniciados regresan al seno del grupo
con la aureola de un nuevo prestigio.

La tradicién oral ritualizada

Sin embargo, lo esencial de los ritos de paso no estd en los signos exterio-
res. La razon primordial de la iniciacién es asegurar a un grupo de jovenes
el paso de la ignorancia al saber. Para conseguirlo, los iniciadores han puesto
ante los futuros iniciados una serie de obstaculos que les obligan a crecer
para superarlos. Todas las descripciones se fijan en este aspecto. Pero el
aspecto espiritual del acontecimiento parece haberse esfumado. Es verdad
que se mencionan las tradiciones clésicas, ignoradas por el vulgo y que, en
este caso, se transmiten bajo el vinculo del secreto. A veces se citan, aunque
no demasiado, los mitos que estan en su origen, o relatos de migraciones,
técnicas de caza u otras practicas. Cada grupo humano ha seleccionado aque-
llo que le ha parecido digno de interés, para que su recuerdo no desaparezca.

Pero existe un fondo comun, una forma de conocimiento que se encuen-
tra por todas partes en Africa, al sur del Sahara. Se trata de una ensefianza
iniciatica que aporta a los nedfitos, saber, perfeccionamiento y enriqueci-
miento. Esta institucion tiene su légica, pero para comprenderla hay que dar
un paso mas. Los numerosos analisis de ceremonias iniciaticas de que dispo-
nemos se pueden reducir a la unidad, si admitimos un hecho esencial: la
iniciacion, en su conjunto, significa una invitacion a seguir las reglas del clan.
Estas reglas se encuentran diseminadas, ya que las culturas orales tienen
todas una actitud muy poco sistematica por lo que respecta al saber. En una
palabra, el conjunto de las reglas tradicionales es la Ley que regula al grupo.
Se pide a los jovenes que memoricen fielmente todo lo que les va a servir de
ayuda para no desviarse del recto camino. Seguir unidos, ya que el grupo
necesita cohesion, ser solidarios, puesto que el hombre necesita a sus seme-
jantes para sobrevivir, y sobre todo, obedecer al jefe. En la iniciacion, la
sumision es de rigor, ya que garantiza, ante todo, el dominio de si mismo,
ademas de que la obediencia a los instructores permite esperar la docilidad
hacia los ancianos.

10 cfr, Dictionnaire des civilisalions africaines, p. 50.
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En pocas palabras, la iniciacion pretende formar individuos conforme al
modelo cultural propio del grupo, seres utiles a la comunidad. Por eso cada
cual debe aprender a ser «sabio», es decir, reflexivo y moderado en su com-
portamiento. Por eso, en el curso de la iniciacion, cada cual debe aceptar sin
lamentarse, las vejaciones, los abusos, los castigos corporales. Porque estan
destinados a formar la personalidad. Cuanto mayor es la cohesion del grupo,
tanto mas aumenta la presion sobre la conformidad.

El objetivo fundamental de toda iniciacion —que no haya degenerado en
un estéril formalismo— es ensefiar a observar la sabiduria tradicional en la
que se basa la vida del grupo. Las muchachas, por ejemplo, confiadas a una
matrona, reciben una ensefianza sobre el comportamiento social de la mujer,
sobre todo en lo que respecta a sus relaciones con el marido y la familia de
¢éste. Estaria equivocado quien pensase en una especie de consejero conyu-
gal, dispensador de buenas palabras y de normas de buena conducta. Nada
de moralismos: los adolescentes participan activamente en los relatos, cuyos
estribillos cantan a coro, descubriendo con delicia sabrosas alusiones en
ellos. En los entresijos de estas tradiciones, mil veces repetidas, se encuentra
diseminada la ensefianza. El juego tiene un papel importante en estos méto-
dos educativos. Las cantinelas, los bailes, los juegos de corro y los cantos se
alternan con concursos de acertijos y adivinanzas. Los trabalenguas suceden
a cuentos y fabulas. Como es natural, cada sociedad tiene sus preferencias y
sus peculiaridades. En todas ellas, sin embargo, la tradicion difunde y destila
concretamente los valores esenciales de la existencia: el bien, el mal, la vida,
la muerte.

A veces se obliga a los iniciados a recitar a coro letanias de proverbios.
Algunos recurren a estratagemas, para estimular la memoria. Los Lega, al
oriente del Zaire, por ejemplo, atan el extremo de una larga cuerda a dos
estacas. Atan a la cuerda un monton de cosas pequefias: guijarros perfora-
dos, caracoles y otras conchas, plumas de pajaro y trozos de pieles de anima-
les, semillas y fruta, trocitos de bambu, puntas de flecha, objetos de mimbre
y otros objetos artesanales.'’” A cada objeto corresponde un proverbio o
incluso mas. Por ejemplo, un fragmento de liana evoca la locucion: «Entrete-
jidos como las lianas, los Lega forman una sola cosa»'’'. En otras palabras,
la union hace la fuerza. Este no es el tnico caso en que se ha encontrado un
sistema de memorizacion por medio de objetos. En el Camerun, el mismo
tipo de cuerda de los proverbios sirve también para recordar frases senten-
ciosas durante los ritos de iniciacion.

17 Cfr. G. Defour. Las encuestas llevadas a cabo por el autor durante mas de diez afios en varios
pueblos y clanes le han permitido registrar mas de doscientos objetos simbolicos evocadores.
' Ibid. p. 143. Otras ocho locuciones contienen la palabra liana en contextos totalmente diferentes.
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El término proverbio usado aqui, sirve, en realidad, pra designar una
extensa gama de citas estereotipadas de caracter sentencioso'’?. Estos, por
otra parte, no se limitan al periodo inicidtico, sino que se los encuentra en
abundancia en todas las producciones culturales, desde los mitos etiologicos
hasta las nanas'’®. Como imagen, el proverbio se presta a las representacio-
nes plasticas y pictoricas. Aparece esculpido en las cajas de los tambores,
como en el Zaire, en las puertas de las casas; en Ghana, en las tapaderas de
los utensilios, en los bastones de mando, etc. Esta ubicuidad de los enuncia-
dos sentenciosos demuestra la importancia que se les concede en las culturas
orales. Es innegable que las paremias constituyen el nucleo de los ritos de
iniciacién, porque aseguran la permanencia y la transmisiéon de los valores
culturales y de las normas que se derivan de ellos. Por otra parte, todo
contribuye a asegurarles un lugar preeminente en la iniciacion. Los ritos dan
vida a una forma de comunicacién que tiene sus propias caracteristicas mor-
fologicas y estilisticas. Lo mismo sucede con las paremias. Citas breves, ex-
presadas con una sola emision de voz, son a menudo redundantes, como las
formulas rituales'’* Los mensajes rituales, como las paremias, contienen sig-
nificados concentrados en una forma a menudo repetitiva. Ambos tienen un
caracter esotérico. Paremias y formulas rituales estan en un nivel accesible a
unos pocos y seguirdn siendo misteriosas para los no iniciados. Los vocablos
que las componen, astutamente colocados, favorecen su memorizacién. Con-
cisas, andnimas, estereotipadas, estas féormulas se repiten ne varietur, por
miedo al riesgo de alterarlas. De hecho, el rito no resulta eficaz si no se
respetan todas las féormulas, y una paremia alterada no consigue el mismo
impacto.

Las paremias han sido mas estudiadas que las formulas rituales. Un pas-
tor finlandés ha publicado un estudio en el que compara la produccion pare-
mioldgica de unos sesenta pueblos africanos'”. Abarca practicamente todo
el Africa situada al sur del Sahara, desde Nigeria al Mar Rojo y desde Etio-
pia a Madagascar. Es sorprendente constatar en lenguas y culturas geografi-
camente tan distantes entre si la identidad de estructura, de normas prosédi-
cas, de imagenes tipicas. Las andnimas criaturas de las paremias, frente a
situaciones similares, han reaccionado de modo idéntico y la funcién de las
paremias es la misma en todas partes. Con todo el encanto del ritmo, estos

72 Cfr. F. Rodegem, en Suard y Buridant, vol. 2. p. 121. En realidad, lo que se ha convenido en
llamar proverbio se refiere a una categoria muy precisa de enunciados sentenciosos, como por ejemplo:
«A buen gato, mejor raton». No es este el lugar para analizar los matices que distinguen maximas,
dichos, adagios y otras locuciones proverbiales. Estas formulas estereotipadas, objeto de estudio de la
paremiologia, en realidad son «paremias», neologismo que incluye todo tipo de enunciados sentenciosos.

'3 Cfr. Afrique conlinenl méconnu p. 192.

7% Por ej. en castellano: «a pillo, pillo y medio», «a buen sefior, mejor vasallo».

175 Cfr. M. Kuusi, cuya obra consta de 2483 paremias.
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consejos de sabiduria se adaptan perfectamente a su finalidad educativa, a
su papel ritual. Las paremias son palabras que dan en el blanco.

La experiencia iniciatica

La sabiduria transmitida de manera desorganizada durante la iniciacidn,
trata de inculcar todo lo que al hombre le interesa conocer para vivir, segun
las normas del grupo. Es una ensefianza destinada a orientar el comporta-
miento individual y social. El contenido no sistematico se puede agrupar en
dos categorias, una relacionada con el cddigo ético, y la otra con el Codigo
didactico. El conjunto viene designado como palabra heredada de los Ante-
pasados, y por lo tanto digna de respeto y veneracion.

Una pedagogia secular

Ya hemos visto que todo va dirigido a imprimir en el espiritu de los
jovenes iniciados las ideas principales conservadas por el grupo. La inicia-
cion, reducida a lo esencial, como ya hemos dicho, es el paso de la ignorancia
al saber. El objetivo de los que poseen el saber es hacer memorizar las
nociones sobre el bien y el mal , fundamentales para el funcionamiento
armonioso de la comunidad. Para conseguir este fin, cada grupo humano
dispone de un amplio repertorio de féormulas estereotipadas, de imagenes
convencionales y ya experimentadas en el pasado. El conjunto de estas for-
mulas vigentes en el grupo constituye la cultura, en el sentido propio de la
palabra . En estos enunciados escogidos —es decir, las paremias— se en-
cuentran no sélo normas de comportamiento, sino también normas de len-
guaje, heredadas de las generaciones precedentes. Las palabras de todos los
dias expresan un juicio de valor que se pone de relieve en el conjunto de un
discurso, a titulo de ejemplo. Como cita notoria, del dominio publico, la
paremia expresa, partiendo de un dato de experiencia concreto, una genera-
lizacion intemporal. «El que no cultive, no tendra qué comer», incita al tra-
bajo. Las variaciones sobre el mismo tema son multiples. «La lanza que
triunfa sobre el hambre es la azada». El que escucha debe sacar la moraleja
de este lenguaje metaforico.

Los datos de las paremias estan sacados de la observacion de la naturale-
za, del comportamiento de los animales domésticos o salvajes, de los hechos
menudos de la vida cotidiana. «El arbol cae hacia donde se inclina», «Los
buitres caen sobre la carrofia». «Donde hay plaga, hay moscas». «Oveja que
bala pierde bocado». Cada una de estas estampas, concisas, sugestivas, son

76 Cfr. D. Zhzn, pp. 31-33.
77 Cfr. E. T. Hall, «La cultura es un comportamiento adquirido y comun» Y afiade: «La adquisicion
de conocimientos es una de las actividades fundamentales del hombre, p. 66.

84



otras tantas lecciones sobre las cosas. Se presentan de forma alusiva para
espolear la curiosidad. Y los oyentes encuentran en ellas ejemplos a seguir
o a rechazar. A decir verdad, un corpus de paremias es un concentrado de
principios educativos, donde los vicios aparecen denunciados y las virtudes
recomendadas.

De este modo se transmite el conocimiento, y, gracias a este proceso, los
miembros del grupo se identifican con un modelo cultural. Asi se propaga el
conformismo. La iniciacién nos conduce a los mismos origenes de la Ley que
regulaba a cada grupo humano en las culturas orales. Al inculcar los valores
fundamentales, ésta deberia formar adultos capaces de discernimiento, los
sabios del mafiana, que a su vez se encargaran de iniciar a las nuevas genera-
ciones.

Sin contrastes y de modo constante, este método favorece la integracion
armoniosa de los individuos en el grupo. Tal es la funcidn social de la inicia-
cion.

Esta pedagogia activa, obligatoria, y a la que nadie intenta sustraerse,
provoca el entusiasmo. La enseflanza iniciatica es eficaz porque se adapta al
individuo, y también porque se vive en un clima especial, que recuerda a lo
sagrado. La dimension magico-religiosa de la iniciacion es tipica de las socie-
dades donde lo sagrado, lo magico, siempre tienen éxito.

La magia es un arte, una técnica que se supone tiene efectos extraordina-
rios, en contra del orden de la naturaleza. En las civilizaciones orales, la
palabra ancestral, ignorada por el vulgo, tiene un poder magico. EI conjunto
de ritos o creencias que, con caracter secreto, se ensefian a los hombres del
mafiana (y del que nifios y mujeres estan excluidos) esta rodeado de respeto
y temor. El miedo esta en la base de cualquier practica magica. Ahora bien,
durante la iniciacion, se ensefian los tablies y prohibiciones impuestos por los
antepasados, y a los que nadie puede sustraerse, so pena de los castigos
correspondientes. Tabtes alimentarios, lingiiisticos, sexuales, prohibiciones
diversas, forman parte integrante de la iniciacion. También en esto, cada
grupo ha creado sus propias formulas para codificar sus normas de compor-
tamiento.

Una tradicion normativa

Ninguna agrupacion humana importante puede vivir sin ley. En todo
tiempo, en cualquier sociedad los hombres siempre se han impuesto reglas,
por muy elementales que sean. La tendencia a formular reglas restrictivas es
propia de la humanidad. Sin ellas, el grupo esta destinado a la anarquia.
Incluso cuando estas reglas no estan organizadas sistematicamente, cuando
no existen otras formas eficaces de represion, cualquier agrupacion humana
de una cierta entidad, obedece, espontaneamente o no, a ciertas normas de
comportamiento.
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La norma se define como regla elemental, precepto moral, principio que
hace el papel de ley. La legitimidad de la norma y su caracter de obligatorie-
dad derivan del consenso unanime del grupo. Su eficacia se asegura median-
te sanciones que castigan las infracciones, nocivas para la armonia social. De
hecho, la censura colectiva reprocha, ridiculiza, condena, envia al ostracismo
al individuo refractario a las reglas comunes, contenidas en la tradicion. La
tradicion normativa, o sea, los valores colectivos, sancionados, no por la
autoridad de un jefe, sino por la comunidad ancestral, es imprescindible.
Ciertas normas pueden caer en desuso, simplemente porque la comunidad
no observa ya esa costumbre. Lo esencial permanece: esta bien lo que esta
conforme con la opinion del grupo, esta mal lo que provoca tensiones o
contrastes perjudiciales para el grupo.

Los enunciados sentenciosos se fijan mas bien en una conducta defectuo-
sa. En forma descriptiva, proponen remedios para los males que aquejan al
grupo. Estos mensajes autorizados, dispensadores de una sabiduria, cuyo
fundamento es admitido por todos, en cuanto que se apoyan en el sentir
general, son argumentos perentorios. Su eficacia es notable.

En la practica, el enunciado sentencioso se basa en el automatismo verbal
y auditivo. Pertenece a la categoria de los reflejos condicionados. Llega a
provocar un condicionamiento reflejo, que a la larga, desemboca en un auto-
matismo mental. Como en la iniciacion ritualizada, esta clase de foérmulas
utiliza la vergiienza para presionar al individuo, mientras que en las socieda-
des de Occidente, donde predomina la escritura, la educacidn insiste en el
sentido de culpa. Independientemente del texto inicidtico, la expresion sen-
tenciosa, como tal, tiene sus propias caracteristicas. La belleza de la forma,
unida a la profundidad de contenido, conmueve la sensibilidad de los oyen-
tes. Hace reflexionar. El poder sugestivo de las imagenes, de las connotacio-
nes culturales, es enorme. La maxima, juicio de valor, basado en palabras
llenas de fantasia, se dirige a la razéon. Deja al oyente sin respuesta.

En la vida ordinaria, y no s6lo durante la iniciacion, la tradicion estereoti-
pada ensefia ante todo una moral pragmatica, la moral utilitaria y realista del
interés. La ética que se recomienda no es muy exigente: todo lo que asegure
la supervivencia del individuo o del grupo, es licito. Todo el mundo sabe que,
en la lucha por la vida, el iniciado respetuoso con las reglas consuetudinarias
tiene el maximo de posibilidades a su disposicion. La iniciacion le ha ensefia-
do a preservar su ser de la destruccidn, a proteger a los suyos, a asegurar la
continuacion de la especie. Con esta finalidad, el buen sentido popular ha
creado consejos oportunistas, a veces veteados de cinismo o de ironia, siem-
pre marcados por el realismo. Porque, hay que decirlo, el sabio no se hace
ilusiones sobre la naturaleza humana....

Atn cabria afiadir muchas cosas sobre las paremias, su estructura binaria,
por ejemplo, frecuentemente antitética («grande» opuesto a «pequeflo»), el
maniqueismo esquematico («bueno»/«maloy), etc.
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En el intento de analizar el papel de las formulas sentenciosas de la
sociedad africana, hemos tenido en cuenta su naturaleza oral, el contenido
de sus ensefianzas orientadas a asegurar su permanencia. Hemos intentado
demostrar que esta ensefianza ritualizada facilita la transmision y la interiori-
zacion de la cultura propia de un grupo, que crea un consenso y que tiene
una funcién tanto didactica como parenética (o sea, de exhoracién moral).

A continuacion se encontrard una seleccion de aforismos clasificados se-
gun las necesidades fundamentales del hombre. Estos enunciados no son
tanto traducciones como interpretaciones, fieles, aunque abstractas. A cada
frase corresponden numerosas paremias bien atestiguadas en las diversas
lenguas africanas. Hubiera sido ilusorio citar las formas originales: hubiera
sido una doble traicion, a menos que se acompafaran de los comentarios
ilustrados indispensables.

Este florilegio es a la vez subjetivo y parcial: subjetivo, porque se preten-
de mostrar la riqueza y la sutileza del pensamiento tradicional; parcial, en
cuanto que no incluye los lugares comunes ni las frases obvias del tipo «no
hay pan sin pena» o «todos los hombres son mortales».

1. El hombre y sus bienes. La necesidad de posesion

Sobre el poseer:
Es feliz el que tiene lo suficiente.
No se cansa uno de la propia riqueza.
La posesion de un bien siempre es precaria.
Nadie esta seguro del maifiana.
Mientras se estd vivo, hay que aprovecharse.
La reputacion es cosa fragil.
El rico empobrecido pierde todo su prestigio.
El tonto no saca provecho de sus bienes.
La salud vale mas que el lujo.
Demasiado trabajo arruina la salud.
Quien se paga de su riqueza pierde la agudeza.
El rico a menudo esta lleno de vanagloria.
La avaricia rompe el saco.
Incluso en medio del lujo, puede faltar lo necesario.
El hambre cura el orgullo del noble.
El pobre no puede ser exigente.

Sobre la actividad:
Sin trabajo no hay provecho.
El previsor evita el fracaso.
La prisa no es propia del sabio.
El dominio de si mismo asegura el éxito.
La tenacidad es garantia de éxito.
Trabajo empezado, trabajo terminado.
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La astucia vence a la fuerza.
Jamas mujer habil murid sin heredero.
Al perezoso no le faltan nunca excusas.

Sobre el saber:
La sagacidad se adquiere.
La astucia se aprende en contacto con el prdjimo.
La experiencia es la verdadera riqueza.
Todo proverbio tiene su razon.
El mal ejemplo viene de arriba.
El comportamiento revela el caracter.
Solo la experiencia dolorosa hace al tonto prudente.
Los adornos esconden a menudo los defectos naturales.
El ignorante resulta facilmente confundido.
Poca vista hace cometer errores.
Toda prohibicion lleva aparejado un castigo.

Sobre el ser:
Los caprichos no tienen explicacion.
La utilidad importa mas que la belleza.
Muchacha frivola raras veces es laboriosa.
La herida del amor propio siempre es dolorosa.
Todo el mundo estd lleno de simpatia hacia si mismo.
La vanidad se nutre de ilusiones.
No se puede forzar la estima ajena.
Cuanto mas se busca la estima, menos estimado se es.
La arrogancia atrae la desgracia.
La ostentacion despierta la avidez.
La presuncion lleva al fracaso.
El simulador no consigue disfrazarse.
El valor siempre gana al miedo.
Defensa cobarde estimula al ataque.
Al que se lamenta demasiado nadie le cree.
El que tiene su propio criterio triunfa sobre el de los demas.
La colera es una breve locura.
Un vicio no muere nunca, pero si el que lo tiene'”®

2. Las relacines con los semejantes. La necesidad de ser sociable.

Sobre la cohesion:
Con la concordia todo sale bien.
La division siempre es nefasta.



La discordia solo favorece a los otros.

Sin la proteccion de los nuestros, no se consigue nada.
La solidaridad entre allegados concierne a todo el grupo.
Hacer dafio a los nuestros siempre es nefasto.

Hasta el mas malvado perdona a sus allegados.

No se venga uno de sus parientes.

La familia nos da mas disgustos que alegrias.

Sélo los nuestros nos pueden traicionar.

Vale mas mujer ardiente que laboriosa.

La vida conyugal nunca resulta facil.

La esterilidad es la peor maldicion.

No hay desconfianza donde reina la amistad.

Cuando hay entendimiento, se comparte de buen grado.
Las bellas palabras son poco eficaces.

Soélo el loco cree que puede bastarse a si mismo.

Sobre la solidaridad:
La solidaridad es la fuerza de los pobres.
Un don reclama una devolucion.
Uno es tratado tal como trata a los demas.
Hay que dar para recibir.
De quien tiene poco no se puede esperar mucho.
Es penoso recurrir a los demas.
El socorro del vecino es lento en llegar.
Tomar prestado no libra de la necesidad.

Sobre la sociabilidad:
En contacto con los malvados, los buenos se estropean.
El sabio desconfia de los extrafios.
Meterse en asuntos ajenos no trae nada bueno.
A la gente le encanta burlarse.
Los jovenes se rien de los viejos.
El que critica, a menudo cae en algo peor.
Todos, incluso los mejores, son egoistas.
A nadie le gusta repartir.
La generosidad excluye la mezquindad.
No ser hospitalario es deshonrarse.
El avaro serd abandonado por todos.
Incluso los mas generosos piensan en sus propios intereses.
También el interés hace nacer la amistad.
El éxito atrae a los aprovechados.
El interés desaparece cuando faltan los bienes.
Los que piden son obstinados.



Todas las excusas son buenas para el que no quiere dar.
El ingrato se hace dafio a si mismo.

La experiencia de la astucia hace a los desconfiados.
Nadie conseguira engafiar a un mentiroso.

El peor lleva las de ganar.

Sobre la animosidad:
Amor terminado, odio feroz.
El odio profundo se revela en los pleitos sin importancia.
La enemistad siempre encuentra ocasion de hacer dafio.
Las calumnias tienen la vida dura.
Los chismes de las mujeres se curan con el desprecio.
Todo el mundo es parcial con los demas.
El comportamiento del extrafio siempre es criticable.
Cuanto mas amable se muestra el enemigo, mas peligroso es.
La perfidia ataca a lo que nos es mas querido.
Todos los medios son buenos, con tal que hagan sufrir.
Se anima a los demdas a hacerse mas daifio.
La venganza viene del mas alla.

3. El hombre y el poder. Relaciones con los poderosos

La autoridad asegura la paz.

Sin proteccion no hay prosperidad.

El apoyo de los cortesanos es fragil.

Siempre se atribuyen las fechorias a los colaboradores de los podero-
SOS.

Por interés se finge respeto (o disgusto).

Los grandes son lentos para dar.

Nos haremos viejos antes de ser escuchados.

Las promesas de los grandes, a menudo son falaces.
Quien se sabe protegido puede actuar a su manera.
Los grandes satisfacen sin vergiienza su avaricia.

4. El hombre y su destino. Relaciones con lo invisible

Sobre el destino:
La felicidad es efimera.
El destino esta sellado desde la infancia.
Nadie puede huir del propio destino.
Cada dia que amanece es un triunfo sobre la muerte.
Los caprichos de la suerte son impredecibles.
Una fortuna precoz se paga mas tarde.
También un golpe de suerte puede estar maldito.
La fortuna no se compra.
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La muerte nunca deja de comer.
Es inttil temer los golpes del destino.
El destino ignora el nepotismo.

F. Rodegem
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DE LA INICIACION SOLITARIA A
LA INVESTIDURA RITUALIZADA

El caso del Chaman de los Buriatos

El caracter carismatico que se reconoce, en general, al oficio chamanico
plantea un interrogante singular al propio problema de los «ritos de inicia-
cién». Puesto que a este oficio se accede mediante un ritual inicidtico, sera
que no depende tanto como se ha dicho de la personalidad de los candidatos
a chamanes. En caso contrario, si este oficio estuviera basado en el carisma
individual jcomo es posible que haya dado lugar a una institucion, con todo
lo que ésta tiene de repetible?

Es cierto que las culturas siberianas presentan una gran variedad en el
ejercicio del chamanismo, desde el tipo llamado familiar, en el cual todos son
mas o menos chamanes, hasta el verdadero profesional que ingresa en el
oficio con toda solemnidad. Nos parece que una distincion de esta clase, si
bien cominmente aceptada, parece olvidarse de un aspecto fundamental del
chamanismo: en el pensamiento tradicional resulta virtualmente accesible a
cualquier ser humano, a pesar de que, en realidad, esté reservado sb6lo a
ciertos individuos y a cierta clase de individuos. De hecho, el chamanismo
siempre incluye dos niveles (al menos) de actuacidon practica, que llamare-
is, por comodidad, «chamanizar» y «hacer de chamany». La primera forma

practicar el chamanismo, que consiste en entrar en contacto con los espiri-

tus —generalmente por medio del canto y el movimiento del cuerpo— pare-

¢ ser una facultad propia del alma, en cuanto que participa de la misma

Naturaleza de los espiritus. De este modo, el adolescente se entrena para

conseguirlo, el adulto desgraciado encuentra en ella un consuelo. La segunda
forma, en cambio, se presenta como un oficio confiado porlacomunidady ejercitado

a peticion suya y bajo su control. En otras palabras se puede
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chamanizar sin ser chaman, pero so6lo se es chaman si se chamaniza para los
demas.

El umbral que separa estos dos niveles de practica chamanica puede estar
sellado por un ritual iniciatico, que separa al chaman profesional del profano.
Nos proponemos interrogar sobre este punto a una sociedad siberiana, cono-
cida por su chamanismo particularmente desarrollado y relativamente bien
documentado: los Buriatos que viven al oeste del lago Baikal, los Exirit-Bulagat.

Se llama Buriatos a algunos grupos que pertenecen a la rama mongola
de la familia altaica y que viven alrededor del lago Baikal; entre ellos existen,
sin embargo, notables diferencias. Los Buriatos occidentales, los Exirit-Bula-
gat, son los Unicos que han seguido dando al chamanismo la importancia que
tenia en la vida tradicional, mientras que los demdas grupos —especialmente
los que se trasladaron con toda su grey desde Mongolia a las estepas situadas
mas alla del Baikal— se dejaron influir por el budismo tibetano.

Las fuentes mas antiguas relativas a los Exirit-Bulagat coinciden con su
incorporacion al imperio ruso. Estas fuentes, que fueron recogidas en nom-
bre de este imperio y que tal vez revelan la tentativa de adaptarse a la
formula de Pedro el Grande, «un solo Dios, un solo Zar», estan en general
influidas por una vision cristiana del mundo, la cual se nos muestra a la vez
seducida y desconcertada ante el descubrimiento del chamanismo. Los misio-
neros, en su empefio por tratar de encontrar en las representaciones tradicio-
nales conceptos adecuados para servir de soporte al mensaje cristiano, fuer-
zan a menudo su interpretacion.

Por su parte los mismos Exirit-Bulagat, en su intento por resistir al con-
tacto de la colonizacion y por conservar su propia identidad, se empefian en
reinterpretar la tradicion, consiguiendo, a veces, auténticas innovaciones. La
comparacion permite observar como emergen nuevas figuras sobrenaturales
y nuevas practicas rituales, originales, ya sea respecto a las precedentes, a las
que tratan de sustituir, ya respecto a los modelos aportados por la cultura
dominante, a los que pretenden hacer la competencia.

Conviene, por lo tanto, no olvidar que el chamanismo descrito por las
fuentes se encontraba en un estado de aculturacion, y que, por lo tanto, no
se debe achacar a la esencia del chamanismo todo lo que le atribuyen, ya
sean los propios interesados, o los observadores.

Precisamente, sobre este riesgo de deformacion de los datos y sobre todo
de su incorrecta interpretacion trata M. Eliade, a cuya obra hay que referirse
necesariamente por dos motivos: en ella describe el chamanismo de los Bu-
riatos (Eliade 1968, pp. 52, 106-109), y ademas fue la primera en que se
analiz6 el chamanismo en general —admirable ambicion, inevitablemente
sujeta a error.

Elestudio que se presentautiliza diversos tipos de fuentes: trabajos de
observacidn rusos, colecciones de autores buriatos (educados entre el si-
glo XIXyel XX, enlaescuelarusa, peroconscientes de sutradiciony
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empefados en recogerla), textos originales buriatos —sobre todo textos épi-
cos, llamados «modelos» y que son verdaderos vehiculos ideolégicos— y, por
fin, recuerdos de ancianos informantes, recogidos con ocasién de numerosas
campafias de campo (1968, 1974 y 1978).
A primeravista, no hay nada en el chamanismo de los Buriatos Exirit-Bulagat que
parezca corresponder a un rito de iniciacion: lo que tiene un
aspecto iniciatico —el aprendizaje— no estd ritualizado; y en cambio lo que
esta ritualizado —la consagraciéon, o, mejor dicho, la investidura— no es
iniciatico. Esta disociacion, que separa los dos elementos constitutivos del
concepto que estamos examinando, seguird estando en el fondo de la presen-
te investigacion, ya que también una simple descripcion puede iluminar un
concepto y trazar sus limites. A través de la presentacion y el analisis de cada
una de las dos fases, y luego a través de su comparacion, trataremos de
deducir el alcance de las propias nociones de iniciacion y ritualizacion en el
chamanismo de los Exirit-Bulagat en la época anterior a la sovietizacion.

El aprendizaje solitario en el mundo sobrenatural

Aunque todos —y sobre todo los adolescentes— puedan aprender a cha-
manizar, so6lo algunos lo hacen con el fin de hacerse chamades. Para poder
aspirar al oficio de chaman, de hecho, en primer lugar es necesario tener una
«esencia» chamanica, es decir, hay que tener algin antepasado chaman. La
nocidon de «esencia» corresponde a una especie de derecho hereditario, que
abre el camino para un oficio especifico: una familia tiene la «esencia» de
herrero, otra de constructor de flechas, otra de recolector de hierbas medici-
nales (Xangalov II: 1.159). Ninguna esencia puede quedarse sin representan-
tes vivos: por eso, cuando el chaman de una familia muere o se hace viejo,
se presiona a uno de sus descendientes para que asuma la esencia, haciéndo-
se chaman a su vez. La regla de la linealidad paterna impone que se piense
por lo general en los hijos varones, dejando de lado, en cambio, a las mujeres
(que transferirian la esencia a la familia de sus maridos). Pero es tal la necesi-
dad de no dejar a una esencia privada de alguien que la ejercite, tan terrible
es la amenaza de un castigo de los antepasados, privados de su representante
enlatierraque,aveces,afaltade descendientes varones, se puede encargar a una mu-

chacha que asuma el cargo.
Cargomolesto, enverdad, impuesto por los espiritus ancestrales, cargo que no se
puederechusary que hay que asumir siempre, incluso en contra de los propios deseos.
Esta,al menos, es laimpresion que se quiere dar: se rodea de compasiony de solicitud
aladolescente en quien se tratade descubrir los signos de la 11z
obligandole, al mismo tiempo, responderaestall
desventurainsoslayable, yapesardela

de chaman es sin embargo, I
ideologia tradicional no lo dice, del mismo modo que niega el predominio
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del factor sociologico (conservaciéon de un derecho hereditario) en la elec-
cion del chaman. Al afirmar que son los antepasados los que eligen y que
eligen al mas capaz, se consigue el desarrollo de las cualidades personales vy,
por otra parte, se subordina la practica de aquéllas a la institucion del clan.
De los antepasados —se dice— depende el poder del chaman: cuanto maés
numerosos sean y mas contentos estén con él, mas eficaz serd ¢l mismo; de
modo que no sirve de nada, si no se tiene la «esencia», tratar de hacerse cha-
man.

Sin embargo, no es del todo imposible. Pero es necesario que otro cha-
man reconozca como auténtica, y que la comunidad lo apoye, una clase
diferente de llamada sobrenatural: el descubrimiento de un buumal, un «ob-
jeto caido», considerado como un signo enviado por los espiritus; o bien la
muerte fulminante de un pariente; o la muerte en breve espacio de tiempo
de varios miembros de la parentela (lo que lleva a la conclusion de que el
deseo de un hombre de convertirse en chaman cuesta caro, en términos de
vidas humanas, a sus allegados). De este modo se constituyen nuevas «esen-
cias». A quien ha descubierto el objeto caido le espera la tarea de identificar
a los espiritus (generalmente de origen humano) que se han manifestado de
ese modo y de convertirles en interlocutores benévolos; el superviviente de-
be pacificar a los espiritus de sus desgraciados difuntos, para que no tengan
que vengarse, y convertirlos en protectores de los descendientes que queden.

Los espiritus, ancestrales o no, manifiestan su elecciéon atormentando al
elegido. La prueba de la eleccion se expresa con un comportamiento (a
menudo estereotipado en el adolescente que tiene la «esencia») que consiste
en fugas al bosque, suefios y desvanecimientos, rechazos ocasionales del ali-
mento, movimientos raros, etc. Tal comportamiento se designa con el nom-
bre de Xudxe, «irregularidad», que, sin embargo, no tiene ninguna connota-
cion patologica. Todos estos actos se interpretan como fugas del alma, que se
aleja para encontrarse con los espiritus; todos ellos tienen algo en comun con
la enfermedad (provocada por una estancia prolongada del alma fuera del
cuerpo) y con la muerte (que representa su alejamiento definitivo).

Muerte iniciatica o adquisicion de la naturaleza del espiritu

De este modo, el estado que manifiesta la llamada chamanica, se sitiia en
continuidad con la muerte. Por la propia naturaleza de los espiritus que lo
provocan esta justificado interpretarlo como una muerte simbolica: son las
almas de los muertos, y para comunicarse con ellos hay que participar en su
estado. Para llevar a cabo la mediacion chamanica es indispensable acumular
juntas las dos modalidades de la existencia humana: la vida y la muerte.
Como una necesidad logica del sistema, la adquisiciéon de la condicion de
muerto se manifiesta de muchas maneras diferentes: la voz de ultratumba de
candidato cuando vuelve en si de sus desmayos; su color palido y sus ojos desorbitados;

las cosas que cuenta de las necesidades y deseos de los difuntos.
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La muerte es evocada atin mas directamente en el episodio conocido con
el nombre de «despedazamiento» del cuerpo del futuro chaman y coccién de
su carne por parte de sus antepasados. Curiosamente esta representacion,
que es corriente entre los Yakutos y se encuentra también en otros lugares
(Eliade 1968: 52), solo aparece nombrada en el caso de los Buriatos una vez,
por un solo autor (Ksenofontov 1929: 101 s.), quien, hablando de los Yaku-
tos, se limita a consignar algunos «paralelos» buriatos y tungusos; ninguno
de los grandes especialistas en el chamanismo de los Buriatos (Xangalov,
Petri, Baldaev) alude para nada a este fenomeno. De modo que, sea o no
auténtico y esté mas o menos difundido entre los Buriatos el «despedaza-
mientoy», el hecho es que es perfectamente coherente con la idea general de
los tormentos infligidos por los antepasados a su elegido y nos vuelve a llevar
a la muerte simbdlica. Sin embargo, el tipo de coccion empleado, la ebulli-
cion, lo aproximaria mds al sacrificio animal que a un rito funerario, sin que
por eso podamos hablar de un sacrificio simbdlico del chaman (cfr. a este
propdsito p. 129).

Los diversos procedimientos funerarios giran en torno a la idea de que la
conservacion de los huesos permite la aparicion de un nuevo ser de la misma
especie que el muerto (o, en el mundo mitico, su reencarnaciéon). El cuerpo
del chaman difunto es abandonado sin ningin tratamiento en el bosque,
sobre las ramas de un arbol o en una plataforma: una «esencia» chaménica
no puede abandonar la tierra, sino que debe hacerse presente en un nuevo
ser. Son diversas las modalidades de la deposiciéon de los muertos prematu-
ros: al recién nacido muerto antes de haber aprendido a hablar se le deposita
en un trozo de tronco excavado. Pero a quien haya vivido enteramente el
tiempo de su vida, y sobre todo, si se ha asegurado una descendencia, se le
quema; sus cenizas en este caso se conservan, por ejemplo, en la cavidad
excavada en el extremo de los palos que representan la residencia postuma
de los antepasados plantados en la falda de la colina que domina el territorio
del clan. También se conservan los huesos de los animales salvajes muertos,
para que puedan volver (mientras que los huesos de los animales inttiles se
destruyen), y lo mismo sucede con los huesos de los héroes de los cantos
épicos, para que puedan resucitar.

Las victimas sacrificiales reciben un triple tratamiento: se queman sus
huesos (para evitar su retorno a la tierra); en cambio, la caja toracica, con
los 6rganos que contienen el soplo vital, se enfila sobre algunos palos vueltosenla

direccion de los espiritus dedicatorios (para transferir de algin modo
grupo sobrenatural su derecho a volver a la vida); los perros, en fin, se
hierven para su consumo, simbolico por parte de los muertos, concreto por
Parte de los vivos. Cada animal recibe este tratamiento de forma separada,
Para que se mantenga su propia integridad (Hamayon 1978: 167).

Esta preocupacion por conservar la integridad se relaciona con las reco-

mendaciones hechas al chaman «troceado»: «ahora —dicen los antepasa--
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dos— cortaremos tu carne y la pondremos a hervir; ti estards en el suelo,
muerto; luego volveremos a poner tu carne en su sitio y ti revivirds, te
convertirds en chamén. Pero tu carne no hervird sola, es necesario que tu la
reconozcas, pues si pusiéramos la carne de otro seria un grave daflo» (Ksenofontov

1929: 102). Aqui la comparacién elimina cualquier duda: cada animal
sacrificado se pone a hervir en un caldero separado. Y sobre todo la coccidon
del chaman no tiene por finalidad volverlo «comestible», ni siquiera para los
antepasados. Por lo demds, cuando se dice que un chaman «se come» a su
rival, s6lo se alude a su alma. El simbolismo del despedazamiento del cha-
man no estda muy de acuerdo con las practicas sacrificiales difundidas entre
los Buriatos.

Todavia hay otro elemento que impide considerar este «despedazamien-
to» como una caracteristica usual en el aprendizaje del chamén de los Buria-
tos: la dificultad de insertarlo en una cronologia. Entre los primeros signos
de la llamada y el reconocimiento definitivo por parte del grupo transcurre,
de hecho, un tiempo que por lo general es bastante largo (algunos afios, e
incluso un decenio). Poco a poco, a las crisis que se manifiestan con la sole-
dad, la anorexia, los desmayos, se acompafia un aprendizaje practico de tipo
informal en ejercicios de canto, entrenamiento para controlar el cuerpo, imi-
tacion de los chamanes en actividad. Nada permite establecer el momento
preciso en que tendria lugar la transformacion simbdlica en muerto. Parece
mas oportuno hablar de traspasos temporales a la condicion de muerto ficti-
cio, que sellan la progresiva adquisicion de la naturaleza de muerto y, al
final, su posesion latente de la misma.

Esta muerte simbodlica, que lleva al final al ejercicio de un oficio reserva-
do, puede justificar la interpretacion del complejo ritual segun un esquema
iniciatico. Sin embargo, faltan algunos rasgos —que ademas son fundamenta-
les— de los fendmenos de iniciacion.

Competencia accesible

El primer elemento importante, que estd del todo ausente, es la existen-
cia de un saber reservado, y de su inevitable corolario, el secreto. Los espiri-
tus a quienes se dirige el chaman son esencialmente los muertos de su clan
(convertidos en auténticos antepasados si han llevado una vida normal; o
bien que no han podido convertirse en tales, por no tener descendencia, por
haber sido excluidos o por haber muerto en circunstancias tragicas). Todos
conocen los particulares de la vida de unos y otros —bajo la forma de genea-
logias o de narraciones tradicionales del clan, de anécdotas contadas durante
las veladas invernales, de biografias cantadas por los chamanes. El conoci-
miento de los propios muertos no es una prerrogativa de los chamanes, pero
si sus historias se fijan en la memoria, uno es reconocido como chaman en
potencia.

Ademads, la practica chamanica no tiene liturgia: no se trata de repetir
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féormulas e invocaciones ya fijadas, sino de adaptar una habilidad informal a
situaciones particulares: de este modo, cualquier canto comporta una cierta
improvisacion. La relacion chamanica esta en la linea de un principio perso-
nalizado: no consiste en la veneracion de los seres trascendentes, idénticos
para todos los chamanes del grupo, sino en el contrato con unas partes contra-
rias sobrenaturales, especificas para cada chaman, en un marco de relaciones
de negocios. La iniciacidn, si es que se puede hablar de iniciacion, se reduce
a un entrenamiento solitario en el arte de negociar con adversarios invisibles,
con la dosis de astucia necesaria para llevar a buen fin la caza de almas en el
mundo sobrenatural (almas de las fieras salvajes, almas de los nifios que atn
estan por nacer, almas de los enfermos que hay que devolver a la vida, almas
vagabundas de muertos sedientos de venganza, etc.). Muchos elementos, tanto
en los relatos miticos como en los épicos, presentan al chamén como un caza-
dor sui generis, con habilidades andlogas a las del verdadero cazador.

Es significativo que en la vecina Mongolia, que posee la escritura desde
el siglo XIII, y que aun conoce —a pesar de la difusion del budismo tibetano,
a partir del siglo XVI— algunos fenémenos chaménicos, jamés se haya pues-
to por escrito ninguna invocaciéon chamdénica. Sélo hacia el final del siglo
XIX empiezan a aparecer, como entre los Buriatos occidentales, algunos
«textos chamdanicos», impregnados de conceptos budistas, como consecuen-
cia, ya sea de un sincretismo espontaneo, ya de manipulaciones tejidas para
recuperar la tradicion.

Por otra parte, las diferentes menciones de «escuelas» chaménicas dirigi-
das por los espiritus o de grados que hay que recorrer en la carrera chamani-
ca (como aparecen en el mismo titulo de los articulos de Petri, 1923 y 1926)
denuncian la influencia combinada de la escolarizacion y del ejemplo dado
por una administracion y una iglesia, ambas jerarquizadas.

Actitud de rivalidad

El segundo elemento que falta, ligado al precedente, es el de un cuerpo
social que forme y luego acoja en su seno al iniciado. Por un lado se supone
que el aspirante —o mejor dicho, su alma— completa la parte esencial de su
aprendizaje siguiendo a los espiritus. De los chamanes de quien es asistente o a quienes
observa mientras ejercen su actividad sélo adquiere las costum-
bres técnicas; no estd obligado atener conellosrelaciones semejantes alas deun
discipulo con su maestro. Por otro lado, aunque tenga preferencias,
Porlo general frecuenta el mayor nimero posible dechamanes. Y en cuanto al que se
encargaraderevestirle, durante lainvestidura (ver mas adelante), el papel de «chamd

padre» puede desempefiarlo alguno que no hayaintervenido jamés en st

Por otra parte, los chamanes no constituyen una colectividad, y menos
aununa sociedad secreta. Mas bien es cierto lo contrario. La subordinacion del oficio

de chamén a los intereses del clan le obliga a la solidaridad con su
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clan y a ver en cualquier otro chaman un adversario potencial. Su caracter
carismatico le empuja a considerar como un rival a cualquier otro chaman
de su clan. Asi que son excepcionales los casos de cooperacidon en la practica
chamanica. La reunion de chamanes con ocasion de un fajlgan, sacrificio
comun, se deben a la solidaridad entre todos los miembros del mismo clan,
y no a la solidaridad entre los chamanes. La investidura de un nuevo chaméan
sera de hecho la Ginica ocasién en que se constituya una auténtica colectivi-
dad de chamanes, pero se tratara de una cooperacion totalmente ritualizada,
y limitada al tiempo que dure el rito.

Pragmatismo innovador

Durante el periodo del aprendizaje, en fin, no se encuentra ninguna refe-
rencia a un arquetipo. Y, ademas, ninguno de los mitos de origen del chama-
nismo alude a un proceso iniciatico. La mayor parte de estos mitos gira en
torno a la acogida de una sefial o un don sobrenatural y a la realizacion de
una tarea en beneficio del grupo. Tales mitos de origen del chamanismo
ponen las bases de un nuevo orden del mundo, pero sin establecer sus reglas.
Las narraciones épicas, en cambio, atribuyen al héroe algunas empresas de
caracter iniciatico, y no se trata del tipo mas antiguo (en que la calidad
heroica deriva de una practica magica), ni del tipo mas desarrollado (influido
por los valores de la economia pastoril y por el budismo, en que el héroe
recibe una especie de investidura), sino de un tipo intermedio (4baj Geser
xubuun, por ejemplo).

El héroe, que no es propiamente un chaman, debe llevar a cabo algunas
acciones de caracter chamanico para llevar a buen fin sus tareas sociales, o
mas bien para activar en si mismo las reglas de alianza y filiaciéon que le han
encargado instaurar. Para poder cumplir estos encargos y vengarse de los
enemigos de su padre, ante todo tiene que encontrar el caballo que se le ha
predestinado. Este caballo, sobrenatural y salvaje, pasta mezclado con una
manada de ciervos en la cima de una montafia extremadamente dificil de
escalar, cubierta por los huesos de todos los que han fracasado. Transfor-
mandose unas veces en halcon, otras en mofeta, otras en ardilla, el héroe
supera todos los obstaculos, pero cae desvanecido por el cansancio a penas
llegado a la cumbre. El agua del manantial le devuelve las fuerzas, pero la
doma del caballo salvaje le vuelve a agotar. Después de haberse reconocido
el uno al otro, de haberse medido, evaluado en los mas minimos detalles
hasta el extremo de sus fuerzas, el héroe y el caballo se reaniman con el agua
del manantial y parten hacia sus aventuras (Hamayon 1981 y 1982).

Se reconoce aqui el viaje solitario y peligroso del aspirante a chaman por
elespaciotemible del mundo (sobre)natural, y ademas su desfallecimiento. En las

transformaciones del héroe en animal se podria también ver una
nuevaevocacionde los viajes del alma del chaméan (que se supone que aveces puede
adoptar formas de animales), y en la doma del caballo, un acto
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correspondiente al uso del tambor, cubierto de piel de ciervo salvaje y al que
se aplica una terminologia «equina». Por fin, el recurso al agua de manantial
volveremos a encontrarlo en un momento sucesivo del rito de iniciacion.
Aunque la analogia entre el héroe y el chaman no sea inmediatamente evi-
dente a los ojos de nuestros informantes, puede resultar util para nuestro
analisis el subrayarla y sacar de ella algunas consideraciones.

Reconocimiento  informal

Cuando el chaman siente que ya tiene suficiente familiaridad con los
espiritus, empieza a ejercitarse solo. Si logra convencer a la comunidad a la
que pertenece de la eficacia de sus servicios, entonces se convierte tacita-
mente en su chaman, o en uno de sus chamanes. En otros términos, la san-
cion positiva de la practica constituye la via de acceso al oficio. Inversamen-
te, repetidos fallos (o tenidos por tales) le hacen perder la aprobacion
colectiva, y con ella la calidad de chaman. De hecho, la comunidad somete
continuamente a un control estrechisimo al ejercicio chamanico. Si juzga
ineficaz al chaman, lo abandona; si sospecha que perjudica a sus miembros,
que actua por intereses personales o en beneficio de una comunidad adversa-
ria, no duda en darle muerte.

Pero existe también un procedimiento oficial de investidura, que da lugar
a un ritual que, a pesar de estar bastante desarrollado, tiene, sin embargo,
notables variantes y no parece obedecer a una tradiciéon comtn o bien esta-
blecida. Las actitudes a propdsito de este ritual son mas bien confusas.

Algunos grupos (como los Buriatos de Kuda) lo consideran obligatorio y
solo conceden su consideracion al chaman «investido» o «consagrado» por
este rito: si éste no ha tenido lugar, el chaman no puede acercarse al mundo
de los espiritus (Xangalov II: 150)

En cambio, otros grupos ven en este rito un compromiso reciproco dema-
siado rigido y prefieren evitarlo: asi sucede en los clanes Obosoj y Torsoj de
Ida, que, por otra parte, son apreciados por la capacidad de sus chamanes, y
en varios lugares de la region de Balagnask. Tras el ritual de investidura, se
piensa que cualquier pequefio error podria costar la vida al chaman. Por ello
el chaman aun no investido puede acercarse mas facilmente al mundo de los
espiritus ya que, no estando todavia a su servicio, no tiene por qué temer su
castigo (Ibid.).

Todos los autores hablan de una pluralidad de «consagraciones» opera-
das sobre el mismo chamén y de una sucesion de ellas en serie. Aln no se
han puesto de acuerdo ni sobre el nimero de estas consagraciones (3, 6 0 9
Para Xanglov I: 373, 384; 5 para Petri 1926: 5), ni sobre el nimero y la
naturaleza de los objetos recibidos y de los animales sacrificados en cada una
de las fases. Sus comentarios, sin embargo, acaban por coincidir: ningin
estudioso ha vistoni haoido hablar de unchaman que hayarecorrido todos los grados

desucarrera. Siselimitaaunao dosejecuciones del ritual, eso depende, segtn ello
de la enormidad de los gastos ligados a ellas, de la
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pérdida de confianza por parte del grupo con respecto a sus chamanes, de la
decadencia de la sociedad. La verdad es que no parece justificada la tentativa
de reconstruir una tradicion que ha sido olvidada y ya no es respetada. Es
verdad que algunas lagunas y modificaciones se pueden explicar por las per-
turbaciones sufridas, y ademas ciertas variantes tienen su origen en diferen-
tes tipos de vocaciones (pertenencia a una familia dotada de «esencia» o de
decision personal), en el modo y en el espacio del ejercicio (en beneficio de
todo el clan o solamente de determinadas personas). Por otra parte sigue
siendo dificil comprender como una tradicidén auténtica puede ser, sobre la
base de razones opuestas relativas a la posibilidad de acceder al mundo de
los espiritus, para unos una obligacidn colectiva y para otros un riesgo inutil.

El ritual de consagracion o investidura

A pesar de su comodidad y de su uso bien consolidado en la lengua rusa,
hay por lo menos dos motivos para no usar el término «consagracidon»: por-
que su referencia etimoldgica a lo sagrado puede provocar ambigiiedad, ya
que aqui se refiere a un fendmeno ritual distinto, la consagraciéon de un
animal doméstico, que sigue siendo criado en medio del rebafio, pero sin ser
utilizado para nada (Sandschejew 1927; 937 s; Hamayon 1978: 173-75).

En cuanto al término «investidura», entendido como acto de «revestir
solemnemente de un poder o dignidad, a través de la entrega simbdlica de
un atributo» (tipica definicion del diccionario), se adapta muy bien al rito
practicado por los Buriatos, aunque no sea la traduccion exacta de los dos
términos usados por los Buriatos para indicar el propio rito. Uno de estos
términos pone el acento en el aspecto técnico del rito: Ubaalga-Ugaalga,
«lavatorio, abluciéon», a veces traducido por «purificacion»; el otro sobre el
aspecto institucional: (Boogiin) xereg, «contrato (de chaman)», que se deben
entender en el sentido de conclusion de un acuerdo, de un negocio, que tiene
el poder de investir por si mismo.

Los dos aspectos resaltados por estos dos términos estan presentes con-
juntamente en el ritual de investidura, en el cual asumen funciones comple-
mentarias, pero se disocian para constituir rituales de otra clase: el «lavato-
rio» es un tipo de cura chaméanica y el acto que devuelve la vida al héroe de
las tradiciones épicas; el «contrato» puede ser también el del herrero (otro
especialista hereditario investido por su comunidad), o el que concluye el
chamén privadamente mediante un sacrificio, entre (por ejemplo) un enfer-
mo y el espiritu que lo atormenta. Por otra parte, ni el acto ritual que «lava»
ni el que inviste se llevan a cabo de una vez por todas: cada chaméan puede
someterse a un «lavatorio» al afio, o incluso al mes, o incluso cada vez que
se sienta gravemente «impuro» (Xangalov I: 375; mas adelante volveremos
sobre este punto), sin que en este acto haya ninguna intenciéon de investidu-
ra. Por lo que se refiere al «contrato», a pesar de su capacidad de investir,
también se puede repetir, como hemos visto, hasta nueve veces en el curso
de la carrera del chaman. Es inutil tratar de sistematizar el nimero de «con-
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tratos», la duracion de su validez y las etapas que se sellan mediante ellos
(porque sin duda la tradicion nunca los ha determinado de un modo regular):
pero sigue siendo importante comprender su caracter no definitivo y renova-
ble.

Xangalov es el tinico autor que describe este rito con detalle, mientras
que Petri se limita a afiadir algunas correcciones o complementos. Una des-
cripcion se refiere al ritual observado en Kuda (Xangalov I: 374-84); la otra
al de Unga y Bilcir (Xangalov II: 157s.).

La region de Kuda estd situada en el centro del territorio originario de
los Exirit-Bulagat; estd poblada esencialmente por algunos segmentos del
clan Bulagat, que se dedican con éxito a la agricultura desde mediados del
siglo XIX, crian ganado de media talla y practican sélo ocasionalmente la
caza y la pesca.

La region de Unga, situada no lejos de la precedente, en la orilla izquier-
da del Angara, tiene entre sus habitantes algunos representantes del clan
Bulagat, que constituyen mas de la mitad de su poblacioén, pero también
tiene elementos de origen mongol o mongolizado: la ganaderia tiene mas
importancia que la agricultura.

La region de Ida, donde en general se evita el rito de investidura, es, de
alguna manera, intermedia (ya sea por la posicién geografica o por la compo-
siciéon de la poblacion y el tipo de economia) entre las dos nombradas ante-
riormente, que, en cambio, favorecen el rito («aunque de un modo pobrey,
como subrayaba Xangalov II: 150). Las circunstancias histoéricas, al menos a
grandes rasgos, no pueden explicar las diferencias de actitud entre estas re-
giones, que han sido afectadas mas o menos del mismo modo por la ocupa-
cion colonial rusa.

No parece que estas diferencias se deban atribuir a la distinciéon, andloga
a la que se da, por ejemplo, entre los Tungusos, entre chamén del clan
(habilitado para cubrir todas las funciones y operante al nivel del clan) y
simple chamén (limitado en sus funciones y en su jurisdiccion): cada chaman,
entre los Buriatos, es una especie de «bien cianico», como suele decir Petri.

Los protagonistas del ritual son, aparte del interesado, un chaman mas
bien anciano y experto, llamado para la ocasion «chaman padre» (incluso
aunque no exista ningun lazo de parentesco ni didactico con el candidato a
chamén), y nueve jovenes, llamados «los nueve hijos del chaman», que hacen
de ayudantes; a este grupo se afiaden a veces otros chamanes.

La preparacion y la celebracion del rito incumbe a toda la comunidad
(basada en lazos al mismo tiempo de clan y de territorio), que contribuye ya
sea aportando la mano de obra, ya sea ofreciendo diversos bienes: animales
enteros, alcohol de leche, pieles, cintas y otros objetos valiosos. La colecta
de todos estos objetos la hace el grupo de chamanes con anticipacion, yendo
a caballo por los pueblos; el resultado serd mejor o peor segun la habilidad
reconocida al candidato y la confianza que haya sabido conquistarse.
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El rito de investidura en Kuda

Primero tiene lugar un «lavatorio con agua», uhan ubaalga, para el cual
hay que traer el agua de tres manantiales diferentes. Se obtiene la autoriza-
cion del espiritu de cada una de las fuentes a través de libaciones de alcohol
de leche. Al volver, se cogen algunas ramas de abedul, formando con ellas
una escoba. Se pone el agua a hervir en un caldero, junto con serpol, enebro
y abeto rojo. El chaman padre invoca, ofreciendo alcohol de leche, a los
antepasados chamanes del candidato, luego, golpea su espalda desnuda con
la escoba de abedul mojada en el caldero. Mientras hace esto, le urge con
insistencia a que en el futuro acuda, incluso a pie, a cualquiera que le necesi-
te, sin preguntar cuanto le va a poder dar, sea rico o sea pobre. El candidato
lo promete. Cada uno de los nueve hijos repite a su vez la fustigacion y las
intimaciones, y el candidato repite su promesa. Este primer lavatorio termina
con una libacion.

Antes de proceder al contrato propiamente dicho, el grupo de chamanes
haceunaespecie deretiro, que Xangalov describe paralos Buriatos de Balagansk,y

que podemos considerar semejante al de Kuda. Los chamanes pasan
nueve dias en una especie de cabaifia, rodeada por una triple cuerda, que
sefiala la prohibicién de pasar a los profanos y de la que se cuelgan diversos
objetos de madera, piel e hilos de colores. Solamente toman té, harina hervi-
da y alcohol de leche, ya que todos los demas lacticinios y la carne estan pro-
hibidos.

Durante este periodo se llevan a cabo otros preparativos. Algunos jove-
nes van al bosque —al lugar donde estdn enterrados los chamanes difuntos
que tenian la misma «esencia» que el candidato— para arrancar los muchos
arboles necesarios para el rito. Llevan nueve calderos de alcohol de leche y
un cordero para ofrecer a los espiritus, y se comen lo que queda después de
la ofrenda. Tienen que volver a llevar el agua de manantial, con las plantas
aromaticas y las ramas de abedul necesarias para el «lavatorio». A la vuelta,
algunos de los arboles serviran para fabricar los instrumentos del futuro
chaman: los «bastones equinos» (adornados en el pufio con una cabeza de
caballo, abajo con una especie de patin, y destinados a ser utilizados a modo
de cabalgadura para llegar al mundo sobrenatural), el «cofrecillo» (largo y
rectangular, con cuatro patas, destinado a contener los diversos accesorios
del chaman), el latigo, el vibrafono, etc.

La vispera o la mafiana del dia establecido, los chamanes invocan a los
espiritus de los antepasados, colocan los diversos arboles rituales, a partir del
gran abedul, cuyas raices se entierran junto a la chimenea de la yurta y cuya
copa debe salir por la abertura para el humo que hay en el centro del techo,
para sefialar después donde vive el chaman. Los demas arboles se colocan
fuera, a poca distancia de la yurta. Algunos sb6lo sirven para indicar los
lugares especificos donde se desenvuelven algunos episodios del rito o e
lugar donde deben ponerse algunos participantes; en otros, colocados algo
mas distantes, se cuelgan los animales sacrificados; y otros son decorados con
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cuerdas de las que penden pieles y cintas. Por tltimo, se planta en el terreno
un gran abedul, lo bastante s6lido como para aguantar el peso de un hombre:
se le llama exe sara modon, «arbol madre amarillo». Ya so6lo resta que los
participantes «se pongan guapos», llevando las camisas nuevas regaladas por
el candidato.

Al llegar a este punto, empieza la fase propiamente operativa del ritual,
que tiene dos partes: una, relativa a los atributos del chaman, se desarrolla
dentro de la yurta, la otra, relativa a la propia persona del chaman, en el ex-
terior.

La «animacion» de los atributos chamanicos

Para empezar, todo —desde los calderos y las pieles, a los propios partici-
pantes— debe ser purificado con fumigaciones de corteza de abeto rojo: los
chamanes hacen pasar algunos trozos de corteza encendida alrededor de
cada uno. Esta fase del ritual se llama amilxa, verbo formado por la unién
de un sufijo activo a la palabra ami, «soplo vital, elemento del ser cuya
partida provoca la muerte inmediata», y que, por lo tanto, significa propia-
mente «dar la vida, animary.

La animacion de los bastones equinos requiere el sacrificio de un corde-
ro, una uncion de sangre en el pie de los bastones y una libacion de alcohol
de leche dedicado a su espiritu y a su esposa, a los cuales se invoca. Cada
objeto, de hecho, depende de un espiritu particular, que se supone estd en
el origen de su invenciéon o de su introduccion en el conjunto de los instru-
mentos chamanicos. El vibrafono se coloca delante del caldero: se echa sobre
el instrumento alcohol hecho de la destilaciéon de la leche y su «lengua»
queda colocada directamente bajo las gotas, para que su voz sea entendida
por los espiritus y sea capaz de predecir la verdad a los hombres.

El «lavatorio con sangre» (suhan ubaalga) del chamén

Una segunda fumigacion purificadora se efectia a la salida de la yurta,
sobre un brasero en el que se quema serpol. Salen todos en procesioén con el
chaman padre en cabeza; después se sientan en semicirculo junto a los abe-
dules, teniendo cerca de cada uno de ellos un trozo de fieltro, extendido en
el suelo para poner los recipientes. Si han plantado un abedul en la yurta, el
candidato a chaman trepa por él para salir por la abertura del techo, invocan-
do en alta voz a los espiritus de sus antepasados.

Hacia el este, se ponen algunas piedras incandescentes en el caldero para
que hierva el agua de manantial; al agua con los ingredientes vegetales se
anaden algunas pieles de las orejas de un macho cabrio, algunos fragmentos
de las pezufias y de los cuernos y también, cuando se le mata con un golpe
de cuchillo en el corazon, algunas gotas de su sangre. Con esta sangre que
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mana de la aorta, el candidato debe ungirse inmediatamente la cabeza, los
ojos y los oidos; mientras tanto el chaman padre toca el vibrafono y los nueve
hijos azotan en la espalda desnuda al candidato con la escoba de abedul
mojada en el caldero, mientras le gritan en voz alta los mismos requerimien-
tos de servir a los miembros de su clan, que ya recorddbamos al hablar del
bafio preliminar. Por fin, se vierte el agua en el techo de la yurta y el macho
cabrio es entregado a las mujeres para cocinarlo y comerlo.

Xangalov subraya que en este momento se desenvuelve la parte esencial
del rito, ya que lo que sigue es muy semejante a un sacrificio del clan, con
sus repetidas libaciones e invocaciones a los antepasados, con sus episodios
adivinatorios y las grandes matanzas de victimas sacrificiales, yeguas o corde-
ros. Muy a menudo se sobrepasa el nimero ritual de 9, dejando adivinar la
riqueza del banquete que seguira.

El chaman recién investido chamaniza ahora con pleno derecho, teniendo
en la mano los bastones equinos, llevado sobre un trozo de fieltro por cuatro
de los nueve hijos. Después corre hacia el «arbol madre amarillo» y trepa
por él invocando al espiritu de la mofeta (que representa a un joven chaman
que estaria, segin el mito, en el origen del ritual— ya que la investidura
tiene, al contrario que la iniciacion, un mito fundamental) y luego a sus
antepasados chamanes. Abajo, los nueve hijos sostienen amplias piezas de
fieltro. Para recogerle, en caso de que cayera. Si es lo bastante agil, el nuevo
chaman baja del arbol con la cabeza hacia abajo.

El rito se desarrolla de un modo algo diferente en la region de Balagansk.
Los nueve hijos llevan al chaman sobre un pedazo de fieltro, le hacen dar
nueve vueltas alrededor de un grupo de nueve abedules, a los que después
debe subir con un movimiento espiral ascendente, mientras abajo todos mi-
ran con atencidon y los nueve hijos tienden el fieltro por si se cae. Después
de é1 suben otros chamanes y también algunos jovenes destinados a hacerse
chamanes.

Asi concluye el parrafo de Xangalov, y con ¢él cualquier referencia al uso
ritual de los arboles. La continuacién imaginada por Eliade, que escribe:
«mientras suben, todos caen en éxtasis» (Eliade 1968: 109) estd totalmente
injustificada, jya que el éxtasis provocaria facilmente la caida que justamente
se trata de evitar!

El banquete comienza con algunas invocaciones, dirigidas a los espiritus,
para que acepten las primicias. La velada se alegra con «juegos», naadan, en
los cuales el chaman imita la actitud de algunos espiritus, en una serie de
pantomimas, medio religiosas, medio satiricas. Durante los dias siguientes las
cajas toracicas de los animales sacrificados se enfilan en pértigas plantadas
en el terreno, para ser enviadas simbolicamente al grupo de los espiritus. El
chaman padre recibe muchos regalos en su habitacion y finalmente, al nove-
no dia, cintas, sonajas y pieles son desprendidas de los abedules y deposita-
das en el estuche de los instrumentos del nuevo chaman.

106



El rito de investidura en Unga

Los tres «lavatorios» que ahora vamos a describir —«lavatorio seco»,
xuuraj ubaalga y «lavatorio con agua», uhan ubaalga, observados en Unga,
y el «lavatorio con sangre», suhan ubaalga, en Bil'cir—no se presentan como
ritos alternativos; son mas bien etapas jerarquizadas, ya sea por lo que toca
a los derechos y deberes que se derivan de ellas para el chaman, ya sea, méas
concretamente, por lo que se refiere a los atributos que le son confiados. Las
patas del cofrecillo, por ejemplo, se van alargando un poco en cada lavatorio.
Cualquier chaman puede pararse en la primera o en la segunda etapa. El
«lavatorio seco», sobre todo, no comporta la obligaciéon de convertirse en
verdadero chaman y actuar como tal. Se trata de un rito que celebran todos
los miembros de la familia que posee la «esencia» chamanica, cuando estan
enfermos y se atribuye la enfermedad al tormento de los espiritus de los an-
tepasados.

El «lavatorio seco»

Se comunica con antelacién por todos los alrededores la intenciéon de
celebrar el rito, luego se recogen las ofrendas, se fabrican las camisas, se
destila gran cantidad de alcohol de leche, se cortan los arboles en el bosque,
se recoge el agua de manantial. En el interior de la yurta tienen lugar las
fumigaciones y las primeras libaciones e invocaciones dirigidas a los antepa-
sados chamanes del candidato. Luego se trasladan al exterior, cerca de los
abedules plantados en el terreno. En una gran rama plantada aparte se sujeta
la piel de una liebre, que se convertira después para el chaman en la seial
de que ha superado esta primera etapa; mientras tanto se fabrican los basto-
nes equinos.

Llega por fin el momento principal: la animacion de los bastones equinos
y el lavatorio propiamente dicho, que consiste, como el anterior, en una
flagelacion a golpes de ramas mojadas (a pesar del nombre de «seco»), y en
una declaracion de la promesa de servir a la comunidad.

Habilitado de este modo, el nuevo chaman se pone enseguida a ejercer,
teniendo en la mano los bastones equinos, mientras los ancianos beben y los
jovenes danzan y tocan. El grupo de los chamanes se pasa tres dias (nueve,
segin algunos autores) en una cabafia especial, absteniéndose de leche y de
carne. El chaman se ha convertido ya en un «chaman de la piel de liecbre»,
sandagataj boo, con funciones limitadas.

El «lavatorio con agua»

Este lavatorio afiade una riqueza ritual especial a los elementos caracte-
risticos de cualquier lavatorio y ademas contiene un cierto nimero de ele-
mentos originales.

Primero de todo, ya durante la fase preparatoria, se celebran algunos
ritos caracteristicos de la infancia, destinados a proteger a los nifios de los
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espiritus que pudieran hacerles enfermar. Tales ritos comprenden algunos
sacrificios de animales: de estos animales proviene el nombre de cada rito
(«cordero rojo» (?), erxindexi (?) ulaan xur'gan, «macho cabrio amarillo»,
sara texe, «cabra y corderoy», jamaan xonin xofor). Después se consagra un
caballo blanco, destinado a ser la montura del candidato a chaman. Este
ultimo, sin embargo, al ser aun considerado un nifio, no podra guiarlo perso-
nalmente, sino que le llevaran de las bridas. Los chamanes, en grupo, carga-
dos con alcohol de leche, con carne, cintas y llevando una camisa nueva, se
acercan al herrero. Mientras los chamanes invocan a sus espiritus, éste forja
los tres anillos necesarios para la etapa siguiente del rito. Entonces el herre-
ro, a su vez, chamaniza por sus propios espiritus.

Se confia un papel especial al candidato a chaman, quien se dirige al
bosque para cortar los arboles. Se sube a un abedul y empieza a chamanizar.
El abedul se puede utilizar para fabricar con su madera el cofrecillo, o bien
puede conservarse y adornarse con cintas para convertirse de algin modo en
el doble del futuro chaman: si se cortase la planta, ¢l moriria.

Los nueve abedules mas grandes, entre los recogidos, se plantan en el
terreno no muy lejos unos de otros, cada uno decorado con una piel de un
carnivoro diferente y atados unos a otros con ramas dispuestas transversal-
mente. Mas lejos, entre otros dos abedules se extiende una cuerda en la que
se enfilan los tres anillos forjados por el herrero.

Aunque Xangalov habla largo y tendido sobre estos anillos, no dice ni
una palabra a propdsito de su uso ritual, y nada de lo restante da a entender
su valor simbolico. Petri (1926: 11) sefiala un episodio observado durante el
rito correspondiente entre los Buriatos de Alar': se enfila un anillo de hierro
en una cuerda larga de crin trenzada. Divididos en dos equipos, cerca de los
abedules donde estan sujetos los dos extremos de la cuerda, algunos jovenes
tratan de empujar el anillo al campo contrario, a golpes de baston. Segin
Petri, se trata de un juego obligatorio durante este ritual, igual que las danzas
y los juegos naadan... sobre los cuales insiste, en cambio, Xangalov. Entre los
Tungusos de la Manchuria, cada vez que el anillo es empujado de un estremo
a otro de la cuerda significa que el espiritu se retine con el candidato a
chaman, quien debe entonces contar su biografia. Después, empuja el anillo
en la direccion contraria, para demostrar que es capaz también de alejar al
espiritu en cuestion (Shirokogoroff 1935: 352).

Asi se llega al momento central del rito. Primero, en la yurta, se animan
los bastones equinos, después, en la cabafia especial, los nueve hijos atan el
extremo de un largo hilo rojo, llamado «cordéon umbilicaly, a la copa de)
sombrero del chaman padre y el otro extremo al del candidato a chaman, y-
por fin, en el exterior, cuatro de los hijos conducen al candidato sobre un
trozo de fieltro, para llevar a cabo el lavatorio propiamente dicho. Después
de los golpes con las ramas mojadas y las conminaciones rituales, el cordon
umbilical se corta del sombrero del chaman padre y se enrolla completame-
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te alrededor del sombrero del nuevo chaman, que se pone de pie sobre el
trozo de fieltro.

De alli se sube al primero de los nueve grandes abedules, y luego, gracias
a las ramas transversales, pasa a los otros, subiendo progresivamente, mien-
tras abajo el chaman padre chamaniza y los nueve hijos vigilan la ascension,
teniendo extendidos los trozos de fieltro. El candidato debe completar la
subida a los nueve abedules por tres veces, chamanizar arriba y descender al
fieltro. Seria de pésimo augurio si se cayera: moriria enseguida y seria un mal
chaméan. Los jévenes que aspiran a ser chamanes se apresuran a trepar detras
de él.

Una vez vuelto a la cabafia, el chaman recibe la corteza de abeto rojo que
le convierte en un «chaman con la corteza de abeto rojo», zdootoj boo, es
decir, un chaman de pleno derecho. Inmediatamente, hace uso de esta pre-
rrogativa, pronunciando invocaciones, haciendo adivinaciones, imitando a
los espiritus, chamanizando para obligar a los jovenes a danzar en circulo,
sin parar, durante los nueve dias de la fiesta. La clausura del rito se sella con
la partida del chaman padre y la recogida de todos los objetos que estaban
sujetos a los arboles. Las nueve pieles de carnivoro forman parte, desde ese
momento, de los accesorios del chaman.

El «lavatorio con sangre»

Este se distingue del rito precedente sobre todo porque durante el mismo
el chaman recibe un tambor con su percusor y mata personalmente a una
yegua; se bebe la sangre, que también sirve para ungirle los ojos, los oidos,
la boca y la nariz para abrirle a la percepcion de los espiritus.

Las sintesis que damos aqui, dejando de lado muchos de los episodios,
empobrecen un poco la riqueza de estos ritos. Por otro lado, no resumen lo
suficiente para que el analisis pueda dar cuenta plenamente del ritual. Son
el resultado de un compromiso entre los escrupulos por hacer percibir la
complejidad de los ritos y la exigencia de resaltar los elementos més impor-
tantes.

Los elementos obtenidos de este modo pertenecen a muchos campos de
interés. En esta parte sb6lo examinaremos los relativos directa y especifica-
mente al acto de investidura chamanica. En cuanto a los demas elementos,
poniendo el acento en sus motivaciones, sugieren la orientacion de futuras
investigaciones.

Empezamos con dos episodios importantes, obligados, aunque no especi-
ficos. Los juegos y las danzas, de hecho, estan presentes también en el ritual
del matrimonio. Imitando, cada uno a su manera, la organizacion de las
grandes batidas de caza, lacompeticion entre los varones y lacomplementariedad de

los sexos, juegos y danzas se estructuran siguiendo el principio de
solidaridad y la actividad de la caza, articulacidn, por otra parte, muy acerta-
da.

De modo simétrico, hay que relacionar la matanza de gran numero de
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animales, destinados a alimentar el banquete de los vivos y al grupo imagina-
rio de los difuntos, después del reparto hecho mediante el sacrificio del clan,
tajlgan, con la creciente influencia de dos fen6menos interdependientes.

Setrata, en primer lugar, de lainfluencia del principio de filiacion patrilineal en la

organizacién, la vida y los valores de la sociedad; y, en segundo
lugar, de la influencia en el terreno econdémico de la ganaderia, o mejor, de
una mentalidad pastoril fuertemente dirigida a la produccidon (después de
que los Exirit-Bulagat hayan practicado la ganaderia durante mucho tiempo
con mentalidad de cazadores).

Por lo que concierne a los objetos rituales omnipresentes, que son las
pieles de pequefios mamiferos y especialmente de pequefios carnivoros, hay
dos valores simbdlicos, entre todos los que les atribuyen, que se pueden
encontrar claramente en los rituales descritos.

El primero es el relativo a la asociaciéon ya recordada entre chamanismo
y caza: los animales que tendrdn que servir de soporte a los espiritus que van
a actuar de ayudantes del chaméan durante su caza de almas del mundo
sobrenatural son seleccionados a causa de su olfato para la caza y su capaci-
dad para sefalar a las fieras.

Elsegundo valorsimbolico estd ligado al valor comercial y fiscal atribuido a las

pieles después del ingreso en el imperio ruso.

Las pieles, mezcladas con cintas, menos costosas, que lentamente las van
sustituyendo, se ofrecen en seflal de buena disposiciéon para conquistar a los
espiritus.

En cuanto a la abstinencia por parte de los chamanes de los elementos
fundamentales de la alimentaciéon (leche y carne), se podria interpretar en el
marco de la reglamentacion simbolica del acceso a los recursos naturales,
caracteristica del chamanismo siberiano.

Soélo se trata, claro esta, de un elenco indicativo.

Fundamentos de la investidura

El propio Xangalov indica con claridad qué es lo que tiene propiamente
el efecto de investir al chaman. Sus descripciones —siempre muy breves—
de la «animacion» de los atributos chamdanicos siempre van precedidas del
siguiente comentario: «en este punto comienza el momento esencial». La
animacién va siempre seguida del «lavatorio» del candidato. El comentario
de clausura, en cambio, se pone, en el ritual de Kuda, justo después del
lavatorio, excluyendo, pues, del «momento esencial» el episodio de la subida
al abedul. La descripcion del rito observado en Unga, que no es tan preciso,
parece, en cambio, incluir con el mismo tono y en el mismo parrafo el episo-
dio correspondiente, que se liga directamente al lavatorio. Sea como sea,
llaman nuestra atencion tres elementos: los dos primeros, los unicos especifi-
camente nombrados, porque constantemente se consideran esenciales; el ter-
cero, sea por estar asociado de modo especifico a los dos precedentes, sea
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por haber dado lugar en la literatura occidental a una elaboracion que nos
parece extrafla a su significado originario, y que por ello reclama algunas rec-
tificaciones.

El concepto de animacion

El examen del conjunto de la animacion y del lavatorio, siempre asocia-
dos para llevar a cabo la investidura, pero relativos una, a los instrumentos
y otro, a la persona del chaman, demuestra que estos dos ritos se refieren al
mismo concepto de animacion. Tal concepto aparece explicito en el mismo
nombre del primer rito —«dar vida» a unos objetos— e implicito en lo que
tienen en comun los diversos usos que se hacen del segundo rito— devolver
la vida a algunos seres. Dos de estos usos tienen claramente por finalidad
principal la vuelta a la vida, ya se trate de curar a un enfermo de los tormen-
tos provocados por sus espiritus (cfr. supra, pp. 109 y 111), o se trate, en el
caso del héroe de las narraciones épicas, de devolverles el vigor dandoles a
beber agua de manantial (cfr. p. 113) o de volverle a su condiciéon de héroe,
rociandole con agua de manantial, en la que se han puesto en infusion las
plantas aromaticas (de nuevo el serpol, el enebro, etc. Hamayon 1981: 179s.).

A primera vista, el lavatorio del chaman se refiere a la idea del nacimien-
to, subrayada por las abundantes manifestaciones concretas de su estado
simbdlico de recién nacido: en Kuda, donde el candidato desciende del «ar-
bol madre amarillo», cabeza abajo, como si se tratase de un parto; y en Unga,
donde se le aplican una serie de ritos destinados a proteger a los nifios, se le
lleva a caballo sujetandole por las riendas, como si fuera un muchachito, y
queda ligado por un cordon umbilical al chaman padre (aunque este orden
sucesivo provoca algo de perplejidad). Sin embargo, aun cuando resulte evi-
dente, este renacimiento del chaméan no se refiere tanto al hecho de nacer,
como mas bien al de ser devuelto a la vida, y no tiene, por si mismo, el poder
de impartir la investidura.

En primer lugar, los ritos de nacimiento institucionalmente obligatorios
son el entierro de la placenta, la colocacidon en la cuna, la asignacion del
nombre y la presentacion a sus parientes (Basaeva 1980: 72-91); por lo gene-
ral, estos ritos no requieren la participacion del chaman. La utilizacion del
agua de manantial y de las hierbas aromaticas se da también en otro rito
(que recibe diversos nombres en cada lugar y el de ugaalga s6lo en tres de

ellos), que no tiene ningin valor sociologico, efectuado por el chaman y
destinado a proteger al recién nacido de los espiritus que se acercan a hacerle
lloraro a estorbar su sueflo —signos de la inestabilidad del alma en su
cuerpo— o que amenazan con matarlo. Golpeandole suavemente con un
montén de hierbas o con un ramillete mojado en la infusién, el chaman
ordenaal pequefio que no llore mas o que crezca deprisa (Basaeva 1980: 93-
95; Manzigeev 1960: 181 s); Xangalov I: 496-98). Lo que cuenta, en este caso.
no es tanto la llegada de un nuevo ser como conservarlo con vida.
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El andlisis comparado de las diversas circunstancias que motivan un «la-
vatorio» —como el héroe o el enfermo, e incluso el recién nacido que no
estan en realidad muertos antes del rito— impulsa a relativizar los propios
conceptos de vida y muerte. Tales conceptos no estan necesariamente sepa-
rados por una linea clara, segin el pensamiento de los Buriatos. Se puede
sacar la misma conclusion del examen de los ritos de caza en Siberia: los
huesos de las fieras muertas se colocan de un modo determinado para asegu-
rarse de que vuelvan a la vida (sin que se plantee la cuestidn, en las culturas
de cazadores, de saber si se trata del mismo animal o de otro ejemplar de la
misma especie: Harva 1959: 298-307; Lot-Falk 1953: 202-13). Ya sea que el
alma se vea maltratada por los espiritus, 0 que sea momentaneamente sepa-
rada del cuerpo, siempre la consecuencia es la pérdida del «soplo vital», o
bien una suspension de este ultimo en el caso del héroe de los relatos épicos;
para que se dé una verdadera ruptura es necesario que el alma haya sido
formalmente destruida o definitivamente capturada por los espiritus. A la luz
de una tal relativizacion se aclara un poco mejor el motivo de la repeticion
de los «lavatorios» del chaman.

En segundo lugar, el compromiso impuesto publicamente al chaman du-
rante la flagelacion orienta la reanimacion que le concede el rito: que vuelva
a la vida, pero con la condicién de que ponga su vida al servicio de la comu-
nidad. En otros términos, no es el lavatorio en si el que concede la investidu-
ra al chaman, sino su combinacién con la orden de servir dada al chaman y
con la promesa de obedecer obetenida de él, a través de la participacion, a
un tiempo obligatoria y benéfica, en su futura actividad de chaman. El cha-
man practica, pues, dos tipos de lavatorio.

— En primer lugar, los que pretenden compensar una pérdida de un
soplo vital. Su repeticion periodica (anual o incluso mensual: cfr. supra, p.
116) nos parecen, debido al formalismo, sin relaciéon necesaria con el conteni-
do del rito, un efecto de la evolucion o algin préstamo. Al contrario, estaria
plenamente dentro de la ldgica del rito chamanico un acto que se pudiera
interpretar, por influencia del budismo, como «cancelacion de una impure-
za». De hecho, el chaman, al ser el representante de los hombres ante los
espiritus, resulta afectado por cualquier pérdida de soplo vital que afecte a
sus convecinos, y por eso debe reforzar su soplo vital para hacerles frente.
El rito se beneficia de la funcion simbolica del lavatorio.

— El segundo tipo de lavatorios son los que llevan a efecto la obligacion
del chaman con respecto a sus semejantes y que a continuacioén ritualizan
esta obligacion, aumentando cada vez los atributos y poderes que se derivan
de ¢él. Este tipo de lavatorios son, en primer lugar, expresion del cuidado que
tiene la comunidad por conservar bajo su control el ejercicio del poder cha-
manico. Sélo este tipo de lavatorios pueden dar lugar a un «contrato», lo que
hace referencia a la funcion sociologica del lavatorio.

La finalidad que se persigue al ritualizar lo que es simbdlicamente esen-
cial es, en definitiva, la intencidon de tener bajo control al poder chaménico.
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Para la comunidad el mejor modo de ligar al chaman a su servicio consiste
en proporcionarle los atributos indispensables, en animarselos y en proceder
a reanimar al propio chaman.

Prueba de calificacion

Cuando el chaman, con sus instrumentos indispensables, ha sido puesto en
servicio, por asi decirlo, tiene lugar la subida a los arboles. Se imponen de
entrada al menos tres consideraciones.

Si se admite que el chamén «viaja» al mundo sobrenatural, entonces se
trata de un viaje simboélico del alma, que por lo general viene indicado por
algin acontecimiento, real o simulado. En todo caso, aunque tenga que imi-
tar los saltos y las acrobacias necesarias para superar ciertos obstaculos, en
cambio no debe nunca, excepto en este rito de investidura, subirse a los
arboles —trasplantados para la ocasion, cerca de su yurta—. De hecho su
oficio de chaman no le exige trepar a los arboles.

Por lo deméas la copa de los arboles no es el Gnico sitio desde el cual
puede invocar a sus antepasados y a los demas espiritus. Nada indica, por
otra parte, que las invocaciones que canta cuando estd arriba sean de algun
modo diferentes de las que pronuncia en otros lugares. Y las voces del cha-
man padre y de los nueve hijos, que mantienen extendidas las piezas de
fieltro abajo, acompafian sus invocaciones como un coro.

La principal preocupacion mientras esta trepando a los arboles es la de
no caerse, sea cual sea la colocacion de los arboles y el recorrido a seguir.

El hecho de trepar a los arboles parece ser, pues, una especie de demos-
tracion por parte del chaman —pero no la demostracion de sus capacidades
fisicas. He aqui una brevisima descripcion, relativa a una modalidad diversa
del episodio que, aunque no tenga nada que ver con la subida de que habla-
mos, puede sugerir la correcta interpretacion: «el nuevo chaman debe trepar
a una rama, con las dos manos o con una sola: si no se cae se le reconoce
como un chaman servidor de los espiritus» (Eremeev 1875: 807s). La compa-
racion con otras pruebas a que se somete el chaman, entre los Buriatos y
otros pueblos vecinos, sugiere la hipotesis de que la prueba es doble: ha
adquirido la naturaleza de espiritu (y eso le libera de las limitaciones fisicas
normales); ha conseguido el apoyo de los espiritus de sus antepasados, pro-
tectores o ayudantes. Estas son las dos facetas de su calificacion como cha-
man.

El caracter ejemplar de este episodio viene confirmado por el hecho de
que la caida no pondria en entredicho la investidura que acaba de recibir.
Antes bien, ésta resultaria confirmada por el presagio que se derivaria de la
misma caida: la escasa eficacia y muerte prematura de un chaman de pleno
derecho.

Sin duda la preocupacion por evitar una caida es demasiado prosaica,
respecto a la imagen mistica que Mircea Eliade quiere dar del chamén (como
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también el consumo de alcohol, que Eliade, publicamente, ignora). Pero hay
que reconocer que en el rito de los Buriatos no existe ningin elemento que
justifique una interpretacion (como la que propone el autor citado) en los
términos de una ascension al cielo.

Como la mayor parte de los restantes pueblos siberianos (cfr. por ejem-
plo, a propdsito de Selkup, Prokofeva 1976: 112), los Buriatos conciben el
universo como horizontal. Cada uno de los dos componentes de este univer-
so, el bosque y el agua, estd dotada para ellos de espesor, sin que, en cambio,
lo alto y lo bajo constituyan dos estratos superpuestos.

Bajo la influencia conjunta de la evolucion interna, de la cristianizacion
y, sobre todo, mas en general, de la insercion en la estructura piramidal del
Estado ruso, el universo entre estos pueblos «oscila» hasta hacerse vertical,
subdividiéndose en un niimero creciente de planos jerarquizados, que com-
prenden algunos escalones celestiales y un infierno subterraneo. Una vision
de este género deja transparentar con toda evidencia algunas representacio-
nes chamadnicas, aunque no se trate, en realidad, de un elemento auténtico.

Por otra parte, la nocion de «arbol del mundo», tan estrechamente conec-
tada por Eliade a su tesis de la ascension al cielo, se aplica en su obra
indiferentemente a cualquier arbol ritual. La funcién de ligar dos mundos o
dos planos del mundo, de relacionar el cielo con la tierra, es ciertamente uno
de los posibles valores que puede asumir un arbol, pero no el tnico. El arbol
puede ser también un signo de orientacién en la naturaleza, altar natural,
sede de presagios evocados por su forma o por el movimiento de sus ramas;
y, ademas, puede ser una realidad inmoévil cuyo crecimiento se relaciona con
el de un ser movil, espacio que da lugar a técnicas corporeas diferentes de
las que se practican en el suelo, etc. Ademas, aunque todos estos valores
diversos coexistan en una misma sociedad, no son necesariamente exclusivos
ni estan presentes a la vez en el mismo arbol. Asi, los arboles traidos del
bosque para la investidura del chaman de los Buriatos asumen al menos seis
roles diferentes.

Este episodio vuelve a plantear un interrogante sobre la posible asimila-
cion del chaman a una victima sacrificial, asimilaciéon que ya hemos mencio-
nado a propdsito de lo de cortarle en pedazos v. supra pp. 9 s.). El chamén
que se sube al arbol ;es, como la caja toradcica del animal enfilada en la
pértiga, una ofrenda hecha a los espiritus? La comparacion tampoco esta vez
encuentra una respuesta; si acaso es de alguna manera oportuna, ciertamente
no lo es al nivel de detalles rituales aislados.

Pero sobre todo, esta sobreabundancia de valores simbolicos atribuidos
al arbol (ninguno de los cuales, por otra parte, tiene un papel estructural)
parece una especie de confabulacion montada para esconder el olvido o el
rechazo del auténtico valor del arbol en una situacidon social anterior, basada
en la actividad de la caza. El arbol era percibido esencialmente como una
representacion del bosque; y éste, a su vez, como el agua, representaba el
lugar primordial donde el hombre consigue sus medios de vida. La logica de
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las relaciones con los espiritus que gobiernan el mundo hace del cazador un
«conquistador» de animales salvajes y del chaman un conquistador de almas,
asimilables ambos al conquistador de mujeres en el sistema matrimonial, y.
por lo tanto, hace que el ingreso del chaman en su oficio aparezca como el
resultado de una alianza. De hecho, en muchas sociedades siberianas se cree
que el chaman tiene como esposa simbdlica a la hija del espiritu del bosque
o del espiritu de las aguas, y el rito que sella su ingreso en el oficio puede
interpretarse como un rito nupcial. Entre los Buriatos de Unga el rito de
investidura estd dedicado a la hija del espiritu de las aguas, y siempre va
dirigida a ella la invocacién que canta el chaman en lo alto del arbol (Xanga-
lov 1959, 11. 162, 169, 171).

La vision de la alianza institucional con el espiritu del bosque proporcio-
na al episodio del arbol una dimensién verdaderamente estructural. En cam-
bio, la importancia limitada concedida a este episodio por los Exirit-Bulagat
podria explicarse pr la pérdida de aquella visiéon, en el momento en que las
bases y los intereses de la sociedad han sufrido un proceso de evolucidn.

Vuelta a la vida en el mundo de los hombres

Los arboles que asumen un papel ritual en la ceremonia de los Buriatos
son, en su mayoria, arrancados de su marco natural para reconstruir un
nuevo marco natural en el espacio de los hombres. Este rasgo se inscribe en
un conjunto en que se contraponen aprendizaje e investidura.

El candidato a chaman se ejercita en el bosque, ¢l solo, lejos de su am-
biente. Luego recibird la investidura en una porcidn artificial de bosque, de
modo oficial, ante un publico numeroso. El candidato demostraba a los
muertos que sabia perder el sentido o sofiar para comunicarse con ellos;
quien ha recibido la investidura, en cambio, aporta a los vivos la prueba de
que sabe evitar la caida para servirles mejor. Cuando era un adolescente
inexperto se daban fugas y rarezas para separar al candidato de la sociedad;
la investidura subordina al chaman a la organizacion y los intereses de la
sociedad. En fin, la preparacion se asimilaba claramente al estado de muerto,
aunque tal estado no se concretara en ningun rito funerario. En cambio la
reanimacion (perfectamente simétrica respecto a aquélla) resulta ritualizada
con toda evidencia. Es como si en un caso fuese importante el estado real (o
considerado como tal), con su eficacia religiosa, y en el otro caso fuese fun-
damental el acto ritual por si mismo, con su dimensién social.

Separadas en el tiempo, contrapuestas en el espacio y por las circunstan-
cias en que se desenvuelven, la preparacién (con su evocacion del estado de
muerto) y la reanimacion (con la concretizacion de la vuelta a la vida) expre-
san juntas lo que la logica de la mediacién chaménica impone a su autor:
acumular en si mismo los modos de ser para asegurar la buena gestion entre
las almas y entre los mundos. La eficacia practica se atribuye a la capacidad
del chaman de hacerse espiritu entre los espiritus: jsélo los espiritus lo deci--
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den! Por eso la preparaciéon es solitaria: porque no tiene nada que ver con
la sociedad. Sin embargo, la propia sociedad imagina que los espiritus inter-
vienen como terceros en discordia en todas sus relaciones, tanto las internas,
como aquellas que tienen que ver con el mundo exterior; pero sé6lo se puede
actuar sobre ellos a través del chamén. Su actuacion y el rito que le da
concrecion se realizan a través de la vuelta a la vida del chaman. Por eso la
ritualizacién que se desarrolla entorno a la reanimacion tiene, para el ejerci-
cio futuro del oficio de chaman, un papel menos decisivo que el que viene,
en un contrapunto socioldgico, del desarrollo simbolico de su preparacidn.

Pragmatismo y ritualizacién

La oposicion complementaria entre el pragmatismo que sirve de base al
oficio y la ritualizaciéon que enmarca su ejercicio, eco de nuestro interrogante
inicial sobre la aparente incompatibilidad entre carisma e institucionaliza-
cidn, ilustra un aspecto tipico del chamanismo: la divisiéon del poder. Se sabe,
de hecho, que las sociedades en que el chamanismo es una instituciéon consti-
tutiva son de tipo tribal, e inversamente, que cualquier centralizacion de tipo
estatalizado repercute en la marginacion de los chamanes. Tradicionalmente,
se contrapone, por un lado el poder de la propia organizacion de la sociedad
(el de los ancianos del clan, por ejemplo), que no puede ser contestado y que
es permanente, aunque débil, y por otro, el que se atribuye a los personajes
carismaticos que aseguran su dindmica (el poder del chaman, el jefe de la
caza o de la guerra), que es fuerte, pero temporal, o mejor, cuya duracidon
estd regulada por el control constante que se ejerce sobre él.

Por tal motivo se afirma siempre que la aparicion de un nuevo chamén
estd determinada por sus cualidades personales, aunque lo que la haya pro-
vocado sean las necesidades de su clan. El carisma se reivindica siempre
porque, aunque sea falso o solamente anticipado, es lo que condiciona en
realidad la futura fuerza del chamén. Es significativo que, cuando una cura
chaménica falla, se acusa inmediatamente al chamén que ha actuado y se
recurre a otro chaman; en cambio, si falla un lama tibetano o un médico, lo
que se rechaza como ineficaz es el sistema médico de los lamas o de los
occidentales. Estos tltimos aplican reglas: si el resultado es negativo significa
que las reglas —y, por lo tanto, los sistemas que las imponen— no tienen
ningun valor. El chamdan, en cambio, pone en juego las relaciones que ha
conseguido con los espiritus: todo depende de la capacidad de cada chaman
para las relaciones publicas.

Pero el chaman, segln la sociedad chamanista, puede negociar s6lo si esta
armado con sus atributos, que deben estar «animados» para asegurar la co-
municaciéon con los espiritus. Reservarse el derecho de «animar» (y a menu-
do también construir) todo el instrumental del chaman parece, por ello, la
mejor manera de controlar una actividad que, por lo demads, exige el libre
desarrollo de la aptitud personal. Es significativo que la «animacion» de los
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objetos del chaman sea el tnico ritual, entre los relativos al oficio chamanico.
que sea obligatorio en Siberia, constituyendo a menudo el rito colectivo mas
largo y mas importante. Lo mismo se puede decir del hecho de que la «ani-
macion», aun siendo el ntcleo estable del rito de los Buriatos, el primer acto
del «momento esencialy, acabe por perder importancia en beneficio de los
demas ritos, centrados en la persona misma del chaman.

Este deslizamiento progresivo ilustra la evolucion de la sociedad de los
Exirit-Bulagat y del lugar que en ella ocupa la institucion chamanica. Esta
evolucion parece ser acogida y afrontada de diferente manera segun los gru-
pos: en algunos, como los de Kuda y Unga, ésta provoca un desarrollo ritual
que crece entorno a la investidura del chaman, mientras que en otros grupos
la reaccion es la contraria: el rechazo a la ritualizacion.

A través de la sobreabundancia, variabilidad y complejidad de los ritos
desarrollados en Kuda y en Unga, se pone de manifiesto la subordinacién
siempre creciente de la institucion chamanica respecto a la institucion del
clan: de este modo el oficio del chaman se inclina hacia una especie de
sacerdocio, completamente encerrado en el marco del grupo social.

Esta subordinacion va a la par con el cambio social y econdmico sobreve-
nido. La ganaderia, sobre todo, al crear un patrimonio hereditario, provoca
en la organizacion social la prevalencia del principio de filiacion. Lo que
redunda en desventaja para el principio de alianza, que prevalecia en una
sociedad basada en la caza, ya que en clla se basaba la unidad social funda-
mental.

La nociéon de filiacion se expresa en el rito de modo redundante: en la
calificacion del chaman «padre» y de los nueve «hijos» que rodean al candi-
dato a chaman; en la ficcion de su nacimiento y de su infancia, como si se
tratase de acoger a un nuevo miembro de la comunidad; en el caracter ances-
tral de los espiritus que presiden la actividad chamanica (mientras que en
épocas anteriores tenian mayor papel los espiritus animales o humanos, que
eran sus aliados).

Se deriva de ahi una intensificacion de las relaciones de dependencia,
tanto de los hombres entre si como entre hombres y espiritus. El sostén que
se da al chaman para intervenir en el mundo sobrenatural no le viene ya de
aliados con los cuales estaba, por asi decir, en una situacion de igualdad y a
los cuales por eso podia «engafiary, sino de antepasados a los que debe su
existencia y a los que debe obediencia.

Una consecuencia de esta dependencia con respecto al mundo sobrenatu-
ral es la verticalizacion del universo y su nueva estructuracion, que a su vez
lleva a la concepcion de mundos dispuestos en planos superpuestos, entre los
cuales se puede dar un movimiento ascensional.

Una segunda consecuencia es la prioridad que se da hoy, en la vida y en
el pensamiento de la sociedad, a sus relaciones internas (comprendiendo a
los vivos y a los difuntos), respecto a las relaciones con el mundo natural del
que consigue sus recursos.
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A la luz de este desplazamiento del interés de la sociedad desde los
instrumentos «animados» poseidos por el chaman a su misma persona, resul-
ta transformado también otro aspecto, mas técnico, del chamanismo. Los
mensajes enviados por los espiritus van a parar cada vez mas a su cuerpo.

En Kuda y en Unga hemos visto al chaman fisicamente expuesto a la
prueba: ;los espiritus le sostienen para que no se caiga del arbol?

Entre los Selkup del Yenisey, el ritual kam, llamado «el de la tienda
oscura», propone otro interrogante: ;los espiritus acuden a la llamada del
chaman? Este, en la oscuridad, con las mufiecas y los tobillos atados, tiene
que demostrar a los de alrededor la presencia fisica de los espiritu, a quienes
sabe llamar a su servicio: tiene que oirse el ruido de sus pasos, su respiracion,
sus gritos (Prokofeva 1981: 58, 67).

Aun hay otros elementos que subrayan esta idea de la contribucion del
cuerpo del chaman en el ejercicio de su oficio. La uncién de sangre en sus
organos de los sentidos, por ejemplo, ya sea una innovacion o el resultado
de un préstamo, queda mal integrada en el rito y estd en desacuerdo con el
uso simbolico de la sangre propio de la cultura de los Buriatos en general.

Lo que cambia es el lugar y la forma de encuentro con los espiritus, y se
introducen en la practica chamanica formas proximas a la posesion. La pose-
sion (como todo lo demas en este rito) coincide con una mayor apropiacion,
por parte de la comunidad, de las relaciones que el mediador, por ella escogi-
do, mantiene con el mundo sobrenatural: ya no se puede separar de su perso-
na la actuacion del chaman (al revés de lo que sucedia con sus objetos, que
se prestaban bien al cambio de propietario). A esta luz podria adquirir valor
la interpretacion, esbozada, aunque luego dejada en suspenso, del chaman
como un ser ofrecido en sacrificio a los espiritus —sacrificio cuya condicion
es precisamente que su persona se ponga en juego. Este aspecto estaria
también en relacion con la evolucion de la sociedad y del chamanismo dentro
de ella. Y por otra parte, la comparacion tendria un valor solo parcial, dado
que el «sacrificio» del chaman choca de frente con el acto que le convertiria
en un auténtico sacrificio, o sea, con la destruccion que asegura la transferen-
cia de la victima a su destinatario. En realidad, el sacrificio no existe desde
el momento en que el chaman permanece entre los hombres, a su servicio.
En todo caso el chaman podria suponer un paralelo del animal «consagra-
do», que, en medio del rebafio, representa al ser sobrenatural fundador del
grupo. En la transformacion que sufre el chaman para poder acceder a su
oficio se reunirian dos tratamientos rituales distintos y complementarios, di-
rigidos ambos a los animales domésticos (ver supra, p. 115; y Hamayon
1978).

En conclusion, las distintas actitudes con respecto al rito de investidura
derivan de elecciones opuestas a proposito de la «direccion» del oficio cha-
manico. Los Buriatos de Kuda y de Unga se muestran sensibles al beneficio
sociologico de la ritualizacion, a costa de disminuir la eficacia de sus chama-
nes. «Los chamanes de hoy no sirven para nada», se lamentan, recordando
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con nostalgia a los del pasado o a los de los Tungusos, que se retiraron al
bosque. Y, en efecto, este rito de investidura (sea cual sea la influencia que
haya tenido en su elaboracion la tradiciéon propiamente chamanica, la reac-
cion a los cambios sufridos y el préstamo eventual de las liturgias budista y
cristiana) tiende precisamente, por su propia naturaleza, a reafirmar la iden-
tidad y la cohesion de una sociedad golpeada por la aculturaciéon. Al incluir
en si los rasgos principales de los otros dos grandes rituales colectivos (el
sacrificio del clan y el matrimonio), este rito tiene la amplitud y el aspecto
totalizador de un polo aglutinante. Y, de este modo, representa una especie
de espejo que la sociedad se pone delante para pedir ayuda en sus opciones.

De hecho, no es raro que los dos clanes de Ida que rechazan con mas
fuerza el rito de investidura, estén entre los mas afamados por la eficacia de
sus chamanes. Estos dos clanes son los mas ligados a la eficacia simbdlica de
la accion chamanica, a costa de infravalorar la importancia de su aspecto
sociologico. El éxito de los tratos con los espiritus implica que el chaman
pueda ponerse en situacion de fuerza con respecto a ellos, y exige que tenga
una cierta libertad de maniobra y no se encuentre coaccionado desde el
principio por una relacion de depenencia. Por eso, es preferible librar al
chaman de las obligaciones de la preparacion ritual y elaborar otros medios
para que no se pierdan los beneficios de su actuacion.

Roberte Hamayon
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LOS RITOS DE INICIACION EN EL HINDUiSMO

Entre los sacramentos (samskara) que jalonan la vida de un hombre de
las tres castas superiores, hay uno particularmente apreciado por las familias
hindtes, sobre todo por los brahmanes: la iniciacion llamada en sanscrito
upanayana. La palabra estd formada por un prefijo: upa, que significa «junto
a» y un sustantivo: nayana, derivado de la raiz NI: «conducir». O sea que,
literalmente, significa: «conducir junto a», «introduccién». Se trata de la
iniciacion religiosa del joven hindu, de su instruccidon espiritual.

El rito es antiquisimo, se remonta a la época védica, donde precisamente
se encuentra su significado original.

La iniciaciéon debe entenderse en el marco general de la vida. La vida de
un brahman esta tedéricamente dividida en cuatro asrama, o sea, en los cuatro
estados o condiciones de vida por los que debe pasar cada miembro de las
castas superiores. El primer asrama es el estado «del discipulo». El periodo
de la infancia no se considera un asrama. El niflo es s6lo un arya «virtualy,
un miembro potencial de la sociedad brahmanica. La vida de un individuo
que aun no ha recibido el samskara o «rito de perfeccionamiento de la inicia-
ciony», es una vida salvaje, aun no adecuada al Orden cosmico. En cambio,
cuando un joven pasa a través del nuevo nacimiento de la iniciacion, entra
en una vida organizada, donde recibe un «estatuto» (dhaman), o sea, un
oficio y un lugar en la sociedad india. Se convierte asi, en un dvija, un «naci-
do dos veces».

En las «Leyes de Manu» se encuentra escrito lo siguiente: «Hagase, en el
octavo afio de su concepcion, la upanayana de un brahman, en el undécimo
afo la upanayana de un ksatriya, en el duodécimo afio la upanayana de un
vaisya (11, 36); «Hasta el duodécimo afio para un brahman, hasta el vigésimo
segundo para un ksatriya, hasta el vigésimo cuarto aflo para un vaisya, aun
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no se ha pasado el tiempo de recibir la investidura (o imposiciéon del cordén
brahmadanico) santificada a través de la recitacion de la savitrin (11, 38): «Pe-
ro, mas alla de este limite, los jovenes de las tres castas superiores que no
hayan recibido todavia el samskara a su tiempo, indignos de la iniciacion,
excomulgados (vratya), estan expuestos al desprecio de los hombres de bien»
(11, 39)'. (La palabra vratya significa miembro de una banda errante, de
una comunidad no brahmanica).

Estas citas bastan para subrayar la importancia del samskara del upana-
yana que hace del arya «virtual» un arya «real»; es el rito especial que expre-
sa la naturaleza propia del hombre de las castas superiores, haciendo de ¢l
un miembro de pleno derecho de la sociedad india.

La descripcion del rito, en su forma antigua, no se encuentra en el Rig-
Veda, pero si en el Atharva Veda, en los Brahmana y en los Upanisad; en
estos textos, el rito empieza con la permanencia de un joven en la casa de
un Maestro. Durante este periodo, el discipulo debe vivir casto y alejado de
su casa y debe servir a su Maestro. Es el periodo llamado del brahmacarya,
el discipulo recibe el nombre de brahmacarin, es decir uno que se ocupa
esencialmente del brahman, la palabra sagrada del Veda, que —como es
sabido— se dedica por entero a la actividad sacrificial.

De todos modos, en los Upanisad, el conocimiento de la palabra sagrada,
o brahman, sobrepasa con mucho al de las férmulas rituales. Por eso la
iniciacion se convierte en una formacion espiritual.

El joven que se acercaba a un Maestro para hacerse discipulo tenia que
manifestar claramente su intencidon. Decia, por ejemplo: «He venido a pasar
el periodo del brahmascarya, déjame ser un brahmacariny. El Maestro toma-
ba nota, entonces, de las disposiciones de su futuro discipulo y le preguntaba
cual era su familia, su estirpe, su clan (gotra). Segun lo que contestara, le
admitia o no en su seguimiento, prometiéndole, en caso de ser admitido,
instruirle, diciéndole, por ejemplo: «Yo te instruiré» (literalmente: «yo te
conduciré desde ahora»)'®".

Entre las virtudes exigidas por el Maestro, aparte de la pasion por la
verdad, figuraba la confianza (sraddha). Esta se daba a menudo de modo
natural, ya que el futuro discipulo se habia sentido atraido con anterioridad
por la fama del Guru y por su programa: «EI atman... necesita buscar, necesi-
ta desear conocer. El que encuentra este Afman y lo reconoce, obtiene todo
el mundo, (realiza) todos los deseos. Por nuestro deseo de ¢l nosotros segui-

mos siendo discipulosy'®’.

7 Leyes de Manu, 11, 36, 38, 39.
80 Chéndogya upanisad. 1V, 4-5.

81 Chandogya upanisad, VIII, 7-3.
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También podia darse cuenta por el aspecto exterior del Maestro de que
poseia un conocimiento superior. En la Maitry upanisad, el rey Brihadratha,
después de haber abdicado en su hijo, considerando lo perecedero de este
cuerpo material, habiendo llegado al estadio del completo desprendimiento,
marchod al bosque. Y alli, después de haber prometido dedicarse a la perfecta
ascesis, con los ojos fijos en el sol, permaneci6 con los brazos en alto. Al cabo
de mil dias, llegé hasta ¢él, como una especie de fuego sin humo, de un
esplendor ardiente, un conocedor del Afman, el augusto hijo de Saka. «jAl-
zate!, jalzate!», dijo al rey. «jEscoge un don!» El rey, tras rendirle homenaje,
dijo: «jSefor! yo no conozco el atman, pero hemos oido decir que ti conoces
su verdadera naturaleza: jrevélanoslal»'®?.

Si el discipulo plantea alguna cuestion al Maestro, no es raro que éste
responda poniéndole a prueba, o subrayando la dificultad de la respuesta:
«Eso ocurrié en otros tiempos, ahora esta cuestion es dificil de resolver...
expresa otro deseo»'®. O si no: «No es posible comprenderlo, la cuestion es
muy sutil. Escoge otro don»'™*.

Si el discipulo insistia, el Maestro acababa por dejarse convencer, admi-
tiéndole en su seguimiento. El signo mas manifiesto de aceptacion consistia
en confiarle la custodia del fuego sagrado y la guardia de su rebafio. Cada
brahman debia disponer diariamente de leche para el sacrificio del agnihotra
y, por lo tanto, llevaba a pastar a los animales.

Al aceptar al joven como discipulo, el Maestro se disponia a transmitirle
todo su saber, «sin que faltase nada». Sin embargo, no se comprometia a
transmitirselo en un periodo determinado, ya fueran meses o afios.

La ceremonia de aceptacion del discipulo era el comienzo de un tiempo
de formacion que podia durar bastante. Sin duda, con no poco humor, una
Upanisad cuenta que el dios Indra practicoé el brahmacarya junto a Prajapati,
el Sefor de las criaturas, durante cien afios'®>. En otra Upanisad, el tiempo
de noviciado dura tanto tiempo que el discipulo acaba por preguntarse si el
Maestro va a conseguir trasmitirle todo su saber. La iniciacién consistia,
esencialmente, en la época de los Upanisad, en aprender el sentido profundo
de las palabras sagradas y el fundamento ultimo de ellas, el brahman neutro,
lo absoluto —se diria hoy—, entendido como fundamento de la personali-
dad, del Afman y del cosmos.

"2 Maitry upanisad, 1, 2.

8 Maitry upanisad, 1, 2.

18 Katha upanisad, 1, 21.

8 Chandogya upanisad. VIII, 11-3. Lo que, indirectamente, significa que en realidad se necesita

toda una vida para alcanzar la plenitud de la Verdad.
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Asi pues, lo que se consideraba importante era que el discipulo se libera-
se de las falsas nociones que pudiera tener sobre este atman-brahman, se
liberase de todo lo que el Vedanta posterior llamard «sobreimposicion»
(adhyasa).

A través de esta formacion espiritual, el discipulo quedaba regenerado.
El Satapathabrahmana declara que con su enseflanza, el Maestro lleva a su
discipulo como a un embridn, queda preiado.

«El Maestro queda prefiado
al poner su derecha sobre el discipulo.
Y éste nace al cabo de tres dias
como brahman, con la plegaria solary'®®

Las «Leyes de Manu» (cuya redaccion se sitia entre el siglo II a. C. y el
II d. C.) se refieren a una €época posterior a los Upanisad, en la que el
samskara de la iniciacion ya estd definido como un rito, pero ya no se vive
como una larga iniciacion. Y, ademds, esta iniciacion ya no lleva necesaria-
mente al conocimiento del atman-brahman, aunque si al conocimiento de las
obligaciones rituales. Los dos ritos esenciales siguen siendo la imposicion del
cordon brahmanico, sin el cual no se puede sacrificar, y la enseflanza de una
formula sagrada: la savitri, llamada también gayatrl, que suena asi: «QOjala
recibamos la maravillosa luz del dios Savitar. Que ¢l vivifique nuestros pen-
samientosy.

Las «Leyes de Manu» precisan, por otra parte, el modo de vestir, interior
y exteriormente, del joven brahman, del joven ksatriya o del joven yaisya,
como debe lleva el cinturdn y, sobre todo, el cordon sagrado (yajiiopavita o
yajiiasUtra) que hay que llevar sobre la parte superior del cuerpo, como debe
ser el baston y cual su longitud.

El discipulo se presenta con la cabeza rapada, salvo un mechén de cabe-
llos, con habito de mendicante, con un taz6én en una mano y un baston en la
otra. Recibe del Maestro un cordéon brahmanico, celebra por primera vez el
culto del fuego sagrado y recita la gayatrl; luego, va a mendigar su sustento.

Una vez mas las «Leyes de Manu» afiaden que el iniciado, investido con
el cordon sagrado, cuando pida limosna a una mujer, debe hacerlo de modo
educado y respetuoso. Primero debe pedirla a su madre, o a su hermana o a
la hermana de su madre.

Atn hoy, la iniciacién se lleva a cabo del mismo modo. Después de haber
conseguido alimento suficiente y habérselo mostrado a su guru, se purifica,
lavandose la boca; entonces se pone a comer, mirando hacia oriente.

J. Varenne, Mythes et légendes extraits des Brahmanas. Gallimard, pp. 72-75. La plegaria solar,
llamada Gayatri a causa del tipo de veros utilizados, cfr. mas adelante la traduccion, nota 10.
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Las «Leyes de Manu», de acuerdo con el espiritu de los testigos anterio-
res al Veda, conciben la iniciacion como un nuevo nacimiento. Dicen, por
ejemplo: «Quien, mediante las palabras de la verdad, hace entrar en los oidos
la palabra del Veda, debe ser considerado como un padre y como una madre;
su discipulo jamas debe causarle afliccion»'®’.

Guy Deleury ha descrito bien, en su libro Renaitre en Inde, la iniciacion,
tal como hoy se practica. «El hijo de una familia brahmanica es iniciado
entre los siete y los diez afios. Hasta esa edad, es un hombre normal y
corriente, an no es un dvija, un «nacido dos veces». Al contrario, la hija sélo
se hace legitimamente brahmana con el matrimonio... en cuanto al momento
preciso en que se da la iniciacién, se espera a que haya varios hermanos en
edad de iniciarse, para no multiplicar los gastos...»

Los ritos de iniciacion de un joven brahman son, sin duda, junto con
algunos ritos nupciales, los unicos que se remontan a la época védica. Se
comienza con ritos de purificacion. El joven adepto es tonsurado, antes de
ser admitido en una larga ceremonia en torno al fuego, presidida por el
padre, con asistencia de la madre. Dentro de esta ceremonia, la entrega del
cordon sagrado representa el eje de toda la ceremonia: el brahman lo lleva
en bandolera durante toda su vida. Este cordon estd formado por tres hilos
de algodoén, anudados con nudos diferentes segin las castas (jati). El padre
entrega, después, a su hijo un segundo cordon de fibra vegetal, que éste se
cifie en el costado y el langoti, 1a faja de seda roja o amarilla. En tiempos, el
muchacho se iba al bosque para encontrarse con un guri. Por eso, todavia
hoy, recibe un baston para defenderse de los animales salvajes y un trozo de
piel de antilope —que se parece extraflamente a un escapulario y que se lleva
alrededor del cuello—, recuerdo simbdlico de la verdadera piel de antilope
que servia de alfombra para escuchar la enseflanza del guru. La entrega de
todos estos distintivos se acompafia de largas oraciones de consagracion.

El joven brahman celebra por primera vez el culto del fuego sagrado y
se le ensefia, entre otras cosas, cuantas cucharadas de mantequilla derretida
hay que echar en él. Después, se le comunica la gayatrl, el verso mas sagrado
de las escrituras védicas, que sdlo el brahman conoce, aunque se trate de un
secreto solamente tedrico, puesto que el verso aparece escrito en los libros
rituales. A pesar de ello, la comunicacion de la gayatrl, se lleva a cabo bajo
un velo que cubre al padre y al hijo, sentados frente a frente, de modo que
nadie, entre los presentes, pueda oir lo que el padre susurra al oido de su hi-

j0188.

187 Leyes de Manu, 11, 144.

%8 He aqui una traduccion: «Meditemos en esta luminosa y adorable Conciencia en el movimiento
de su desarrollo. Que ella conduzca a nuestro entendimiento a nuestra liberacion». O esta otra: «Medite-
mos sobre la luz adorable del divino Savitar. Que ¢l estimule nuestros pensamientos».
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Después, el muchacho cumple con el rito de obediencia: pone su cabeza
sobre los pies de su padre, que sustituye, hoy, al guru del pasado. Asi se
explica el rito de adopcion que sigue, ya que el guru se convertia en el padre
del muchacho. Hoy en dia, el padre, al acoger a su propio hijo en sus rodillas,
lo adopta en el momento en que éste «renacey.

Como la iniciacion abre el acceso a la sociedad de los hombres, el mucha-
cho se despide de su propia madre durante una Ultima comida ritual. La
madre se sienta al lado del hijo y, como habia hecho siempre hasta entonces,
le ofrece de comer, tomando el alimento de una fuente preparada para am-
bos. En ese momento las madres rompen a llorar, como sefial del abandono:
el muchacho ya no estara con ella, sino con los hombres. Siguen luego otros
ritos. Después, el muchacho mendiga el alimento acercdndose a todos los
presentes, comenzando por la madre, en recuerdo de la antigua costumbre,
cuando el joven brahman solamente comia lo que se le daba de limosna'®.

En esta descripcion se hace evidente lo que el rito actual ha conservado
del pasado y lo que, en cambio, ha perdido. Hoy, en la mayoria de los casos,
ya no se observa el periodo del brahmacarya, la formacién con un Maestro.
Sin embargo, se observan, aqui y alla, en la India, tentativas de hacer revivir
el uso antiguo: en Bombay, por ejemplo, donde, en un colegio brahmanico,
los estudiantes, vestidos segun las costumbres del pasado, pasan un periodo
de formacion con un Maestro. Madeleine Biardeau cuenta que ha visto, en
un pueblo, a jovenes hindles acercarse cada dia, antes de ir a la escuela, a
casa de un brahméan a aprender el Veda.

Cada iniciacion se completa en pocas horas o en pocos dias, si se cuentan
los ritos preparatorios y subsiguientes. Sin embargo, ain conserva un valor
simboélico y afectivo importante. Es un rito de paso —como explica Guy
Deleury— de la infancia, sin fe ni ley, exclusivamente sometida a la autori-
dad de las mujeres, a la adolescencia, que exige una conducta responsable
para con la familia, la casta y la sociedad. «La iniciacion, presentada por los
tedlogos como un renacimiento ritual, era interpretada por los jovenes ado-
lescentes como el nacimiento y el comienzo de una existencia independiente.
En muchos casos me he dado cuenta de que los adolescentes atribuian a la
ceremonia de iniciacion mucha mas importancia de la que le daban sus pa-
dres, quienes, a menudo, se decidian a celebrarla por puro conformismoy.

El rito de iniciacion debe ser estudiado, sobre todo, en su estructura
socioldgica, tal como se ha impuesto mas o menos en todos los grupos reli-
giosos derivados del hinduismo, ya sean yainas, budistas, yoguis, grupos tan-
tricos, lingayats o sikhs. Todos ellos, de un modo o de otro, a pesar de criticar
el hinduismo, han tomado de él la estructura iniciatica.

Baste el ejemplo de los Sikhs. Guru Nanak, fundador de la «Via de los
Discipulos» (Skkha pantha o sikhismo), se negd, segiin cuentan los relatos

G. Deleury, Renaitre en Inde, Stock, 1976, pp. 207-212.
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legendarios, a recibir la iniciacién hindu. Al cumplir los nueve afios de edad,
sus padres, que eran Ksatriya, llamaron a un brahmaéan, llamado Hardyal,
para cumplir con la ceremonia del janeii, término que en lengua pdanjabi
significa «cordon sagrado». En el Guru Granth se encuentran varios pasajes
que aluden a esta situacion:

«Si el cordon estaba hecho de compasion,
el cordon de alegria espiritual

los nudos, de continencia,

la torsidén, de Verdad,

si era asi el cordon sagrado del alma,
entonces, oh pdndit, pénmelo.

Un bello cordén sagrado nunca se rompe,
nunca se ensucia,

nunca se quema,

nunca se pierde.

Benditos sean los que lo llevan al cuelloy.

o también: una critica al brahman que ha pasado por la iniciacion:

«El pronuncia las plegarias de la mafiana y de la noche,
ofrece las libaciones de agua por los muertos,

recita la gayatri,

pero no posee el verdadero Conocimiento.

Es un hombre que se encuentra en la miseria».

A pesar de estas criticas, los Sikhs han elaborado otros ritos de iniciacion.
«Para desarrollar el caracter, es preciso tener un maestro viviente, que pueda
servir de ejemplo para el crecimiento moral y espiritual. El conduce a su
discipulo hasta el limite extremo de su acercamiento personaly.

A este maestro se le conoce como guru en el vocabulario hindil y como
Pir en el vocabulario religioso isldmico. Entre los Sikhs, el término guru
reviste un significado especial: se utiliza para Guru Nanak y para sus
sucesores, a través de los cuales pasd la misma luz hasta el Adi Granth o
Guru Granth Sahib. Desde el momento que el término Guru o Satguru, el
«Verdadero Guru», se usa poco, el Maestro viviente es conocido como Gur-
mukh, el que es guiado directamente por el guru y que guia a los demas. En
¢l se encuentran encarnados los principios del Adi Granth. Tiene que ser un
hombre iluminado. Porque si no, sus discipulos tendrian el mismo destino
que su preceptor espiritual'*’.

YIS Singh Kohli, 4 critical Study of Adi Granth, Motilal Banarsidas, Delhi Varanasi, Patna, 1 ed.
1961, 2 ed. 1976, p. 299.
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Segin los mismos Sikhs, algunos, en el Punjab o en otros lugares, actiian
como maestros espirituales, a pesar de no estar capacitados para ello.

En todo caso, los ritos de iniciacion y sobre todo la ideologia subyacente
han resistido bien en el hinduismo y han conservado gran parte de su signifi-
cado. Seria de desear no tanto que volvieran a encontrar su forma primitiva,
como, sobre todo, que permaneciera el espiritu que los inspirod.

«El wupanayama y los restantes samskara educativos constituian el gran
crisol cultural, donde las emociones, los deseos y la voluntad del joven adep-
to se fundian en una cosa, tomaban forma, se reestructuraban. Alli se le
preparaba para una vida austera, pero culturalmente rica. Ahora bien, esta
consagracion vital no se acabara nunca. La vida es un arte que exige esfuer-
zos concretos y voluntarios, bien ponderados. El wupanayana y el samskara

. . . . 191
tendran que abandonar sus viejos ropajes y cambiarlos por otros nuevos» .

Michel Delahoutre
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SILENCIO Y SECRETO EN LOS MISTERIOS
DE ELEUSIS

«El valor religioso y, en general, el valor cultural del «secreto» aun no
han sido suficientemente estudiados». Asi se expresa Mircea Eliade en su
reciente Historia de las creencias y de las ideas religiosas."” La invitacion
implicita contenida en esta frase tiene un valor de orden general, pero es
significativo que haya sido formulada durante la exposiciéon dedicada a los
misterios eleusinos. La idea del secreto, de hecho, es una de las que sugieren
inmediatamente los cultos del pueblecito del Atica, que tienen, a este propo-
sito, algo de ejemplar para el historiador de las religiones. Ya en la antigiie-
dad tenian un valor de prototipo; y los antiguos, ain después de haberse
introducido otros misterios procedentes de Oriente, continuaron refiriéndose
con preferencia a Eleusis cuando pretendian resaltar una cierta religiosidad
del secreto o cuando trasladaban a la filosofia esta religiosidad. Incluso los
cristianos, a pesar de la hostilidad, frecuentemente muy viva, que demues-
tran hacia los cultos de Eleusis —uno de los ultimos baluartes del paganis-
mo— no dudan en adoptar el prestigioso lenguaje que les era propio:

«jOh misterios (myistéria) verdaderamente santos (hagia)! jOh luz sin
mezcla (phos akération) ! Yo llevo la antorcha (dadouchoumai) para con-
templar (epoptéuein) los cielos de Dios, yo me hago santo (hagios) por medio
de la iniciacion (myouménos); el Sefior es el hierofante (hierophanter), y sella
al iniciado con su sello (sphragitezai) iluminandolo (photagogon)..”

En este texto, lleno de lirismo, casi todas las palabras pertenecen al len-
guaje eleusino.

92 1V, Cristiandad, Madrid 1978, 1 (ed. orig. Hisloire des croyances et des idees religieuses, 1-111,

Payot, Paris 1976-1983. I p. 313).
193 Clemente de Alejandria, Protettrico, XII 120-1.
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El «secreto de Eleusis» sigue despertando la curiosidad de nuestros con-
temporaneos. Su principal preocupacion ha sido la de intentar descubrir e
interpretar el contenido de las ceremonias centrales de la iniciacion, sobre
las que pesaba una espesa cortina de silencio. Incluso sin caer en una actitud
excesivamente critica, hay que reconocer que todos los esfuerzos llevados a
cabo para pasar revista a la literatura pagana y cristiana (como también a los
documentos iconograficos) aun no han conseguido quitar el velo que escon-
de el exacto desenvolvimiento de la iniciaciéon. Nuestros conocimientos son
muy fragmentarios y, a menudo, poco seguros.

Esta constatacion, que de todos modos representa un homenaje a la pie-
dad de los Griegos, plantea inmediatamente otro interrogante. ;Coémo es
posible que, a lo largo de un periodo de mas de un milenio, ninguno entre
tantos autores griegos haya roto, ni siquiera un poco, este silencio? ;Cdémo
explicar este respeto permanente y esta autocensura undnime en unas gentes
que se tenian por charlatanaslw, que, en otros campos se mostraron tan
libres de espiritu, tan avidas de expresar y comprender todas las cosas, tan
preocupadas por recoger e investigar cada asunto particular de su tradicion?
La respuesta hay que buscarla, probablemente, creo yo, en la naturaleza y la
calidad particular de la experiencia religiosa propuesta por los misterios
eleusinos. Sobre este tema los mismos antiguos nos han dado algunas indica-
ciones preciosas. Y, por otra parte, la idea del secreto y la prohibicion se
puede aclarar relacionandola con el conjunto simbodlico especial que caracte-
rizaba a esta clase de cultos. Me propongo dirigir mis averiguaciones por

. 195
estas dos pistas .

194 Platon, Leyes, 1, 641e: «Todos los Griegos tienen la impresion de que nuestra ciudad es la mas
locuaz (polylogos) y amante de los bellos discursos (phiidlogos) mientras que Esparta y Creta son la
una, la mas sobria en el lenguaje y la otra, Creta, ejercitada, mas que en las palabras (polylogia), en las
reflexiones (polynoia)» (trad. A. Zadro). Abundancia de sentido y discrecion en las palabras: he aqui lo
que caracteriza también a los misterios eleusinos.

1% Hemos utilizado: Chr. A. Lobeck, Aglaophamus. Sirve de theologiae myisticae Graecorum causis
libri tres... 1-11, Borntrager, Regimontii Prussorum 1829 (Resto. Darmstadt 1961) (importante también
por la enorme cantidad de documentacion recogida); P. Foucart, Les mystéres d'Eleusis. Picard, Paris
1914 (excelente exposicion, a parte de la teoria sobre el orgien egipcio de los misterios); O. Cesel, De
philosophorum Graecorum silenlio myistico. Topelman, Giessen 1919 (Religionsgeschichtliche Versuche
und Vorarbeiten, 16,2) (rest. Berlin 1967) (el primer Capitulo estd dedicado a la regla del silencio
eleusino); J. Souilhe, Le silence myistique, en «Revue d'ascétisme et de myistique», 4 (1923), pp. 128-
140; V. Magnien, Les mystéres d'Eleusis. Leurs origines. Le rituel de leurs initiations. Payot, Paris 1929,
1938 (obra que analiza una rica documentacion, pero que no tiene perspectiva histoérica y no distingue
los misterios rituales de los «misterios filosoficos»); G. Mylonas, Eleusis and the Eleusinisn Mysteries,
Princeton Univ. Pr. Princeton 1961 (analisis de tipo, sobre todo arqueoldgico, caracterizados por una
tendencia a la hipercritica); K. Kerényi. Die Myisterien von Eleusis. Zurich 1962 (tratado de conjunto,
con una interpretacion notablemente sabia); N. J. Richardson. The Homeric Hymn lo Demeter. Claren-
don, Oxford 1964, 1967 (estudio muy detallado del documento literario mas antiguo relativo a los
misterios de Eleusis); D. Sabbatucci, Saggio sul misticismo greco. Ateneo, Roma 1965, 1979 (un denso
capitulo sobre los misterios de Eleusis).
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En primer lugar, es importante comprender bien el alcance y la importan-
cia del «secreto eleusino» y disipar algunos equivocos ligados a los términos.
El uso en singular del término «secreto» haria pensar en una doctrina sapien-
cial y esotérica, comunicada a los iniciados durante la ceremonia. En reali-
dad, ningin documento avala esta hipdtesis. Se sabe seguro que habia /ego-
mena, «cosas dichas», y sin duda algunos sacerdotes, los mistagogos, tenian
la mision de guiar e instruir a los candidatos a la iniciacion. Pero no debia
tratarse de una ensefianza elaborada en forma sapiencial; por un lado se
trataba probablemente de féormulas sagradas que acompanaban a la celebra-
cion, y por otro, de un esbozo de catequesis preparatoria. Por lo demas, los
misterios consistian esencialmente en dromena, «cosas hechas», y en deiknu-
mena, «cosas mostradas». La iniciacién se obtenia a través de una vision
simbdlica, una especie de contemplacion activa, como demuestran las férmu-
las, repetidas a menudo, que proclaman la bienaventuranza del iniciado:
«jBendito el que ha visto los misterios!»'®®. La palabra epopteia, que indica
el grado supremo de la iniciacion, esta ligada a una raiz que tiene el valor de
«very, «contemplary. El sacerdote principal de Eleusis, el hierofante, tenia la
mision esencial no tanto de transmitir una ensefianza oral, sino, como su
propio nombre indica, de mostrar, de desvelar (phainein) las cosas sagradas
(hiera). En el centro de la experiencia mistica esta, pués, la idea de una vision
beatifica; a través de los objetos contemplados, que hacian eficaz la presencia
de la divinidad e invitaban a la unién, los iniciados adquirian una especie de
conocimiento vital que transformaba su existencia.

Lo que ha hecho pensar en la transmision de un saber esotérico es el
contacto con otras tradiciones misticas, como los libros de los Orficos, y la
utilizacion del lenguaje mistérico que pronto fue adoptado por los fildsofos.
Platén, sobre todo, lo hace con regularidad197, y, después de ¢él, su uso tende-
ra a ampliarse, hasta el punto de que se llegara incluso a designar las partes
de la filosofia con los términos usados para los grados de la iniciacién misté-
rica. Asi Tedn de Esmirna'®* llama teletd, «iniciacion» al estudio de la logica
y epoptéia a la filosofia de los primeros principios. Giamblico, por su parte
recomienda: «No comunicar los bienes de la sabiduria a aquellos cuya alma
no esta purificada. Porque no estd permitido ofrecer al primer llegado el
conocimiento de las cosas conquistadas con tanta fatiga, del mismo modo

% Inno omerico a Demetra, v. 480; Pindero, fr. 137 Snell; fr. 837 Pearson; Euripides, Eracle furente,
v. 613. Cfr. Andocide, Sui misteri, 31: «a vosotros jueces que habéis sido iniciados (memuesthe) y que
habéis visto (herakate) los ritos (hiera) de las diosas...» Cfr. Euripides, Hipdlito, v. 25: el héroe ha estado
en Eleusis «para la vision y el cumplimiento de los venerables misterios (semna mysteria)».

97 Cfr. a propésito de esto E. des Places, Platon et la langue des mysteres, en Etudes Platoniciennes,
Brill, Leiden 1981, pp. 83-98.

%8 Teone di Smirne. Sulla matematica, p. 14 Hiller.
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que tampoco estd permitido presentar al profano los misterios de las diosas
eleusinas»'”’.

Dejando aparte la idea de la sabiduria, esta recomendacion no deja de
tener sentido. También la iniciacién eleusina, de hecho, requeria un largo y
duro esfuerzo. Obligatoriamente precedidos por los «pequefios misteriosy,
los «grandes misterios» duraban mas de una semana. Aparte de una contri-
bucidon econdémica, a los candidatos se les exigian largas marchas y procesio-
nes, ayunos y abstinencias, limitaciones en la vestimenta —estaban prohibi-
dos la elegancia y el lujo— e incluso repetidos actos de purificacion, si bien
privados del sentido espiritual que Giamblico les atribuye. La regla del silen-
cio y del secreto, por otra parte, tenia un valor diferente de la de los «miste-
rios filosoficos». La prohibicion no se referia solamente a la palabra y a lo
escrito, sino también a todas las formas de imitacioén, y concernia a todo lo
que se habia visto, oido y hecho en el telesterion durante los tres dias dedica-
dos a la iniciacion propiamente dicha. Las demas ceremonias no estaban
afectadas por la prohibicion, pero una atmdsfera de misterio aleteaba ya
durante los preparativos. Asi, durante la solemne procesion que llevaba a los
peregrinos de Atenas a Eleusis, los objetos sagrados que iban a servir para
la iniciacion eran cuidadosamente sustraidos a las miradas, escondiéndolos
en canastos.

En cambio, no estaba sometido a la obligacion del silencio el beneficio
que se obtenia de la iniciacion. Los testimonios explicitos sobre este tema
son abundantes y se encuentran a lo largo de toda la antigiiedad. Aparte de
las formulaciones poéticas que proclamaban la bienaventuranza del iniciado,
hay también algunas formulaciones mas abstractas, como la de Ciceron, que
aprovechd una prolongada estancia en Atenas para hacerse iniciar y que
habla de los misterios en términos entusiastas, un tanto sorprendentes, vi-
niendo de un romano nada sospechoso, por cierto, de un exceso de creduli-
dad.

«Gracias a ellos, hemos aprendido a conocer los principios de la vida
(principia vitae) y hemos recibido la capacidad no sélo de vivir en la alegria,
sino también de morir con la mejor esperanza»’’’

El sentido de la vida, la felicidad y la esperanza: éstas son las palabras
fundamentales de Eleusis. A este propodsito vale la pena citar también una
inscripcion del siglo II, grabada en el zocalo de una estatua dedicada a un
hierofante: «EIl revel6 a todos los mortales las ceremonias luminosas de Dios
durante nueve afios; ahora, en el décimo aflo, se ha ido con los inmortales.

% Giamblico. Vita di Pitagora, 11, 35 Nauck (citado por H. Rahner. Griechische Mythen in Christli-
cher Deutung, Rhein, Zurich 1945 (trad. it. Myisterion. II mistero cristiano e i misteri pagani. Morcelliana.
Brescia 1952, p. 58).

200 Ciceron, Leyes, II, 14. Isocrates (Panegirico, 28) afirma ya: «Los que han participado en la
iniciacion tienen dulces esperanzas no so6lo para el final de la vida, sino también para todo lo que dure
el tiempo». Para las formulas poéticas que proclaman la bienaventuranza del iniciado, v. nota 5.
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jAh! Qué hermoso es el misterio (mystérion) que nos viene de los Bienaven-
turados: para los mortales no s6lo la muerte no es un mal, sino que, por el
contrario, es un bien»2!.

Notese, entre otras cosas, el uso en singular de la palabra mystérion, con
el sentido, familiar para nosotros, de verdad misteriosa revelada por la
divinidad. Hasta la época clasica, sin embargo, la palabra se usa, por lo
general, en plural e indica ceremonias que, totalmente o en parte, debian
permanecer ocultas. Observemos también que mystérion esta relacionada,
desde el punto de vista etimoldgico, con el verbo myein, que significa «ce-
rrar» 0 «cerrarse», en especial hablando de los ojos o de los oidos. Ya los
antiguos subrayaban esta relacion. La Suda, por ejemplo, afirma de modo
perentorio:

«Los misterios son indicaciones (teletai): se llaman misterios porque los
que escuchan cierran la boca y no cuentan estas cosas a nadie. La palabra
myein significa «cerrar la boca»?’?.

Eleusis no es, ciertamente, la nica ciudad de Grecia en que se alberga-
ron misterios. Estan atestiguados muchos otros cultos con caracter iniciatico,
que tenian alguna parte secreta. La aldea del Atica, pues, no tenia el mono-
polio en este campo. Pero la importancia que atribuia tradicionalmente al
secreto y el rigor con que lo rodeaba tienen un caracter del todo excepcional.
La regla del silencio es en este caso una verdadera institucion del Estado.
De hecho, fue objeto de una severa legislacion que, en los casos mas graves
de violacion, llevaba directamente a la muerte, y esta sancion se aplicd mas
de una vez. Era el propio pueblo ateniense quien lo queria asi; lo demostro
especialmente con ocasion de la célebre profanacion de la que eran culpa-
bles Alcibiades y sus amigos. Isdcrates confirma la gravedad de esta culpa
a los ojos de los Atenienses: «Lo que suscita especialmente la colera de la
ciudad es, entre todos los actos que conciernen a los dioses, la culpa cometi-
da contra los misterios y, en todo lo demas, la audacia de atacar a la demo-

203
cracia»

La severidad y el escripulo eran bastante rigidos. El santuario de Eleusis
era inaccesible para los no iniciados, incluso en los periodos no festivos; un
muro lo rodeaba y lo sustraia a las miradas indiscretas. Pausanias, que habia
sido iniciado —dice haber «visto los misterios»—, refiere que un suefio le

201 Texto citado por Foucart, Les mystéres... cit. p. 368.

22 Suda, s.v. mysteria. Cfr. el latino mutus, el francés muet, e incluso myope, derivado del griego
myops. Los adjetivos arthétos y apdrrhetos, utilizados a menudo a propdsito de los misterios (por ej.
Aristofanes, La Nube, v. 302), evocan la idea de cosas ocultas que son inefables y que esta prohibido
decir; mas adelante volveremos sobre la coexistencia reveladora de estos dos significados. Sobre los
principales términos usados para designar los misterios, cfr.: C. Zihderveld, Muuses Purmerend 1934: P.
Bovande, Le cuite des Muses chez les philosophes grecos, de Boccard, Paris 1972, pp. 42-49; N.M.H. van
der Burg, Aporreta Dromena, Orgia, Amsterdam 1939.

2 i . . - .
203 Isocrates, La biga, 6: eis ta mystéria examartanein.
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habia prohibido describir el interior del santuario, porque, explica, no esta
permitido, a los no iniciados, aprender ninguna de las cosas que estan
sustraidas a la mirada»®®*.

Para la prohibicion no habia excepciones. Ni siquiera un suplicante podia
entrar en el santuario?’. Incluso para las obras de restauracion se tenia el
cuidado de contratar obreros que previamente hubieran pasado por la inicia-
cion. Lo mismo sucedia con los jueces que tenian que llevar los procesos de
violacion®®®. La ignorancia no servia de excusa en ningin caso. Tito Livio®"’
refiere que dos acarneses fueron ejecutados por haber violado la prohibicion
por descuido: sus preguntas habian revelado su condicién de no iniciados. El
escrupulo religioso habia conducido a prohibir incluso que los restos de car-
nes sacrificadas pudieran transportarse fuera del recinto, como era costum-
bre; en Eleusis era obligatorio consumirlas sobre el terreno’’®. En la sala de
la iniciacion habia una especie de capilla, el anaktakon, todavia mas reserva-
da que el resto de los locales del santuario: en ella se conservaban los objetos
sagrados exhibidos por el hierofante, que era el unico en tener acceso a
ella®®’.

Durante las ceremonias de apertura, un heraldo proclamaba solemne-
mente la ley del silencio y cada candidato se comprometia a respetarla. No
se ahorraba ningin medio para conservar el secreto de los misterios y para
conseguir que provocaran un respeto cargado de temor, como certifica el
coro del Edipo en Colono:

«Venerables ceremonias (semnd tele)) fundadas por las diosas augustas en
favor de los mortales, sobre cuyos labios se ha posado la llave de oro de los
Eumélpidas, sus ministros»?'’.

Pero ;cual es el motivo de esta reticentia mystica? ;Cual fue su origen y
cémo pudo mantenerse y reforzarse a través de los siglos? ;Coémo la enten-
dieron los propios antiguos y, en tal caso, como la justificaron? Sefialemos
en primer lugar que esta regla religiosa siempre se dio por descontada: en
los autores paganos no se encuentra ni siquiera una protesta contra un rigor
que podria juzgarse excesivo, y mucho menos un testimonio de estupor o de
desaprobacion, como en cambio si se encuentra entre los hebreos y los cris-
tianos:

"4 Ppasanias, I, 37.4 y I, 38.7. Sobre la admiracién del autor por las ceremonias eleusinas. «que
sobrepasan a todas las demas», cfr. X, 31.11.

> Andocide, Sui misten, 110.

206 Cfr. el texto de Andocide citado en la nota 5.

7 Tito Livio, XXXI, 14.

28 Foucart, Les mystéres... cit. p. 374.

299 Este sacedocio especialmente prestigioso también estaba sometido a la regla del silencio sagrado:
habia que callar el nombre del hierofante, como el de las dos diosas. P. Foucart sostiene, de todos modos,
que este uso sélo se hizo obligatorio hacia el siglo III.

219 g6focles, Edipo en colono, vv. 105 ss. Sobre la proclamacion de la regla del secreto por parte del
heraldo, cfr. Sopatro, en Rhetores graeci, VIII, 118, 13 sv. Walz.
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«,Por qué, oh iniciados®!!, si estas cosas son hermosas, las encerrais en
una oscuridad profunda y las ponéis al servicio de tres o cuatro hombres
solamente, cuando en cambio se podria ser util a todos los hombres expo-
niendo estas cosas tan ventajosas en publico, de modo que todos pudieran
participar de una vida mejor y mas feliz?»2'2.

Abrir el camino de la felicidad a todos los que la deseen, con tal de que
sean dignos de ella —ya que existen exclusiones preliminares— era, a decir
verdad, uno de los objetivos que se proponia la religion eleusina. Pronto se
manifiesta una tendencia al universalismo, y llega un momento en que, como
subraya el rector Aristides, la ciudad atica se convierte en «el santuario
comun de toda la tierra»?'®. De hecho, eran admitidos hombres, mujeres y
nifios, de cualquier condicion social. En Eleusis se admitia también a los
extranjeros: por evidentes motivos culturales, s6lo se exigia que hablasen el
griego. De este modo, fueron a pedir la iniciacion innumerables multitudes
de griegos, romanos y barbaros. En la era clasica, el telesterion tuvo que ser
reconstruido para poder acoger a tantisimas personas.

Lo que Filon ignora, o finge ignorar, es que el mensaje eleusino no era
de los que se ensefian en los libros o se transmiten en los discursos en
publico: se trata de una sensacion gustada durante una experiencia, particu-
larmente emocionante, que llega al final de una preparacion larga y difi-
cil.

Pero volvamos a la cuestion del secreto. Algunos estudiosos modernos
han visto en ¢l solamente un accidente de la historia. O. E. Briem?'*) por
ejemplo, piensa que «si las ceremonias mas importantes de los misterios se
desarrollaban de noche y en medio de un gran secreto», ello se debia sin
duda «al hecho de que en su origen eran manifestaciones de la religion de
un pueblo oprimido, que necesitaba sustraerse a las miradas de los nuevos
amos del pais». Ya Diodoro Siculo®'’, por otra parte, sugeria una tal explica-
cion, atribuyendo a los cretenses una afirmacion, segun la cual los misterios,
en su origen, se celebraban en Creta delante de todos —lo que, de paso,
probaria su origen.

Otros historiadores®'®, en cambio, insisten sobre el hecho de que en su
origen los misterios eran propiedad de algunas grandes familias, que se reser-
vaban el sacerdocio méas elevado: al instituir el secreto, éstas habrian querido
evitar que el beneficio de los cultos acabase en manos extrafias. Tampoco ha

2" N.T. Dice «mistos» (misti, en it. y mystes en fr.) En esp. existe mistagogo, mistagégico, mistica,

etc., de la misma raiz, relacionada con la iniciacion.
212 Filon de Alejandria. De vict. offert, 865 ¢ (citado por Magnien, les mystéres, cit., p. 143).
>3 Aristides, el rector. 1. 421 Dinfordf. Cfr. Cicerén, Sobre la naturaleza de los dioses, 1, 119: «la
célebre, santa y augusta Eleusis donde son iniciadas multitudes venidas de los confines del mundo».
24 0.E. Briem, Les Sociétés secretes des mystéres, Payot, Paris 1941 (trad. del sueco), p. 235.
215 Dijodor o Siculo, V, 77.3.
216 por ej. Lobeck, Aglaophamus... cit... pp. 270-82.
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faltado quien haya observado, con Plutarco*'’, que el secreto puede ser un
modo de dar mas valor a los ritos y hacerlos mas atractivos.

Cualquiera que sea la parte de verdad contenida en estas explicaciones,
sin embargo, resultan demasiado generales y extrinsecas para explicar un
fenémeno tan relevante y persistente. Estas explicaciones olvidan un ele-
mento que a mi me parece fundamental: la motivacién religiosa del secreto,
estrechamente conectada con la naturaleza peculiar de la experiencia vivida
durante los misterios. Cosa que, en cambio, otros historiadores han compren-
dido muy bien®'®.

Los habitantes de Eleusis explicaban de manera muy simple —y absolu-
tamente decisiva, a su modo de ver— el secreto riguroso que pesaba sobre
los ritos de iniciacion: ellos se referian a la voluntad expresa de la diosa que
los habia revelado. La historia sagrada de Eleusis contaba que Deméter,
mientras buscaba a su hija Core, habia llegado a la ciudad del Atica, manifes-
tdndose en ella con toda su gloria divina; y «habia ensefiado a todos, los ritos
sagrados (orgia semna), que no se pueden transgredir, aprender de segunda
mano, o revelar: el respeto (sebas) debido a las diosas es tan grande que
paraliza la voz»*"’.

El sustantivo sebas que corresponde al adjetivo de la misma raiz semnos,
remite, en primer lugar, a la idea de respetabilidad, que es la unica expresada
en la traduccion; en realidad significa la emocién profunda y piadosa (cfr. el
adjetivo eusebés) que se apodera del hombre en presencia de lo sagrado,
emocion donde se mezclan a la vez temor y veneracién. Esta palabra, como
el resto de los sindénimos de que rebosa el Himno homérico a Deméter, son
importantes para entender la reticentia mystica. Se observara especialmente
que semnos se usa indistintamente para calificar a los ritos o a la propia
Deméter’*’; la divinidad se manifiesta precisamente a través de los misterios
instituidos por ella y a través de los objetos ofrecidos a la contemplacion de
los fieles. Frente a este poder soberano, al que aspiran a unirse los impuros

217 Plutarco, Vida y poesia de Homero, 92: «El secreto aumenta el valor de lo que se aprende». Pero
en este caso se refiere mas bien a los «misterios filosoficos».

2% Sobre todo Foucart, Les mystéres.., cit. pp. 358s., Casel..., Silentio..., cit. pp. 19s.; Richardson,
Hom. Hymn... cit., pp. 306s.

2% Himno homérico a Deméter, w. 476-79; en el verso 476 acepto la lectura pasin testimoniada por
Pausanias, en lugar de la lectura kata, calificativo de orgia, que aparece en los manuscritos. Cfr. v. 10:
sebas tote pasin idesthei.

20 Semnos referido a Deméter, vv. 1 y 486, sebas se encuentra también en los vv. 10 y 190. Cercanos
a los términos de esta familia estan los de la raiz hag (hagnos: vv. 203, 337, 439; hasesthei: v. 76; Euageos
vv. 274, 369); los de la raiz aisd (aidoios: vv. 343, 374, 486; aidos: w. 190. 214; aidesthai: v. 64), como
también thambein (v. 15). Para el estudio de este vocabulario, cfr. mi trabajo L'expression du sacre dans
la religion grecque, en L'expression du sacré dans les grandes religions, 1-111 HIRE, Louvain-La-Neuve
1986, 111, pp. 109-256.
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—del mismo modo que la joven Core estd unida a su madre y renace gracias
a ella®*'—, se siente uno lleno de estupor y de temor; se debilitan los brazos
y las piernas y, como se ha visto, se hiela la voz y se cierran los parpados. Se
queda uno, diriamos nosotros, «sobrecogido».

Muchos testimonios demuestran que los propios iniciados pasaban a tra-
vés de esta fase de sebas, thambos, aidés, phobos’”. En Eleusis se insiste de
modo especial sobre el valor del silencio, del recogimiento, de la atencion??®,
«Aplicad, pues, vuestro espiritu, dice Galeno, sobre todo si sois iniciados
(myotimenos) en los ritos de Eleusis...»***. Y el cristiano Hipélito nos infor-
ma de que una de las fases finales de la iniciacion consistia en la exhibicidon
de una espiga cortada, «en silencio» (stopei), precisa’>’. En el ya citado Him-
no homeérico, la propia Deméter permanece silenciosa cuando entra en el
palacio de Eleusis y «fija en el suelo su hermosa mirada»**°®.

Entonces ;cual es el significado del silencio que debe rodear la iniciacion
y todo lo que se refiere a ella? jPor qué no se puede hablar de esta experien-
cia y de la revelacion que lleva consigo? El silencio es la prolongacién indis-
pensable del silencio mistico, la experiencia vivida en la presencia divina es,
por su misma naturaleza, indecible e incomunicable. Todo lo que se puede
decir o enseflar no serd mas que una impostura, traicién, profanacion. A
pesar de ser percibida a través de los signos instituidos por ella misma, la
divinidad sigue siendo misteriosa e inexpresable. No se permite referir esta
experiencia, por cuanto es imposible expresarla. Como dice Empédocles —
aunque ¢l habla de dogmata —hay que «conservarlos en lo profundo del
propio corazon silencioso»®?” «Inefabley, y también «aquello de lo que no se
puede hablar»: estos dos significados se aplican a las palabras drrhefos y
aporrhetos, términos que a menudo se utilizan para referirse a la realidad de

los misterios??5.

Una interpretacion tal, en realidad, no es nueva: se encuentra ya esboza-
da en muchos autores antiguos. Recordemos solamente un par de testimo-
nios. Estrabon, que en un notable desarrollo teolégico, en que se esfuerza
por clasificar los cultos antiguos en dos categorias, los unos secretos y los
otros publicos, precisa a propdsito de los primeros:

2! Procio (Comentario a la Repiiblica de Platén. 11, 185.10 Kroll) afirma: «Los santisimos misterios
de Eleusis prometen a los iniciados que gozaran de los dones de Core».

222 Especialmente Plutarco, Sobre los progresos en la virtud, 10, 81 d; y también fr. 178 (Stobeo. IV
52b, 49H). Cfr. en este volumen el articulo de Y. Verniere y los numerosos textos citados por Richar-
dson, Hom. Hymn... cit. p. 306s.

223 Véase los textos citados por Richardson, Hom, Hymn... cit. p. 307.

224 Galeno. Sobre el uso de las partes, VIII, 14, p. 469 Kuhn.

225 Hipolito. Refutacién de todas las herejias, V, 8.39.

2% Himno homérico a Deméter, v. 194. La diosa se echa el velo sobre su bello rostro y permanece
muda de dolor (w. 196s).

227 Empédocles, fr. 5 Diels-Krantz.

228 Cfr. supra, nota 11.
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«El secreto mistico (krypsis mystike) corresponde a la dignidad de lo
divino (semnopoiei ton theon) e imita su naturaleza, que es la de sustraerse
a nuestros sentidos»”?’.

Y Plotino:

«Esto es lo que significa aquella famosa orden de nuestros misterios: «no
divulgar nada a los no iniciados»; precisamente porque lo divino no se puede
divulgar, se prohibiéo manifestarlo a otro, a menos que este otro haya tenido
por si mismo la suerte de contemplarlo» (trad. V. Cilento)**".

Esta explicacion es, sin duda, apropiada, pero peca de una infidelidad
de fondo: pretende traducir en términos abstractos, en forma de razona-
miento, lo que en la experiencia mistica ha sido vivido, en cambio, de modo
simbolico y confuso. Resulta particularmente grave a este propoésito la esca-
sa informacién de que disponemos sobre los ritos constitutivos de la ini-
ciacion. Pero tal vez podamos descubrir en el mito —en el Himno homérico
a Deméter que lo refiere— una especie de lenguaje intermedio, lenguaje
de comunicacion mucho mas cercano al significado originario de los ri-
tos.

Este mito de Deméter y Core, de hecho, —todo el mundo lo reconoce—
constituye el fondo y la trama sobre la cual se desarrollan las ceremonias
eleusinas. Para decirlo sin rodeos, se piensa que algunos de sus episodios se
representaban en forma dramatica. El Himno homérico alude, sin duda, a
algunos episodios del ritual, a los simbolos que se proponian y a las impreci-
siones que suscitaban. Ya se ha apuntado la hipdtesis de que el sebas de las
diosas era lo que dejaba sin voz a los iniciados, impidiéndoles divulgar los
santos ritos instituidos por ellas. Es la misma reaccion que el poeta atribuye
a la reina Metanira cuando Deméter, que hasta aquel momento habia estado
disfrazada de vieja, se le manifiesta en toda su gloria. La escena es particular-
mente sugestiva:

«Yo soy la augusta Deméter, la que ofrece mas alegria y consuelo a los
inmortales y a los mortales. Ahora bien: que todo el pueblo me levante un
gran templo y en medio de é1 un altar al pie de la roca y de su muro sublime,
mas alto que Callicoro, sobre un contrafuerte de la colina; yo misma os
ensefiaré los ritos (orgia), para que, en el futuro, celebrandolos con piedad
podais aplacar mi animo».

Diciendo asi, la diosa cambi6 de estatura y de aspecto desechando de si
la vejez; la belleza irradiaba en torno a ella, un dulce aroma se esparcia de
su pelo?®! oloroso, y el cuerpo inmortal de la diosa irradiaba a lo lejos su

% Estrabon, X. 39, 465c.

230 plotino, Enneadas, VI, 9.11.

31 Vestidura exterior amplia y suelta, sin mangas, que usaban las mujeres en la Grecia antigua
(N.T.)
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claridad; los rubios cabellos le cubrian los hombros, y la sélida casa se llend
de esplendor, como por un relampago. Ella salid, atravesando la sala y de
repente a la mujer se le doblaron las rodillas: durante largo tiempo permane-
cid sin voz, y ni siquiera se acordaba de recoger del suelo a su hijo predilec-
ton??2.

Metanira permanece con sus hijas toda la noche en oracion, «con el ani-
mo temblando de terror».

Aqui tenemos, juntos en el punto culminante, el sebas y el thambos inspi-
rado por la presencia divina. Se trata de un sebas parecido al que experimen-
tan los iniciados durante la celebracion de los misterios, una emocidon que se
prolonga para siempre y les impide hablar de ello incluso cuando, con el
animo aun lleno de la vision divina y rebosante de esperanza, abandonan el
santuario para volver a su vida cotidiana.

Tal vez la interpretacion propuesta aqui no explique suficientemente la
forma especial de la prohibicion, el «tabi» que envuelve a la regla del secre-
to en este caso. De hecho, en Grecia existian muchas otras manifestaciones
de culto destinadas a suscitar una intensa emocion religiosa y, sin embargo,
no se ha dado el caso de que dieran lugar a una prohibicion de este género.
Particularmente emocionante, por ejemplo, debia ser la consulta del oraculo
de Delfos: contrariamente a lo que era habitual en un templo griego, en este
caso el fiel entraba en el mismo santuario y en el recinto sagrado del ddyton,
donde estaba la sacerdotisa de Apolo. Es significativo que los antiguos, lleva-
dos, sin duda, por un sentimiento de pudor sagrado, se hayan abstenido de
describir los detalles de esta particular experiencia. Y, sin embargo, ninguna
prohibicion formal pesaba sobre la ceremonia, y nada impedia hacer publicos
los oraculos del dios.

Pero Apolo no es Deméter. Un examen de los cultos eleusinos, de la
personalidad de las diosas veneradas en ellos y de los simbolos que represen-
taban proporciona una aclaracion ulterior sobre el origen y la naturaleza del
secreto mistico. Me limitaré a hacer algunas observaciones.

Todo el Himno homérico mereceria, a este propdsito, un analisis detalla-
do. Entonces, se veria que la oposicion entre silencio y palabra, entre secreto
y revelacion, estd estrechamente conectada con otras imagenes que funcio-
nan en pareja: lo cerrado y lo abierto, las tinieblas y la luz (la escena de
apertura muestra un prado resplandeciente que se abre sobre la profundidad
de la tierra), la juventud y la vejez, el crecimiento y la decadencia, la virgini-
dad y la maternidad, la ternura femenina y la violencia masculina, la separa-
cion y la union, la bajada y la subida, la muerte y la vida. Esta obra es, a su
modo, un poema metafisico.

Toda esta compleja simbologia, constituida por componentes agrarios,
nupciales y funerarios, gravita entorno al antiguo mito de la Tierra Madre,

22 Himno homérico a Deméter, w. 268-83.
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renovada aqui en la figura de Deméter®*®. Basados en antiguos mitos ctoni-
cos’*, los misterios exaltan la fuerza vital ligada a la feminidad de lo divino,
fuerza capaz de hacer pasar de la muerte a la vida al grano de trigo, a la
joven Core y a los propios iniciados. A propdsito de esta especial valoracion
religiosa de la feminidad —una especie de respuesta al mito hesiodeo de
Pandora— es interesante observar que los epitetos semnds, aidofos y, sobre
todo, hagnos, que en el Himno se refieren a menudo a Deméter y a Core,
son, en su origen, patrimonio exclusivo de las dos diosas eleusinas y de
Artemisa, y expresan la ambigiiedad fundamental de lo sagrado®”.

Para explicar el secreto que pesa sobre los misterios, Casel y Richardson
utilizan también este tipo de ambigiiedad las orgia son semnd, de igual modo
que las diosas que los han instituido. Uno se abstiene incluso de pronunciar
su nombre: ya que reinan sobre un mundo tenebroso que da miedo y debe
ser apartado de la vista.

Pero conviene recordar que la muerte, en este contexto, es s6lo una fase
de un ciclo y que las entrafias de la tierra se perciben como el manantial
sagrado de la vida. Cuando Core desciende entre las nieblas oscuras para ser
la esposa de Hades, su destino, de hecho, no es, como en la épica homérica,
reinar sobre un pueblo de sombras apagadas, sino «sobre todos los seres que
viven y que se mueven»”°,

Es precisamente este principio escondido de la vida (arché biou, principia
vitae, para usar las palabras de Pindaro y de Cicerén)®’, lo que se revela a
los hombres y donde se basa su esperanza escatoldgica; como el grano que
Deméter tiene escondido durante un cierto tiempo , como Core que per-
manece prisionera en los Infiernos, también los iniciados esperan, gracias a
la diosa, renacer un dia a la luz. He aqui el comentario de Hesiquio sobre la
palabra deuteropotmos, que propiamente quiere decir «segunda muerte»: «el
que se ha metido por segunda vez en el seno de una mujer, como era costum-
bre entre los Atenienses para ser engendrado por segunda vez». A pesar de

233 El Himno homérico a Deméter, desde este punto de vista, aparece como un desarrollo mitico —
y por lo mismo dramatico— del nucleo simbolico esbozado en un Himno a la tierra, que se puede fechar
mas o menos en la misma época, pero que es mucho mas breve. En éste se presenta a la Tierra como
una madre universal (pammeteira), que «alimenta a todo lo que existe» y a la cual «corresponde el
encargo de dar la vida a los mortales y quitarsela» (vv. 6s.). La bienaventuranza que promete esta
indicada por la misma imagen (cfr. la escena inicial del Himno a Deméter): «las muchachas, con el
corazén alegre, juegan durante las danzas floridas y saltan entre las tiernas flores de los prados». En la
fuerza de este simbolo religioso encuentra su origen, segin creo, la esperanza escatoléogica desarrollada
en Eleusis.

24 Relativos a las divinidades infernales de la mitologia griega (N.T.)

235 Cfr. mi ensayo citado en la nota 28.

Himno homérico a Deméter, v. 365.
237 Cfr. supra, notas 5y 9.

2 Himno homérico a Deméter, vv. 305 y 353.
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ser un tanto oscura, esta anotacion hace referencia a un registro simbolico
que debia resultar familiar en los misterios eleusinos. He demostrado en otra
parte?*’ cémo la imagen materna, representada especialmente por el prado
fecundo, estaba presente en el mito; el Himno a Deméter habla, por lo de-
mas, explicitamente del «seno de la tierra, dadora de vida»**’ No hay duda
de que el mismo simbolismo estaria sugerido en el ritual, aunque ignoremos
las formas concretas que pudo revestir. Podemos preguntarnos entonces si
no seria precisamente ésta la causa originaria del secreto que pesaba sobre
los misterios y de la correspondiente prohibicidén: la vista del seno materno
y divino, principio sagrado de toda vida y esperanza de renacimiento, lleva
a la maxima tension, al sentimiento de atdos y de sebas.

Permitaseme concluir con otro interrogante. La proposicién que cierra el
Tractatus de Wittgenstein®*' afirma: «Sobre lo que no se sabe qué decir, hay
que callar». Esta expresion, a la que se podria afiadir: «lo que no se puede
ver, hay que esconderlo», me parece que explica perfectamente la obligacion
del secreto eleusino. Este acercamiento tan inesperado sirve, al fin, de intro-
duccién a mi pregunta: jla reticentia mystica no acompafa, acaso, a la practi-
ca cultural, como la teologia negativa acompafia a la especulacion? Tal vez
convenga examinar si, en Grecia, la una no tiene su origen en la otra.

André Motte

2 Prairies el jardins de la Gréce antique. De la religion a la philosophie, Acad. R. de Belgique.
Bruxelles 1973, pp. 45s. 116-21, 266-78, 356-71. Cfr. también G. Devereux, Baubo. La vulve mytique,
Paris 1983.

211 Himno homérico a Deméter, v. 450.

L. Wittgenstein, Tractatus logico-philosophicus, trad. it. Bocea, Mileno-Roma 1954; Einaudi, To-
rino 1983. Para una lectura en un sentido no positivista de este tratado, cfr. Ngotien-Hien, Diré ou ne

Pas diré Dieu, Univ. de Liege, 1982 (col. «La philosophie aujourd'hui»).
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INICIACION Y ESCATOLOGIA EN PLUTARCO

En toda iniciacion hay un momento crucial. Aquél en que se atribuye al
candidato una muerte ficticia, seguida de un renacimiento con un estatuto
ontoldgico o social completamente nuevo. Este hecho es evidente, por ejem-
plo, en los ritos de pubertad o en los ritos de acceso a una sociedad tribal o
militar. Pero también estaba presente en los ritos iniciaticos individuales
propios de los misterios griegos y orientales de los primeros siglos de nuestra
era. Su finalidad no era la de introducir al iniciado en una comunidad huma-
na, sino la de hacerle acceder a una vida espiritual superior —de hacerle, en
suma, un «hombre nuevo», anticipando de este modo la transformacion espi-
ritual que podian esperar en el mas alld. Pero también aqui abajo el cambio
ontolégico del régimen existencial del individuo sdélo podia tener lugar a
través de una muerte simbolica, seguida de una resurreccién no menos sim-
bolica. Asi, en el libro XI de las Metamorfosis de Apuleyo, el protagonista
Lucio define su iniciaciéon a los misterios de Isis como una «muerte volunta-
ria», a la que sigue un segundo «nacimiento, que abre el camino a una nueva
vida». No nos podemos sorprender, pues, de que los griegos aproximaran
muchas veces la palabra fteleutan (morir) a la palabra teléin (iniciar). Plutarco,
por su parte, subraya esta afinidad de sonido y de significado por lo menos
dos veces, en el Defacie in orbe lunae (943c) y en un fragmento del De anima
citado por Estobeo, sobre el que tendremos ocasiéon de volver. En otro pasa-
je (De facie, 943b), Plutarco nos informa de que «hace tiempo en Atenas se
llamaba a los muertos «Demetrioi» porque, como los iniciados en Eleusis,
pertenecian a Deméter.

Es conveniente seflalar solamente que el juego de palabras que aproxima
teleutan a teléin puede entenderse en ambas direcciones. De hecho, Platon
no decia: «ser iniciado es morir», sino «morir es ser iniciado». Para los plato-
nicos, que adoptan después de su maestro la idea orfica del soma = sema, la
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unién del alma y del cuerpo es una maldicion que impide al hombre el acceso
a la verdad. So6lo la muerte, al liberar al alma de sus lazos corporales, le
permitird encontrar la verdad en su plenitud. En otras palabras: la Unica
verdadera iniciacion es la muerte. Esta idea es familiar a Plutarco, que la
expone en varias ocasiones. Asi en la Consolado ad Apollonium (107c) afir-
ma, siguiendo a Mnesimaco, que «el suefio hace el papel de los pequefios
misterios de la muerte» y, de alguna manera, constituye una iniciacion prepa-
ratoria (promyesis tou thanatou), del mismo modo que los misterios primave-
rales de Agra eran una preparacioén para los grandes misterios de otofio en
el telestérlon de Eleusis. En De anima la afirmacion es aiin mas explicita: «en
este mundo el hombre yace en la ignorancia. Pero cuando llega la hora de
su muerte, vive una experiencia similar a la de los iniciados en los Grandes
Misterios».

No debemos sorprendernos entonces si, queriendo dar en sus Moralia
una idea de la vida futura y hacerla concreta a los ojos de sus lectores,
Plutarco llega a representar el mas alla con un modelo proporcionado por la
experiencia iniciatica de los misterios. Trataremos, en este lugar, de analizar
precisamente esta relacion entre los rituales inicidticos, que Plutarco conocio
y practicod, y la concepcion escatologica que puso en escena en algunos de
sus mitos.

I. El primer problema que se plantea es el siguiente: ;qué podemos saber
de las experiencias mistéricas vividas personalmente por el filésofo de Que-
ronea?

Como es bien sabido, sobre los misterios de Eleusis, y también sobre los
misterios de origen oriental de la época helenistica y romana, s6lo tenemos
informaciones fragmentarias y de segunda mano, informaciones que ademas
resultan tendenciosas por venir de autores cristianos. En su conjunto el se-
creto ha permanecido bien custodiado (cfr. en este volumen, la aportacion
de A. Motte). Por lo que concierne a los misterios de Dionisos, muy popula-
res en la época romana, podemos hacernos una idea de ellos sobre todo
gracias a los monumentos decorados, a pesar de que estudiosos como Franz
Cumont, Martin P. Nilsson o Robert Turcan no siempre se ponen de acuerdo
sobre la interpretacion de estas figuras, a menudo enigmaticas. Naturalmente
Plutarco, sacerdote de Apolo y hombre muy piadoso, respeta la regla de la
discrecion: «que mi boca conserve un silencio religioso», escribe en De exilio
y, en De Iside: «dejemos en su sitio las enseflanzas secretas» (fa aporheta).
Sin embargo, de vez en cuando levanta un angulo del velo. Asi, al escribir a
su mujer para consolarla de la muerte de su hija Timosena, declara: «Sé bien
que no haras caso de los que dicen que la muerte es el final de todo. Sé que
te impediran darles crédito, tanto la tradiciéon nacional, como los simbolos
misticos de las iniciaciones de Dionisos, que nosotros conocemos, por haber
tomado parte en ellos». Por otra parte, en el tratado De Iside et Osiride
Plutarco se dirige a Clea, sacerdotisa que presidia en Delfos el colegio de las
Tiadas (las Ménadas institucionalizadas, encargadas del despertar estacional
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de Dionisos Liknytes), pero que en su infancia también habia sido consagra-
da a los misterios de Osiris. Hablando de este ultimo rito greco-egipcio.
Plutarco no usa el término mystéria (misterios), sino el término fteleté (inicia-
cion), dando a entender que él conocia los ritos iniciaticos secretos y que, si
se limitaba a veladas alusiones a ecllos, se debia al hecho de que se estaba
dirigiendo a una persona iniciada como ¢l. Por lo que se refiere a Eleusis,
Plutarco se muestra igualmente discreto, aunque utiliza tan a menudo el
ritual eleusino como término de referencia que hay que dar por segura su
propia iniciacion. Asi, en el tratado De Progr. virt. (81c), para ilustrar el
camino del discipulo en el campo de la filosofia, escribe: «Del mismo modo
que los que reciben la iniciacion primero avanzan unidos unos a otros en
medio del tumulto y los gritos, pero luego, cuando se representan y se desve-
lan las cosas sagradas ante los ojos de todos (dromenon kai deikumenon),
prestan atencion con temor y en silencio; asi, al principio de la filosofia veras
un gran desorden, porque muchos se acercan en desorden a la opinidén (doxa).
Pero el que ha llegado al interior de la filosofia y ha visto una gran luz, como
cuando se abren los andktora, éste, habiendo recibido otro traje, humilde y
bello, sigue en silencio a la razéon como si fuese un dios». Las alusiones son
muy precisas: el ritual mistico que reproduce la pasion de las dos diosas
(dromenon), la exhibicion de los objetos sagrados (deiknumenon), en el paso
de la oscuridad a la luz en el momento de la apertura de los andktora, el
cambio de vestido y la actitud del iniciado: no falta nada. En el mismo De
Iside (82d), también para ilustrar las diversas etapas de la filosofia, se puede
leer: «Los que han superado la confusa mezcolanza de las opiniones, se
lanzan hacia el ser primero y llegan sin intermediarios a la verdad pura,
alcanzando, como en la iniciacidn, el fin supremo de la filosofia». Mas expli-
cito aun es el célebre fragmento del De anima (fr. 178 Sandbach): «En el
momento de la muerte el alma experimenta la misma impresiéon que los que
son iniciados en los Grandes Misterios: primero carreras sin rumbo, vueltas
penosas y marchas inquietantes en la oscuridad. Después, antes del fin, te-
rror, escalofrios, temor, sudor frio y espanto. Pero al final una luz maravillo-
sa se ofrece a las miradas, y os acogen lugares puros y praderas, bullentes de
voces y danzas, llenos de la veneracion de palabras sagradas y de apariciones
santas, en medio de las cuales el hombre, ya perfecto e iniciado, camina en
plena libertad, con una corona en la cabeza, y celebra los misterios y vive
con los hombres puros y santos». Muchos comentaristas, como Guy Soury,
Franz Cumont y Jacques Chevalier, han sefialado que este pasaje reproduce
las etapas de la iniciacion eleusina, con sus penosas pruebas preliminares, a
las que sigue el momento en que el nuevo iniciado, con la cabeza coronada,
da una vuelta al telestérion a la luz de las antorchas, acto litirgico que simbo-
liza la suerte del alma victoriosa en el mas alld. También Georges Mylonas
(en Eleusis and the Eleusinian Mysteries) y Georges Méautis (en el articulo
Eleusinia, en «Revue d'Etudes anciennes» de 1937), han utilizado este texto
como un documento auténtico, que nos permite completar nuestro conoci-
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miento del ritual, por otra parte mas bien fragil. Asi que podemos estar
seguros de que al menos Eleusis, los ritos dionisiacos y los misterios egipcios
eran bien conocidos para Plutarco. En cambio, nada indica que se haya
sometido a iniciaciones mas «orientales» y violentas. La tnica breve alusion
a los misterios de Mitra, en el capitulo 24 de la Vita di Pompeo, demuestra,
por el contrario, su desinterés, e incluso su antipatia por estas practicas bar-
baras. Muy al contrario que Apuleyo, que presume en su Apologia de haber-
se iniciado en todos los misterios «pleraque initia sacrorum participaviy. No
se advierte en Plutarco un frenesi semejante por asegurarse como fuese la
vida futura. Y cuando evoca en Non posse suaviter (1105b) «ciertas iniciacio-
nes, ciertas purificaciones que pueden ayudar a los hombres y gracias a las
cuales pueden pasar su tiempo en el Hades jugando, haciendo corros de
danza en lugares donde hay aire puro y dulce musica» no se tiene la impre-
sion de salir de un ambiente griego. Franz Cumont, por lo demds, observaba
(en Religions orientales, p. 217) que en Grecia los misterios orientales esta-
ban menos difundidos que en Italia, debido a que los misterios griegos, sobre
todo los de Eleusis, enseflaban doctrinas analogas y suficientes para satisfa-
cer todas las necesidades religiosas. Hay que tener en cuenta, de todos mo-
dos, la atmosfera fuertemente sincretista que caracteriza al segundo siglo de
nuestra era y la elaborada interpretacion de los temas iniciaticos de origen
extranjero que llega a afectar al corazon de los rituales mas tenazmente fieles
a la tradicion. Para emplear las palabras de A.J. Festugiere: «Los cultos de
misterio derivan unos de otros, tanto en lo que concierne a las doctrinas,
como los rituales, de modo que todos terminan por constituir un complejo
casi homogéneo».

II. Esta investigacion se va a centrar en dos mitos de Plutarco que apor-
taran a nuestra reflexion un material particularmente rico: el mito de Tespe-
sio en De sera numinis vindicta y el mito de Timarco en De genio Socratis.

En ambos casos se trata de un viaje al pais de los muertos, llevado a cabo
por un personaje que vuelve a la tierra para contar su sorprendente expe-
riencia. El alisis se desenvolverad en dos niveles distintos. En primer lugar, nos
fijaremos en el marco narrativo del viaje infernal, para preguntarnos si la
aventura se desarrolla, en verdad, segiin un proceso iniciatico. En segundo
lugar, analizaremos el contenido de estos relatos, es decir, la descripcion del
mas alla: las diversas fases del destino de las almas después de la muerte
(estan inspiradas en los sucesivos grados de la iniciaciéon mistérica, los cuales,
por otra parte, eran una especie de representacion anticipada de aquéllos?

Consideremos, pues, primero los dos viajes inicidticos: «EIl descenso a los
Infiernos es un tipo de iniciacion muy difundido», escribe Mircea Eliade
(Naissances mystiques, p. 127). «Descender vivo al reino de los muertos,
enfrentarse con los monstruos y demonios infernales, significa pasar una
prueba inicidtica». Sigamos, pues, a los dos personajes en cuestion en su
aventura, para intentar descubrir el significado de su vigje.

En De sera, un tal Ardieo, nativo de Soles, representa al tipico licencioso,
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disoluto y ladron que «no se para ante ningin acto deshonroso y ha adquiri-
do una solida reputacion de deshonesto». Un dia el ordculo de Anfiloco le
revela que serd mas feliz cuando esté muerto (hotan aporthanei). Y, en efecto,
al cabo de algin tiempo, se cayd golpeandose la cabeza y a consecuencia del
golpe murio. La palabra exéthane (murid) no presenta en griego ninguna
ambigiliedad, de modo que al traducir «pas6é por muerto», como se suele
hacer, se da prueba de una excesiva prudencia. De hecho, estda muerto de
verdad, aunque se trate de una muerte especial, de una muerte iniciatica. Al
cabo de dos dias, cuando le iban a enterrar, volvid a la vida y se dio en ¢l un
sorprendente cambio en su modo de vida, volviéndose escrupuloso en sus
obligaciones, piadoso para con los dioses, excelente amigo: se trataba, en
suma, de un hombre completamente nuevo. En el curso de su viaje infernal,
su guia le ha comunicado que ya no se llamara Ardieo, sino que, en adelante,
su nombre sera Tespesio. Recordemos que Ardieo era el nombre del tirano
de la Republica, lo que constituia una referencia mas bien desagradable;
Tespesio, en cambio, significa «el maravilloso, el providencial». Siempre se
atribuye al iniciado un nuevo nombre, y es muy comprensible si se considera
que para los antiguos el nombre era el simbolo de la personalidad y poseia
una especial eficacia mistica.

La partida de Timarco, en cambio, es voluntaria. Se trata de un joven de
buena familia, alumno de Socrates, que se dirige a Lebadea, en Beocia, para
consultar al ordculo de Trofonio a propdsito del «demonio» de su maestro.
La finalidad es piadosa y estamos en un contexto religioso. Plutarco nos dice
que Timarco desciende al antro de Trofonio «después de haber respetado las
costumbres del oraculo» Tales costumbres son bien conocidas, sobre todo
gracias a Pausanias (IX, 39). El consultante tiene que pasar primero por una
serie de purificaciones: tabues alimentarios, inmersion ritual en el rio Ercino,
sacrificio augural a Trofonio y a las divinidades asociadas, uncién con aceite.
Después, bebe en las dos fuentes sagradas: la de Lethe para olvidar el pasa-
do, la de la Memoria para conservar el recuerdo de las palabras que pronun-
cie el dios. Por fin, revestido con una tinica de lino blanco, con un pastel de
miel en cada mano, se le desciende con una cuerda, a través de una estrecha
hendidura, hasta el fondo de una cueva de dos metros de ancho, donde se le
abandona en la mas completa oscuridad. Jean Hani (en un articulo de 1975
en la «Revue des Etudes grecques») ha subrayado el tipico caracter de inicia-
cién ctonica’*? que reviste este descenso, que, por Lo demés, un comentarista
de Aristofanes llama explicitamente iniciacion (myesis). Hani llega a decir:
«El descender a una gruta o a una grieta, o sea, a la boca o al utero de la
tierra madre, conduce al nedfito al otro mundo». Es verdad que en los miste-
rios de la Gran Madre frigia, se encerraba al iniciado en una tumba, de la
que se le sacaba a continuacion para alimentarle con leche, como a un recién

V. nota p. 146.
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nacido: esto hace resaltar un simbolismo materno. Las dos fuentes del Olvido
y de la Memoria, que pertenecen, como testimonian, por ejemplo, las lamini-
llas de Petelia, a la geografia orfica del mas alla, refuerzan esta interpreta-
cidn.

Timarco permanece dos noches y un dia bajo tierra: «La mayor parte de
los presentes ya habian abandonado toda esperanza de volverle a ver y sus
parientes ya le lloraban cuando salid por la mafiana, todo radiante». Pero
durante su incursion al mas alld una voz le habia dicho: «todo esto, oh joven,
lo sabras mdas claramente dentro de dos meses». Volvio a Atenas, donde
murié dos meses mas tarde, «segun la prediccion del oraculo», afiade Plutar-
co. El sentido de la muerte temporal es, pues, evidente: se trata de una
iniciacion parcial, que sélo en la muerte real econtrara su plenitud y su cum-
plimiento.

En ambos casos, pues, gracias a un proceso privilegiado, pero tipicamen-
te inicidtico de muerte y resurreccion, se ha producido un cambio ontold-
gico.

Veamos, ahora los momentos fundamentales de estos viajes. En primer
lugar, el choc inicial. En el caso de Timarco, hay, como hemos visto, una
preparacioén de tipo ctonico. Pero luego se produce un trauma brutal en la
cabeza del joven, acompafiado por un ruido espantoso, de modo que «pare-
cia que el alma se le escapase por las junturas del craneo». En el caso de
Tespesio no se trata de que le trague la tierra, sino de una inmersiéon simboéli-
ca en el elemento liquido: «Cuando su alma queddé separada del cuerpo, la
primera impresion que tuvo fue la de un piloto arrojado de su nave a la
profundidad del mar. Tal fue el efecto de este cambio de estado. Luego, al
ir saliendo poco a poco, le parecié que todo su ser respiraba libremente». M.
Hubeaux (en un articulo de la «Revue belge de Philologie et d'Histoire» de
1933) trataba sobre este cambio radical, que Plutarco llama metabolé, fruto
de una inmersion seguida de una emersion, en la historia de Palinuro, conta-
da por Virgilio. Se preguntaba si la aventura del «piloto tragado por las
aguas» no era un recuerdo de una catabasis orfica. En cualquier caso, no se
puede evitar ver en ella un simbolismo bautismal. En Apuleyo, Lucio
sumerge siete veces la cabeza en el mar antes de su iniciacion isiaca; vy,
durante la propia iniciacion, tiene lugar otra inmersiéon, como se sabe por
haberseencontradolatinadestinadaaesteactoritual, enel/seionde Pompeya. Elagua,

elemento purificador por excelencia, regenera al neofito a
través del contacto con la sustancia primordial. Se puede pensar que, sin
estos ritos iniciales, ninguno de nuestros personajes hubiera podido acceder
a la contemplacién de un mundo prohibido. En efecto, si se da fe al Axioco
(371e): «Antes de descender a los Infiernos, también Heracles y Dionisos
habian recibido la iniciacion y la diosa de Eleusis habia suscitado en ellos la
audacia para su expediciony.
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Pero eso no es todo. Siempre en el libro XI de Apuleyo, Lucio declara:
«he estado en las fronteras de la muerte, he hollado los umbrales de Proser-
pina, he pasado a través de todos los elementos, per omnia vectus elementay.
Por otra parte Servio, comentando el libro VI de la Eneida (vv. 740-42)
afirma en todos los ritos, in sacris omnibus, hay tres tipos de purificaciones:
las fumigaciones con antorchas o azufre (esto es, con fuego), las abluciones
con agua lustral y, por fin, la ventilacién sacudiendo una criba (o sea, con
aire). Y aflade: quod erat in sacris Liberi. (Hay que tomar a Servio al pie de
la letra, como hacen Cumont y Festugiere, en lo que se refiere a los misterios
de Baco? ;O hay que matizar estas palabras, como hace Robert Turcan,
quien ve en este caso varios actos de culto artificialmente recogidos bajo el
patrocinio de Dionisos? En cualquier caso, este paso a través de los elemen-
tos, que también se encuentra en los papiros magicos y que mds tarde inspi-
rard el libreto maséonico de Schikaneder para La Flauta mdgica de Mozart
es, en realidad, una constante en los ritos iniciaticos. Nuestros dos héroes han
pasado, pues, a través de la tierra y a través del agua. Pero ;qué pasa con
los otros dos elementos? Cuando Timarco muere su alma «se lanza hacia lo
alto y se mezcla gozosa con el aire limpido y puro, alli se despliega como la
vela de un navio». Incluso sin referirnos a la escalera ceremonial de siete
escalones que conducia al iniciado de Mitra hacia el Empireo (Origenes,
Contra Celsum, V1, 22), hay que reconocer que lo que Bachelard, en L'air
et les songes, llama la «sublimaciéon cinematica» tenia un papel preponderan-
te en la economia de lo sagrado. Este tema ascensional del aire acompaia al
de la luz (o sea, el fuego) en el caso de Tespesio. Su alma «suavemente
transportada por una luz dotada de energia (fonon échousa) se movera en
todas direcciones con facilidad y rapidez como sobre un mar tranquilo»; y
mas adelante «el guia le hizo recorrer en un abrir y cerrar de 0jos un espacio
que le parecié inmenso, facilmente y sin dificultad, llevado por los rayos
luminosos como sobre alasy. Se trata aqui, usando las palabras de Bachelard,
de «una sublimacién compleja en la que ligereza y luz se complementany.

La estancia, propiamente dicha, en el mas alld comprende dos etapas
tipicas de la iniciacion: contemplacion de la actividad postuma de las almas
y explicacion que ayuda a captar el significado y la ensefianza de este espec-
taculo. Este tipo de revelacion en forma dramatica recuerda los aconteci-
mientos presentados a los iniciados: la busqueda de Perséfone en Eleusis, la
resurreccion de Osiris o de Dionisos. Estos dramas, por su caracter concreto,
sacudian los espiritus. Pero el shock emocional requeria una explicacién oral
para asumir todo su significado. Era necesario que un sabio transmitiese a
los nedfitos una traduccion intelectual de las cosas misteriosas aprendidas a
través de los sentidos. También aqui nos ha quedado algo. En el mito de
Timarco «uno a quién ¢l no veia le pregunta: "Timarco, ;qué quieres sa-
ber?". "Todo", le responde ¢l». Didlogo tipico que recuerda o bien a las
preguntas del Libro de los muertos o a las instrucciones de los «Acusmatay
pitagoricos. En cuanto a Tespesio, se encuentra con el alma de un primo
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suyo quien, después de darse a conocer, le explica, punto por punto, todos
los elementos del espectaculo.

En fin, el mismo episodio emocionante cierra los dos relatos. En el mo-
mento en que su alma estd a punto de reunirse con el cuerpo, Timarco
intenta volverse hacia atras, para ver a su guia, que para ¢l ha sido s6lo una
voz. Pero un violento dolor de cabeza le impide hacer el gesto y pierde el
conocimiento. Tespesio también quiere volverse atras, pero un «miedo terri-
ble se apodera de ¢él» y dos mujeres gigantescas intervienen para impedirselo.
Entonces su alma resulta «como aspirada por el soplo violento e irresistible
de un sifon». Esta prohibicion del respectus al final de la iniciacién hace
pensar en el célebre episodio de Orfeo en los Infiernos, no en la version
sentimental de Virgilio, sino en la otra, mas antigua, sugerida por el Culex.
Se comprende que se trata de una prohibicion ritual a la que también estaba
sometida Euridice, puesto que «mas sabia que Orfeo, habiendo probado la
severidad de los Manes, no vuelve los ojos hacia el fondo y no anula los
dones de la diosa». Recordemos que Ino, después de haber salvado la vida
a Ulises, le prohibe volverse hacia atrds, y que Medea da la misma orden a
Jason en los Argonautas: «ningin ruido de pasos, ningin aullido de perros
te haga volver atrds; si no, todos tus esfuerzos habran sido vanos». Una
mirada sacrilega hacia atras habria hecho pasar a Timarco y Tespesio del
papel de espectadores a una muerte real, anulando la eficacia de su testimo-
nio.

Parece, pues, que el marco narrativo de estos dos mitos es una reproduc-
cion de las fases de los ritos iniciaticos que también Plutarco pudo conocer.
Preguntémonos ahora si sucede lo mismo con el contenido escatoldgico de
estos mitos, y si la experiencia de los misterios proporciona también aqui una
base concreta para los juegos de la imaginacion. Después de haber compro-
bado que la muerte temporal de los narradores es de alguna manera una
iniciacion, preguntémonos ahora si la muerte real de todos los hombres pue-
de ser la iniciacion por excelencia, como decia Platon, y como repite Plutarco
en el fragmento 200 Sandbach: «El alma no debe mantenerse nunca tan pura
como en el momento de la muerte, igual que en los umbrales de la inicia-
cidny.

Pero, para este segundo nivel de reflexion, quisiera afadir a los dos mitos
precedentes algunos detalles sacados de un tercer mito que figura en De
facie. No lo he mencionado hasta ahora porque éste no se presenta como un
viaje, sino como un relato, si bien el narrador, como Plutarco no deja de
precisar, es un extranjero «que ha recorrido muchos paises, ha leido los
textos sagrados y se ha hecho iniciar en todos los misterios». Asi que, sin ser
un testigo directo, su relato ofrece serias garantias y podrd completar a los
otros dos.

ITII. Pasemos, pues, a la descripcion del mas alld. Tres momentos de la
vida postuma de las almas parecen corresponder bastante bien a los tres
momentos esenciales del proceso inicidtico. Puesto que en la época de Plu--
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tarco ya no se creia que el Hades fuera subterraneo, sino aéreo, en la linea
neopitagdrica, estos tres momentos se trasladan del espacio restringido del
telestérion al espacio cosmico infinito.

1. En primer lugar, el tiempo de las pruebas. Socrates decia ya en el
Fedon (108a): «Hay muchas bifurcaciones y muchas curvas en los caminos
del Hades: eso es lo que pienso al ver lo que sucede en nuestras ceremonias
sagradas». Pero su Hades aun era subterraneo. Cuando Plutarco recuerda
«las carreras sin rumbo, las penosas curvas, las marchas inquietantes y sin fin
a través de la oscuridad», no pretende, evidentemente, volver a encontrar,
entre la tierra y el cielo, o mas exactamente entre la tierra y la luna, el
laberinto de pasillos del telestérion de Eleusis. Sin embargo, cree que el alma
«experimenta las mismas impresiones que los que son iniciados en los Gran-
des Misterios». El miedo, el temor, la turbacidon interior se expresan a través
de movimientos desordenados: «dan vueltas como husos, se colocan tan
pronto boca arriba como boca abajo, se dejan arrastrar en una afanosa y
desordenada carrera que solo cesa al cabo de mucho tiempo y al precio de
mucho esfuerzo» (De sera, 564a). Estas evoluciones confusas, estos sonidos
inarticulados, estos gemidos entrecortados con llantos y gritos de terror du-
ran mas o menos tiempo segun el grado de pureza del alma, pero ninguna
escapa a ellos —del mismo modo que el primer grado de la iniciacidén era
necesariamente penoso para todos los iniciados y se desarrollaba en medio
de la oscuridad y de la confusidn.

2. El segundo momento crucial es el del castigo en el mas alla. Eleusis
amenazaba ya a los no iniciados con la pena del pantano, pero es sobre todo
en los misterios de Dionisos donde intervienen las imagenes mas terribles.
Apariciones espantosas que tienen como finalidad hacer mas emocionante la
muerte ritual de los iniciados, demostrarles, por contraste con las vengativas
fuerzas infernales, el cardcter benéfico y salvifico de la iniciacion. Para con-
firmar este hecho Martin P. Nisson subraya la importancia de dos testimo-
nios. Uno es el de Celso, quien, en un pasaje polémico, compara a los cristia-
nos con aquellos que «introducian apariciones terrorificas (phdasmata kai
deimata) en las iniciaciones dionisiacas» (Origenes, Contra Celsum, 1V, 10).
El otro testimonio es del mismo Plutarco. En el pasaje, ya citado, de la
Consolado ad uxorem, donde recuerda la comun iniciacion a los misterios de
Dionisos, insiste en el hecho de que tales misterios no s6lo garantizan la
inmortalidad del alma, sino que aportan la certeza de que no se puede huir
en el otro mundo de los castigos dolorosos y penosos que se hayan merecido
en éste. jSingular manera de consolar a una madre! Pero la idea es que una
muerte precoz como la de su hijita es un privilegio, puesto que la pequefia
no ha tenido tiempo de manchar su alma, ni por lo tanto merecer ningin
castigo. A estos dos testimonios se podria afiadir un tercero, mas tardio, el
de Procio, que evoca «las apariciones indecibles, los demonios ctonicos cuya
irrupcion en medio de las ceremonias angustian a los iniciados.

Aparte de estos testimonios, muchos monumentos decorados seflalan en
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la misma direccion. Sélo citaré un ejemplo, entre todos, muy célebre: el
enigmaticodemonioaladoquefiguraenel frascodelavillaltemenPompeya. Consula-

tigo levantado, este personaje recuerda al Ananké que aparece,
con una fusta en la mano, por encima de Sisifo en un vaso del Museo de
Napoles, o la Diké que, en un vaso del Museo de Monaco, detras de Teseo
y Piritoo blande un sable en la mano derecha, o las Pionas del vaso de
Altamira. A través de un estudio minucioso de toda esta secuencia, Robert
Turcan ha demostrado que este demonio no se apresta, como siempre se ha
creido, a golpear la espalda desnuda de la mujer arrodillada a su derecha,
sino que se trata de una figura de verdugo infernal, que representa los peli-
gros que amenazan en el mas alla a los que rechazan la iniciacion. Y Turcan
afiade: «Lapresenciadelas Furiasdealasnegrasenestasecuenciamitico-ritual puede

expresar alegoéricamente la idea de que la iniciacién protege
durante la muerte a los que han sido iniciados, pero también puede aportar
un dato de la puesta en escena litargica que formaba parte del ritual secreto
de integracién al tiaso*’ y que se utilizaba para impresionar a los candida-
tos». Nilsson también supone que algunos iniciados enmascarados, disfraza-
dos de Dikés, imitaban las violencias represivas de los Infiernos, y afiade:
«Estas apariciones terrorificas aportaban a la iniciacion un escalofrio de ho-
rror y hacian resaltar aun mas la felicidad de la salvacion. Era el punto
culminante del ritual de los misterios». Es muy probable que recuerdos simi-
lares hayan influido en Plutarco a la hora de evocar a los justicieros inferna-
les a quienes nos muestra en plena actuacion represiva: Adrasteia, Diké,
Poiné, Erinne. Incluso la escena final en la que Tespesio aparece rodeado de
dos gigantas, una que le persigue con un hierro al rojo y otra que le protege,
puede ser un recuerdo de un episodio que aparece en un fresco de la villa
homérica de Pompeya. Alli se ve al nedfito atrapado entre una mujer con
velo que levanta la mano derecha y otra mujer que tiene en la izquierda una
palma y en la derecha una llave: se trataria, segiin Zeph Steward, de la «Diké
cleidouchos» de Parménides, que absuelve o condena.

3. Después de su andar errante y de los castigos, el iniciado accedia
finalmente a la luz. Este brusco paso de la oscuridad a la luz, atestiguado
entre otros por Dion Crisoéstomo (XII), era un elemento constante en las
iniciaciones. Se conseguia, ya fuera mediante la apertura de los andktora, a
lo largo de los cuales descendian los primeros rayos de sol, ya fuera por
mediodeunaprocesionconantorchascomoladescritapor Lucioen Apuleyo: «conlaco-

rona en la cabeza, con la antorcha encendida en la mano, he
celebrado el dia feliz de mi nacimiento mistico». Este proceso de repentina
iluminacion lo transfiere Plutarco a su aéreo mundo escatoldgico. Las almas
primero suben por el aire que rodea la tierra. A este espacio aéreo, que
Séneca (Quaestiones naturales, 111, 10.4) define como «frigidus per se et

243 Cortejo de Dionisos o de otra divinidad (N.T.)
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obscuras». Plutarco lo llama (De primo frigido) skoteinos (oscuro) y lo em-
parenta con la «sombra neblinosa» de Homero (Eophon eepoenta). En el De
genio Socratis este aire se identifica con el cono de sombra proyectado en el
espacio por nuestro globo opaco, en la direccion opuesta al sol. Por esto las
almas de los muertos se acercan a la luna a favor de los eclipses. So6lo cuando
estan s0lidamente plantadas en la luna, pueden encontrar la luz y la alegria.
Tal vez, a proposito de esta felicidad de los elegidos, es donde la influencia
de la iniciacién es menos contestable. Plutarco lo describe en el De facie
(943c) en estos términos: «Se diria que son como desterrados que vuelven a
su pais después de un largo exilio. Experimentan una alegria semejante a la
de los iniciados (hoion hoi teloumenoi). Experimentan una esperanza espe-
cial, mezclada aun con cierto temor y escalofrio». Esto nos recuerda el texto
del De anima antes citado: «Una luz maravillosa se ofrece a las miradas, y
lugares puros y prados os reciben, bullentes de voces y de danzas. Alli abajo
el hombre celebra los misterios y vive junto a los hombres puros y santos».
Esta iluminaciéon va acompafiada por una alegria colectiva. En cambio, du-
rante las primeras pruebas iniciaticas, la soledad era la regla. También las
almas, en las primeras etapas escatologicas, «huian de cualquier vista y de
todo contacto y daban vueltas aparte». Al contrario los elegidos, acercandose
los unos a los otros bajo el efecto de la simpatia, «se colocan en corro sobre
la luna, con la frente cefiida por coronasy, y esta sociabilidad amigable forma
parte de su recompensa. ;(Podemos precisar mas atun? Franz Cumont ha
demostrado, gracias a numerosos relieves de sarcofagos, que la idea mas
comun del Paraiso era la reproduccion exacta del reino de las sombras de las
ceremonias misticas. El tema del prado esplendoroso de flores, donde los
elegidos se dedican a la musica, al canto y a las danzas, se encuentra por
todaspartes. Cuandoselee,porejemplo,unainscripcion funerariade Doxato,en Mace-

donia, quesaludaaldifuntoacogido «porlosiniciados de Bromiossobre el pra

donde danzara con los Satiros»; o bien un pasaje
de Himerio (Orat. XXIII) donde un nifio muerto «juguetea alla arriba con
Eros, celebra las fiestas con Himeneo y es presa de un éxtasis divino junto a
Trofonio», uno ya no se sorprende por estos «prados del Hades» que Plutar-
co coloca «en la parte mas suave del aire». Sin embargo, se puede sefialar
que Plutarco no desarrolla el tema ampliamente representado en los sarcofa-
gos del banquete ritual de los iniciados con Dionisos. Estos banquetes que,
de cualquier modo, estaban destinados a los vivos eran, segun palabras de
Cumont, «a un tiempo pregustacion y garantia de la felicidad que les estaba
reservada en el banquete eterno, donde una gozosa embriaguez alegraria a
las sombras». En su vision, fuertemente espiritualista, hay sin duda una parte
de verdad, pero también existe el temor de que no se ponga suficientemente
de relieve el lazo entre el banquete litirgico y el festin eterno, entre la
embriaguez material y la embriaguez mistica de las almas felices, invadidas
por la mente divina. Cumont llega a afirmar que las almas victoriosas, una
vez sentadas en circulo y coronadas, en vez de celebrar un fiesta se alimentan
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solamente «de la primera exhalacion que llega», o sea, de vapores ligeros y
perfumes.

Por otra parte, la escatologia que Plutarco heredo de los Pitagoricos y de
Platon implica la doctrina de la reencarnacion de las almas, doctrina que, sin
embargo, estd ausente de la liturgia y de los misterios. Y, sin embargo, cosa
curiosa, para introducir en sus mitos este nuevo tema, Plutarco recurre una
vez mas al recuerdo de las ambientaciones dionisiacas, tomadas esta vez en
su caracter literal (y no simbolico) alegre y sensual. Durante su recorrido por
los aires, Tespesio se para al borde de un precipicio amplio y profundo, que
su guia califica como el lugar del Olvido (Lethé: 565¢). Este precipicio, se
nos dice, «se parece a las grutas baquicas*** tapizadas de ramas, de verde y
de flores». Aqui se reconoce sin dificultad la transposicion de las grutas de
nacimiento de que habla Ateneo (198-200) y que Tolomeo Filadelfo hacia
llevar en procesion, decoradas con hiedra y con vides, con la imagen del
propio Dionisos sobre su lecho florido, rodeado de tirsos, de timpanos, né-
bridas y ninfas. Estas procesiones eran ocasiones para la bebida y para todo
tipo de alegres desenfrenos. De cualquier modo, de este Lethé aéreo salen
«efluvios extrafiamente voluptuosos, que producen una embriaguez parecida
a la que produce el vino». Una atmoésfera festiva se difunde alrededor, jue-
gos, risas, una loca alegria, un erotismo difuso. Y las almas son presa de un
aturdimiento voluptuoso, de donde nace la nostalgia de la carne. Entonces,
olvidando su vocacion divina (de ahi la palabra Lethé), «se cargan de hume-
dad bajo el efecto del placer» y vuelven a caer en otro cuerpo. Asi se encuen-
tra en este texto el delirio dionisiaco, aunque sus efectos sean degradantes
para el alma, y el recuerdo de los ritos de iniciacion dionisiacos se utilice a
contrario. Son la imagen de la tentacion, de la decadencia y, por asi decir, de
la des-iniciacion.

So6lo unas palabras para terminar. No he tratado de exponer aqui la doc-
trina escatoldgica de Plutarco, que es muy compleja y que he tenido ocasion
de estudiar en otra parte. S6lo he intentado mostrar como, en el campo de
la escatologia, que es conjetural por excelencia, dado que la persuasion no
puede nacer de la pura dialéctica, es perfectamente natural que Plutarco,
solicitando una modalidad de adhesion especial, apele a medios irracionales.
Los ritos iniciaticos que, como hemos visto, le eran bien conocidos, nacian
precisamente de idénticas preocupaciones, y ¢l conocia perfectamente su
eficacia. En su libro L'idéal religieux des Grecs et l'evangile (1932), A. Festu-
giere insistia en el caracter emocional de la liturgia mistérica: «el marco, la
participacion, la excitacion nerviosa, el brusco paso de la oscuridad a la luz:
todo contribuia a reavivar la emociony». Ciertamente, el proyecto del filosofo
consiste en la sublimacion de estas emociones, sacadas de ritos o de temas
arcaicos, para apoyar los nuevos valores, que son los de una moral platonica

244 Relacionados con los ritos del dios Baco (N.T.)
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espiritualista. Porque, a fin de cuentas, si Plutarco vuelve a tomar los escalo-
frios de terror y los éxtasis gozosos suscitados por las liturgias iniciaticas y
los incluye en el marco de sus mitos escatologicos, lo hace con el fin de guiar
al hombre, a través de este camino, hacia el desapego del cuerpo y la pleni-
tud espiritual.

Yvonne Verniere
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Tercera Parte

LOS RITOS DE INICIACION Y LAS
RELIGIONES MONOTEISTAS



(EXISTEN RITOS DE INICIACION
EN EL ISLAM?

Entre las grandes religiones reveladas, el Islam presenta, sin duda, un
ritual muy caracteristico. Segun las afirmaciones de islamistas atentos y ob-
servadores ocasionales, gestos y formulas sagradas constituyen la esencia
misma de la practica religiosa islamica.

La vida del musulman piadoso esta constelada por un numero ilimitado de
ritos. La ley musulmana (s/tari'a), elaborada a partir del siglo VIII por los
doctores del Islam (fugaha), prevé un ritual minucioso ¢ inmutable, que cada
creyente debe observar, en cumplimiento de sus deberes religiosos. La oracion
litrgica, por ejemplo, es un conjunto de gestos (prosternaciones, inclinacio-
nes...) y de formulas, cuya secuencia invariable asegura la validez de la propia
oracion, con tal que se respete la orientacion (gibla) y las condiciones de pureza
ritual. La misma ablucion, que precede a la oracion y crea las condiciones de
pureza necesarias, se lleva a cabo siguiendo un orden bien definido de gestos
rituales, eficaces solo si se realizan siguiendo un orden escrupuloso.

También la otra «columna del Islam», la Peregrinacion a la Meca, tan
espectacular, es un rito complejo que cumple cada peregrino: las vueltas
alrededor de la Kaaba, en un sentido bien determinado, a un paso determi-
nado, el tocar la Piedra negra, la carrera entre Safa y Marwa, que recuerda
a Agar buscando agua para su hijo Ismael, la estancia (wuguf) en el monte
Arafat y la recitacion de unas cuantas féormulas, la huida descompuesta (ifa-
da) de los peregrinos hacia Muzdalita, y luego a Mina y alli la lapidacion con
siete piedrecitas de la giatnra (una estela de piedra), la degollacion de una
victima (cordero o cabrito), el raparse la cabeza. Todos estos ritos tienen
valor sélo si se llevan a cabo con una intencion religiosa. «Las acciones son
juzgadas segun las intenciones», segin el Profeta . «Ninguna férmula ni

251, Brunot, Au seuil de la vie marocaine, Casablanca 1950. p. 65.
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ningun gesto tienen valor si no es por la intenciény», precisa el gran jurista
del siglo X, Ibn Abi Zayd al-Qayrawanni.**¢

De donde se desprende que «los grandes gestos rituales del Islam» —por
emplear la expresion de Bousquet— agotan el tesoro del ritual ortodoxo.
(Como no recordar aqui la circuncisiéon que, a los ojos de los musulmanes,
tanto como a los nuestros, significa la pertenencia al Islam, a pesar de que
no se mencione expresamente en la ley musulmana? Ni siquiera el Coran la
sefiala. ;Se trata de un rito de iniciacion? Si se entiende la iniciacién como
una «accion global a través de la cual se entra (inire) en una comunidady, y
no necesariamente como una «preparacion, una enseflanza progresiva», en-
tonces la circuncisién puede considerarse un rito de iniciacién® '. Pero si se
entiende por iniciacion el rito que introduce, con perfecta conciencia, al
conocimiento y a la practica de una religion o de un conjunto de creencias,
entonces la circuncisiéon no se puede considerar a la altura de un rito de
iniciacion. Como observa el etndlogo y berberdlogo Francine Dominique
Champault, «en ningtn caso la circuncision del nifio se entiende como una
iniciacion. Por otro lado, a menudo se practica en niflos que ain no tienen
uso de razén y que la viven como un trauma». La circuncisién sella, més bien,
«el paso de un estadio indefinido de la sexualidad al bien definido estadio
sexual del adolescente»**®. Eso es lo que piensan la mayor parte de los isla-
mistas y etnélogos**’: la circuncision es, segin unos, un antiguo rito de pa-
s0>°%; segun otros, un rito sacrificial, incorporado tal cual en el Islam. Desde
un punto de vista sociologico, la circuncision es para el musulman «la prueba
de su pertenencia al Islam», una especie de «salvoconducto»®>' que hace del
creyente un musulman de pleno derecho: el incircunciso puede unirse a la
oracién®*?, pero, en la practica, «no puede prestar juramento ni degollar a la
victima para el sacrificion®*”.

Para llegar a una primera conclusion, se podria afirmar que la circunci-
sién es un rito de iniciacidn, si se la considera —segin la formula de M.
Meslin— un «rito de integracidon socialy, a través del cual el iniciado entra
(inire) en la comunidad musulmana. Pero no se la puede considerar una
iniciacion si a este término se le da el sentido de una ensefianza progresiva.
Por lo demas, hay que reconocer, con Bousquet®**, que «no existe un ritual

4% Tbn Abu Zayd Al-Qayrawani, La Risala, texto drabe y traduccion francesa de L. Bercher, Argel
1945, p. 24.
247 Esta es la opinidén de algunos autores, entre los cuales Ed. Doutte, Marrakech, Paris 1905, p. 353.
248 Fr. Dom. Champault, Une oasis du Sahara nord-occidental. Tabelbala, Paris 1969, p. 343.
A. J. Wensinck. «Khitan», en Encyclopédie de I'Islam, Nueva Edicion. Leyde-Paris 1979.
G. H. Bousquet, Les grandes praliques riluelles de [l'lslam, Paris 1949, p. 20, n. 1.
1 Fr. Dom. Champault, cit., p. 343.
G. H. Bousquet, cit. p. 19.
Fr. Dom. Champault, cit. p. 341 n. 1.
3% G. H. Bousquet, cit. p. 14.
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fijo para abrazar la fe musulmanay y, con Philippe Marg;ais*°, que «la adqui-
sicion (de comportamientos y de creencias por parte de un musulmén) no
constituye el objeto de un programa progresivo de ensefianza, de adoctrina-
miento inicial, de perfeccionamiento, de catequesis perseverante. Es algo
espontaneo, natural, que brota simplemente de los contactos y ejemplos de
otras personasy.

Este sondeo corre el riesgo de ser negativo si consideramos el ritual
paraortodoxo, ya se trate de desarrollos ulteriores a la fijacion del derecho,
como el culto a los santos o las celebraciones del nacimiento del Profeta
(mawlid), ya se trate, mas frecuentemente, de supervivencias, mas o menos
enmascaradas, del paganismo preislamico. Reconocidas o no por la estricta
ortodoxia, estos ritos no son menos sentidos por la conciencia colectiva. Hay
un gran numero de ellos: hay formulas sagradas que sellan el principio o el
final de un ritual, con todo lo banal que ello pueda parecer; hay gestos y
palabras piadosos que neutralizan las fuerzas ocultas, que conjuran los peli-
gros del bostezo®’°, el estornudo®”’, el mal de ojo.

Hay ritos que favorecen las pequefias y grandes empresas de la vida, que
acompafian el desarrollo de los acontecimientos familiares, desde el naci-
miento a la muerte. En resumen, hay todo un conjunto de ritos, que acompa-
flan a los distintos momentos, incluso a los mas prosaicos, del comportamien-
to cotidiano. La minuciosa observancia de tales ritos asegura la perfecta
conformidad con la vida comunitaria. Sea cual sea el numero, el origen, y el
significado de estos ritos populares, lo cierto es que ninguno puede ser consi-
derado como un rito inicidtico. Y ni siquiera se puede hablar de iniciacion a
los ritos. Se trata mas bien de un sistema ritual, denso y complejo, que el
creyente hace suyo poco a poco a través de una «lenta impregnacion» ™", de
una imitacion progresiva e inevitable de lo que observa en el ambiente en
que ha nacido, en el que vive y en el que debera morir.

Las cofradias musulmanas son, en fin, el ambiente adonde hay que diri-
girse para encontrar el modelo de ritos de iniciacion, entendidos como «a-
prendizaje». Estos, tan difundidos y vivos en el mundo musulman hasta nues-
tros dias, se han desarrollado gracias a la ensefianza de los primeros misticos.
A pesar de que el misticismo musulman (fasawwuf) se puede justificar, en
cierto sentido, desde dentro de la revelacion coranica, hay que reconocer, sin
embargo, su rareza por lo que se refiere a su génesis y a su esencia, con
respecto al espiritu original del Islam. El misticismo musulmén no es mas que

235 Ph. Martais, Quelques réflexions sur la nature de la foi musulmane, en «Revue de la Méditerra-
néey, Alger 1959, p. 9.

»6 Brunot, cit., p. 86.

237 S, Bencheneb, Survivance paienne en Algérie, en «Bulletin des Etudes arabesy. Alger 1951. n. 54
pp. 99-100.

258 Ph. Mar?ais, cit., p- 9.
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un «epifenémenoy, para usar la definicion de Gardet*™* ;Qué es lo que ense-
fla el primitivo Islam? La sumisién (Islam = sumision), a la voluntad omnipo-
tente de un Dios tutelar e inaccesible en su trascendencia. Cualquier intento
de acercamiento resulta una «maniobra politeista»**’, a los ojos de los musul-
manes mas estrictos. Entre el creador y la criatura, ningun intermediario. Lo
que la ley impone al creyente, es esencialmente la fe en este unico Dios,
condicion indispensable para alcanzar la salvacion, y el cumplimiento de las
practicas rituales consistentes en las llamadas cinco «columnas del Islam». A
la concepcion intelectual de un Dios lejano y terrible, los misticos (sufies)
oponen la doctrina de un Dios de amor, cuyo conocimiento se puede alcan-
zar a través de una experiencia personal, una union intima, un anonadamien-
to en la unidad divina. «El misticismo —se ha dicho— es el amor de
Dios»*'. Para el misticismo musulméan, ademas, se trataba de una integra-
cion del sentimiento en una religiéon en que dominaba lo juridico, la casuisti-
cay el ritualismo. El sufismo, en resumen, lo que reclama es «una compensa-
cion a la aridez del culto oficial»*®.

Cualesquiera que hayan sido sus influencias —ascetismo cristiano, hindu
o neoplaténico’®— el sufismo consiguié para el Islam una nueva dimension,
la de una religiéon mas interior. Para los sufies, mas que la observancia rigida
de las practicas rituales de la ortodoxia, cuentan la renuncia a los bienes de
este mundo (la clase de renuncia que pudo haber inspirado la actitud de
Mahoma en la Meca), el silencio, el aislamiento, la virtud de la humildad y
de la paciencia, la oracion y la meditacion y, en fin, el deseo de «dirigir la
propia alma hacia el Ser Supremo y perderse en El»***. La corriente mistica,
a pesar de la desconfianza de los doctores, a pesar de sus detractores, a pesar,
sobre todo, de sus martires (como el conocido al-Halladj), se difundio hasta
tal punto que dio lugar, al cabo de los siglos, al nacimiento de cofradias,
cuyos miembros presumen de la autoridad y la enseflanza de un maestro.

Asi fue como, contrariamente al espiritu del Islam primitivo, a despecho
de aquella célebre tradicion (cuya autenticidad es, sin embargo, dudosa),
segin la cual «no existe el monaquismo en el Islam» (la rahbaniyya fi
I-Islam), surgieron 6rdenes religiosas, basadas y organizadas jerarquicamente
segin un modelo de vida conventual. El movimiento mistico se canaliz6, por
decirlo de alguna manera, a través de las ordenes musulmanas, para

239 G. C. Anawati y L. Gardet. Mystique miisulmane. Aspects et tendances, expériences el techniques,

Paris 1961, p. 18.
H. Lammens, L'Islam. Croyances et instilutions. Beyrouth 1926. p. 126.
21 Joly. La Psycologie des sainls. p. 40, citado por R. Brunel. Le monaquisme errant dans ['lslam,
Paris 1955, p. 267.
2%2.0. Depont y X. Coppolani. Les confréries religieuses musulmanes. Alger 1897, p. 90.
A. Bel. La religion musulmane en Berbérie, Paris 1938, p. 336.
264 AL Be., cit. p. 337.
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encontrar, por fin, su puesto en las instituciones y en la estructura de la
comunidad, donde ha desarrollado un ritual nuevo, desconocido hasta enton-
ces y extrafio al ritual ortodoxo. Este ritual nuevo es el que nos proponemos
examinar.

La profusién y las ramificaciones de las variadas cofradias u érdenes dan
lugar a una extrema diversidad de ritos. Si, al principio, se insiste en una
misma finalidad —la busqueda de la unidén con lo divino (ittihad)— son
diversos los procedimientos para conseguirlo. Cada orden es una fariga, es
decir, un camino, una vig, un «método de instrucciéon, de iniciaciéon y de
ejercicios religiosos»”®, que permiten recorrer los diferentes estadios (magqa-
mat) y alcanzar el éxtasis mistico.

En este camino, el neo6fito acepta la autoridad absoluta de un shaykh de
la orden, intermediario entre Dios y ¢él, depositario de la baraga y de los
secretos de la orden. El postulante se confia enteramente a su maestro, y con
respecto a él es «como el cadaver entre las manos del que lava a los muer-
tos»>°°. Toca al maestro o a uno de sus ministros iniciarle en las practicas
piadosas y en los ritos propios de la orden. En el curso de una ceremonia de
investidura, el novicio (murid) hace acto de sumision (‘ahd), recibe un sayo
(khirga), simbolo del juramento de investidura (mubaya'a)’®” y distintivo
particular de la orden. Y, sobre todo, es iniciado en un ejercicio piadoso
particular, comun a todas las 6rdenes, pero diferente en la forma, de una a
otra: se trata de la mencion (dhikr) del nombre de Dios o de uno de sus
atributos o de una férmula piadosa del tipo de la shahada: no hay mds dios
que Dios (la ilaha illa Ilah). Esta mencién sagrada es la contrasefla mas
evidente de la orden y constituye «la principal obligacion ritual cotidiana»?®®.
Todavia hoy pueden verse, en algunos paises musulmanes, sobre todo los
viernes o con ocasion de las fiestas, como el nacimiento del Profeta o la
vispera del Ramadan, a los adeptos de una cofradia(7/iHwz) reunirse, forman-
do un circulo cerrado para recitar, de pie o acuclillados, durante horas ente-
ras, letanias o simplemente el nombre de Dios, acompafiando las recitaciones
con movimientos ritmicos y uniformes del cuerpo y de la cabeza: palabras y
gestos que tienen por finalidad, si no por efecto, el alcanzar una especie de
éxtasis mistico, «la pérdida de uno mismo en la Unidad divina» (al fanati I-
tawahid). La ceremonia de iniciacion al dhikr a menudo es secreta y varia de
una orden a otra. En algunos casos se trata de un rito de iniciacién entendido
como «introducciéon solemne de una persona entre el nimero de los adeptos
de una religion, secta o sociedad secreta, por medio de ritos que se considera

265 MacDonald, «Darwish, en EI.
266§ Spencer Trimingham. The Suffi Orders in Islam. Oxford 1971, p. 187.
267 3. Spencer Trimgham, cit. p. 183.

268 A. Le Chatelier, Les cofiéries musulmanes du Hedjas, Paris 1887, p. 28.
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que marcan al individuo» (Enciclopedia Larousse, en la palabra «inicia-
cion»), He aqui, por ejemplo, como se desenvuelve el rito de investidura en
una de las ordenes mas antiguas y difundidas: los Qadiriyya’”. El neéfito,
en estado de pureza ritual, se coloca delante del shaykh, tomando la mano
derecha de éste en la suya propia. Recita, a continuacion, la Fatiha, la prime-
ra sura del Coran o cualquier otra formula segun la intencion del Profeta o
de los shaykhs de las principales cofradias y en particular de los de la orden
de los Qadiriyya. El shaykh invita entonces al adepto a repetir, frase por
frase, una oracion pidiendo el perdon de Dios. El novicio se compromete con
Dios y su Profeta. La mano del shaykh es la de 'Abd al-Qadir (el fundador
de la orden). El neofito promete rcitar el dhikr que el shaykh le transmite.
El murid consiente en todas las condiciones puestas por el shaykh. Por 1lti-
mo, el shaykh ofrece de beber al novicio una taza de agua (pura o con
azucar) o una taza de aceite; la ceremonia se cierra con la recitacion de ora-
ciones.

Ritos andlogos se encuentran en otras 6rdenes. En un grupo de los Rah-
maniyya, en lugar de estrecharse las manos (musafaha), el shaykh coge el
pulgar de la mano derecha del adepto, le invita a cerrar los ojos y a repetir
con él oraciones, formulas y suras coranicas’’’. En un grupo egipcio de los
Khalwatiyya®” se suele interponer entre las manos de una postulanta y las
del shaykh un trozo de tela, para evitar un contacto directo entre el shaykh
y la mujer, considerada un ser impuro.

En otro grupo, el iniciador y el postulante meten las manos en un barrefio
de agua, donde se estrechan las manos al tiempo que hacen las abluciones
purificadoras®’?.

En algunos grupos de los Sa'diyya, el shaykh entrega al postulante un
fruto empapado en su saliva’”>. En Tanganica, cuando un neéfito es iniciado
en la orden de los Qadiriyya, bebe una taza de café o de té, preparado con
agua de Zemzem: el shaykh de la orden escupe dentro®’*,

Seria demasiado largo especificar cada detalle iniciatico propio de cada
orden o cofradia. Baste afiadir que a veces la iniciacion va acompafiada de
ayunos, retiros, maceraciones. Sean cuales sean la iniciacion y el ritual ordi-
nario, el puro espiritualismo de los origenes se ha degradado tanto en algu-
nas o6rdenes llamadas misticas, que sus métodos tienen mas que ver con el
exhibicionismo que con la ascesis. Aullar, comer escorpiones o palas de cac-
tus, tragar cristales, vivir en medio de la porqueria y en la extrema indigen-
cia: lejanos estan los tiempos de al-Halladj y de al-Gazali.

269 J. Spencer Trimngham, cit. p. 186.

. Depont y X. Coppolani, cit. p. 402.

. Depont y X. Coppolani, cit. p. 199.

. Le Chatelier, cit. pp. 68-69.

. Le Chatelier, cit. p. 217.

. Monteil, L'Islam noir, Paris 1971, p. 138.
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El dhikr no basta para provocar el éxtasis mistico: el hashish y el opio
por una parte, las danzas frenéticas de los derviches por otra, se alian para
procurar una euforia que ocupa hoy el lugar del éxtasis.

Para concluir, el ritualismo ha acabado por prevalecer sobre la «via misti-
ca», que parecia tener las de ganar, y la iniciacion, que abre el acceso a ésta,

acaba por confundirse a veces con una iniciaciéon al Islam?®’.

Aubert Martin

275 V. Monteil, cit. p. 138.
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LOS RITOS DE INICIACION EN
EL ISLAM POPULAR

En el Islam ortodoxo no hay ritos propiamente iniciaticos. Ni siquiera la
circuncision se puede considerar un rito. Se trata, mas bien, de una mutila-
cion ritual que sufre el nifio, aun en pafiales, o entre los 5 y los 8 afios, de
un modo pasivo, para ser integrado en la sociedad musulmana. Si la inicia-
cion exige una adhesion de la voluntad, una manifestacion de voluntad por
parte del que se somete a ella, nada de eso puede esperarse del nifio que va
a ser circuncidado, lo mismo que sucede con el nifio integrado en la comuni-
dad cristiana por el bautismo.

Se pueden encontrar rasgos analogos a un rito de iniciacion en las practi-
cas del Islam popular. Desde sus comienzos, se ha dado en el Islam una
corriente mistica, que se ha ido desarrollando hasta desembocar, a partir del
siglo XI en un movimiento espontaneo de reaccion contra las formas juridi-
cas, intelectuales y frias del Islam legalista. Asi han surgido las llamadas
«cofradias religiosas», especie de grupos de devotos, seguidores de la «viay,
del «método» (tariga) de un santo personaje para llegar al conocimiento
intuitivo de Dios y a la felicidad suprema de la union con El. Tales cofradias,
u 6rdenes religiosas se difundieron por todo el Islam, tanto en Oriente, como
en el Magreb.

Las cofradias musulmanas de Africa del Norte han sido inventariadas y
descritas por Depont y Coppolani en 1897. Ya antes, en 1884, L. M. Rinn
habia publicado un estudio sobre Marabouts et Khuan.

Los morabitos son hombres santos depositarios de una parte de la bendi-
cion divina, la baraka, y por esto mismo venerados por la devocion popular
y, a menudo, investidos de una especie de poder tamuatargico. Los Khuan,
por su parte, son ficles seguidores de los Morabitos, los adeptos de la cofra-
dia, que son, a su vez, una especie de orden tercera islamica.

167



Para afiliarse a una cofradia hay que recurrir al sheij, jefe espiritual o
temporal de la propia hermandad, o a su representante legal, el mogaddem.
El que se afilia es iniciado —de hecho, este es el término que se usa general-
mente. La palabra wird, con la que se denomina el rito de iniciacion, deriva
de una raiz que esta en la base de términos que evocan la idea de «ir al agua,
al abrevadero» (referido a los rebafos). Etimologia llena de significado mis-
tico. En el lenguaje religioso wird es la parte del Cordn que todo musulman
piadoso debe leer. Del murid, el inicido, se dice: ahada I-wird an fulan: ha
recibido de uno (el jefe espiritual de la cofradia) las oraciones propias de una
orden religiosa y el modo de recitarlas. Se trata, pues, aqui de una iniciacion
puramente verbal, se podria decir que incluso liturgica.

Pero también puede ser de otra manera, segin las diversas cofradias. No
hay pruebas seguras. Aparte de la recitacidon ritual especifica, puede darse
también la obligacion de guardar el secreto y el juramento de obediencia y
sumision al encargado de la iniciacion, acto que puede estar acompafiado por
un apretéon de manos, en cierto sentido «sacramentaly, entre el iniciado y el
iniciador. Este rito, que se lleva a cabo con toda solemnidad, también puede
hacerse con las manos en el agua.

A veces, durante la fase de filiacion, el iniciado come un fruto o un trozo
de galleta, mojado en saliva del sheij.

Incluso he conocido un importante personaje francés en Argelia, quien,
para poder afiliarse a la cofradia local (los morabitos Rahmaniyya), habia
tenido que chupar la lengua del sheij. También he conocido, en la regiéon del
Norte de Tlemecén (Argelia occidental) un célebre morabito, Sidi Ben Ani-
mar, venerado por los musulmanes e incluso por los europeos. Cuando le
conoci, en 1938, era ya muy viejo; las gotas de saliva que descendian por su
barba eran piadosamente recogidas por los fieles que le rodeaban. La saliva
de un hombre dotado de virtudes sobrenaturales o taumaturgicas tienen un
valor sacramental, carsimatico. Asi sucede también, por lo demas, en el Nue-
vo Testamento. Cristo hace barro con su saliva para aplicarlo en los ojos de
un ciego de nacimiento.

Sin embargo, habria que ver si a proposito de estos actos o ritos con la
saliva, se puede hablar propiamente de iniciacion. Puede tratarse simplemen-
te de una forma particular de recibir la bendicién divina, que tal o cual
personaje sagrado puede conceder. Tocar el cuerpo, el vestido, determinados
objetos familiares, la tumba, la lapida de la sepultura de un hombre santo
son gestos que establecen una relacion particular entre el profano y éste para
conseguir que lo «sagrado» sacralice a lo «profano». Ademads, ;jacaso el rito
inicidtico no es, al mismo tiempo, un acto inaugural, que integra y hace
participar a alguien de la esfera de lo sagrado?

Cuando el iniciado ha sido integrado en la cofradia, recibe (en algunas
de ellas) la ijaza, una especie de diploma o pasaporte que contiene las formu-
las misticas que le permitirdn participar en la hadra, durante la cual, los
khuan, adeptos de la orden, recitaran juntos las invocaciones, oraciones, leta-
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nias (dhikr), acompafiadas por movimientos del cuerpo, en medio de una
agitacion tumultuosa y descompuesta, dirigido todo ello a conseguir un esta-
do de éxtasis.

Algunas cofradias del area de influencia del mistico Ahmed ben Yusef
(siglo XVI, cuyo sepulcro se encuentra en Miliana, Argelia, han sido ya estu-
diadas por Mouliéras, Doutte, Biarnay y, en época relativamente reciente, por
Dermenghem. Comprenden ritos de integracién del adepto en la comunidad
y ritos de pertenencia al grupo, que se llevan a cabo mediante una marca,
como en el caso de Rosmi (Marruecos nor-oriental), de la tribu de los Zhara,
marcado con una incision entre el pulgar y el indice de la mano derecha en el
momento en que estaba aprendiendo a cerrar la mano de una forma especial,
pronunciando una féormula verbal de reconocimiento, una especie de contrase-
fla que permite identificarse a los afiliados a la hermandad.

Muliéras, Biarnay y Dermenghem han descrito los usos de las cofradias
religiosas de la region del Sahara, en estrecho contacto con las poblaciones
negras, sobre todo de Guinea. Dermenghem registra como, en el ritual negro
de las ceremonias de Sidi Blal se incluye, después del sacrificio de un toro y
de sesiones de lecturas, letanias y danzas, el llamado «juego de los cuchillosy.
Se trata de una danza en la que los cuchillos de los danzantes se entrechocan,
rozan el cuerpo de los propios danzantes, haciendo estrias en su vientre
desnudo. La «danza de los cuchillos» —afirma Dermenghem— es un «dony,
«el resultado de una autorizacidn inicidtica que no pertenece a cada adepto,
sino que se transmite de un individuo a otro». La iniciacion se define en este
caso como participacion en el secreto de una técnica. Tremearne, en su libro
The ban of the bori, ha estudiado las practicas culturales de Sidi Blal, entre
la poblacion hausa®’®.

Para terminar, conviene seflalar tres casos, cuya interpretaciéon como ritos
iniciaticos es discutible. Primero el caso del corte de pelo en la regidén occidental
del Sahara (Tinduf) cerca de las tribus Tedyakent y Reguibat El-Gonachem (se
puede ver, a proposito, una nota mia). Se corta el pelo a un nifio de cinco o
seis aflos de modo que se descubra ya sea una parte de la frente, sea uno de
los lados, sea la coronilla, o un trozo del craneo. Cada corte indica la pertenen-
cia del nifio a un grupo tribal. Yo creo que se trata de una marca de integracion
social, mas que de una iniciacion propiamente dicha.

En segundo lugar, la desfloracion ritual de las nifias, también practicada
en algunas poblaciones del Sahara. Se lleva a cabo mediante la presion digi-
tal por parte de mujeres maduras y, tanto Westermark como Gordon la
interpretan como un acto inicidtico, sobre todo en las poblaciones en que
estaba en vigencia la prostitucion sagrada, o bien una libertad sexual reserva-
da a algunas mujeres, cuya vida libre no comportaba ningun tipo de desvalo-
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rizacion social o moral (como en el caso de los Azriat del Aures, los Ulad
Nail y los Amuriyat del Sur de Oran).

Es necesario mencionar también la venta ficticia de un nifilo a un brujo,
si el nifio nace después de la muerte prematura de sus hermanos mayores.
Se han observado casos en Gardaya y Laguat (excepto en las regiones del
Sahara): el nifio vendido a Dar Sidi Blal llevaba en el brazo una incision, que
no era mas que el sello de la venta. Y a menudo se le llamaba Mecheri, es
decir «adquirido» por un santo protector. ;Es otro rito iniciatico?

Una ultima consideracion. La mayor parte de las practicas expuestas per-
tenecen al pasado. Los estudios dedicados a ellas tienen mas de cien afios.
Los mas recientes se remontan a cerca de treinta afios. Desde entonces, el
reformismo musulman tiende a cancelar las costumbres extrafias a la estricta
ortodoxia islamica. En Tunez, desde la llegada de Burguiba, han desapareci-
do oficialmente las ordenes musulmanas; en Argelia y Marruecos, también
se asiste a la desaparicion de las tradiciones populares del Islam. Por mi
parte, me he limitado a describir algunas practicas del pasado —sobre cuya
supervivencia no sabria decir nada— igual que un botanico podria describir
las muestras de un antiguo herbario.

Philippe Mar”ais
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LA INICIACION EN LAS COMUNIDADES ESENIAS

Flavio Josefo, Filon de Alejandria y Plinio el Joven atestiguan la existen-
cia, én los comienzos de la era cristiana, de comunidades judias de tipo
monastico. Conviene preguntarse si no las describirian basandose en mode-
los neopitagéricos. S. Schechter habia llamado la atencion de los estudiosos
con la publicacion, en 1910, de la regla, el Documento de Damasco (CD),
encontrada en estas comunidades®’’. Pero es sobre todo a partir de 1947 con
el descubrimiento, de importantes documentos y de las ruinas de un pequeifio
monasterio a orillas del Mar Muerto, cuando se asiste a un renovado interés
por las comunidades de los Esenios.

El movimiento que llevo a la instalacion de una especie de monasterio
en las orillas desiertas del Mar Muerto fue una reaccidon violenta contra el
judaismo oficial: el Sumo Sacerdote y el Templo de Jerusalén, que él contro-
la, son considerados impios y pervertidos. El grupo disidente se puso bajo la
direccién de un exigente Maestro de Justicia (Gltimos decenios del siglo II
a.C.). El fervor inicial fue desapareciendo pronto y la organizacion se endu-
recid, tratando de evitar su decadencia mediante la imposicidon cada vez mas
minuciosa de obligaciones morales y religiosas®’®.

Como es logico, nos basaremos en las colecciones de reglas que regian la
vida de la comunidad: el Sepher o Regla de la Comunidad (1QS) se remonta

271 S, Schechter, Fragmento of a Zadokile Work edited from Hebrew MSS in the Cairo Genosah

Collection... Cambridge 1910; M. Baillet, Fragmento du document de Damas. Qumrdn Grotte 6, en «Rev.
Bibl.», T, 63 pp. 513-523.

278 Sobre las discusiones relativas a la historia de la Comunidad cfr. H. Bardtke, Literaturbericht uber
Qumram. X. Tein en «Theol.Rund», t. 41, 1976, pp. 97-140. Para la traduccion de la literatura de
Qumram, cfr. I manoscritti di Qumram, trad. de JLuigi Moraldi. Utet, Torino 1971. Cfr, también, J.
Carmignac-P. Guibert, Les textes de Qumram Iraduits et annotés, 2 t., Paris 1961; t. 2, J. Carmignac, E.
Cthenet y H. Lignee, 1963.



a sus comienzos y estd dirigida a hombres que tratan de llegar a la perfec-
cion. La influencia del Maestro de Justicia, sin duda, es determinante. Del
mismo periodo es también la Regla de la Asamblea (1QSa), destinada a
Esenios menos comprometidos. También tenemos el Documento de Damas-
co (arriba citado), del cual se encuentran numerosos fragmentos en Qumran
y que se remonta al 60 a.C.; éste refleja la fase en que el juridicismo y
formalismo de la comunidad estan ya fijados®”’.

La Yahad de la Alianza

Conviene, ante todo, precisar la conciencia que la comunidad tenia de si
misma, antes de pasar a considerar las condiciones que imponia a quienes
querian pertenecer a ella. Nace de una ruptura radical con el sacerdocio de
Jerusalén, al que considera impio y perverso, quiere asegurar la verdadera
continuidad de Israel, apropiandose los titulos tradicionales y creando algu-
nos nuevos. Entre estos ultimos, tiene gran importancia el de la Yahad. Este
término pertenece a un grupo semantico que subraya el concepto de perfecta
unidad®®".

Bien estudiada por J. C. Moor y Maier’®', la nocién de Yahad aparece
dos veces en el Antiguo Testamento (Deut. 33.5, 1 Cron 12, 18) y unas cinco
veces, como verbo, y sesenta y dos veces, como sustantivo, en los escritos de
Qumran, para indicar la unidad profunda que liga a los miembros de la
comunidad entre si.

La comunidad de Qumréan se presenta como el unico lugar en que algu-
nos hombres viven, en perfecta comunion, la adhesion a Dios y a su volun-
tad, expresada en la Torah e interpretada autorizadamente por el Maestro
de Justicia y, después de él, por los sucesivos responsables de la comunidad.
Al contrario que los sacerdotes, impios y culpables, entre otras cosas, de
tolerar la influencia del paganismo dominante, la Yahad es el verdadero
Israel, el pequefio resto, de donde partird, en el momento fijado por Dios, el
combate victorioso que asegurard el exterminio de los impios y la restaura-
cion escatologica.

La Regla de la Comunidad se expresa asi: «Para toda la comunidad y para
todos los hombres para que vivan segun la regla de la comunidad buscando
a Dios con todo su corazdn y toda su alma, y haciendo lo bueno y lo recto
delante de El, como ordené por medio de Moisés y de todos sus siervos y
profetas; que amen lo que El ha escogido y odien lo que El ha rechazado;
que se mantengan alejados de todo mal y se apliquen a todas las obras

27 E. Cothenet, cit. t. II, p. 133 ss.

280 H. Fabry, «JHD». en TWAT, t. III, col. 595-603.

281§ C. de Moor, «Lexical Remarks concerning Yahad and Yahdaw», en VI, t. 7, 1957. pp. 350-55;
J. Maier, «Zum Begriff YHD in den Texten vom Toten Meer», en ZAW, t. 72, 1960. pp. 148-66.
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buenas; que practique sobre la tierra la verdad, la justicia y el derecho; que
no vivan en la obstinaciéon de su corazén culpable y de sus ojos adulteros,
cometiendo toda clase de mal, que introduzcan en el pacto de gracia a todos
los que deseen adaptarse a las prescripciones divinas; que se unan a los
designios de Dios y caminen ante El con toda la perfeccion de las cosas
reveladas en los tiempos establecidos, que amen a todos los hijos de la luz.
cada uno segun su puesto en el designio de Dios, y odien a todos los hijos
de las tinieblas, segun su culpabilidad, de acuerdo con la venganza de Dios»
(1QS 1,1-11a). En esta cita quedan bien definidas la naturaleza de la comuni-
dad y las principales condiciones para ser admitido.

a) La comunidad estd compuesta por israclitas®®, que han entrado a
formar parte de ella libremente: la expresiéon empleada subraya a un tiempo
la libre eleccion y la decision de entrar en la comunidad;

b) La comunidad debe tender a la perfeccion, a través del cumplimiento
de los preceptos comunicados por Dios, por medio de Moisés y los profetas:
se trata del conjunto de «testimonios» que jalonan la historia de Israel, pero
también los del Maestro de Justicia y los Profetas, que han entregado a la
secta la llave de las antiguas profecias®®’;

c) Para llegar a este conocimiento, que es el camino de la perfeccion, el
adepto entra en la Yahad; este ingreso se expresa a través de dos formulas
técnicas: bo baberit, «entrar en la Alianza» (Serek, Documento di Damasco,
Hodayoth) y ‘abar baberit, «pasar a la Alianza» (Serek).

Conviene subrayar aqui el significado especial del término berit, «alian-
za», que ciertamente designa la nocion ya conocida de la Alianza otorgada
por Dios a Israel. En el Documento de Damasco (I, 12-14) se lee: «Pero
con los que perseveraron en los mandatos de Dios, aquéllos que quedaron
de entre ellos, Dios estableci6 su pacto con Israel, para siempre, revelandoles
las cosas escondidas, a proposito de las cuales se habia equivocado todo
Israel». Se trata, pues, del resto fiel de Israel, que participa de la Alianza
perpetua y recibe la revelacion de las prescripciones divinas. Conviene afa-
dir que aqui ya no se usa la antigua férmula «cortar la Alianzay, sino el verbo
qum, «suscitar.

Ademas, la nocion de Alianza estd a menudo asociada al sacerdocio,
como subrayan muchos de los textos de Qumran: cuando uno entra en la
Alianza para obrar de acuerdo con todo lo establecido por Dios, lo hace
«segun el parecer de los hijos de Aardn, que en la comunidad (Yahad) de-
sean ser fieles a su alianza y examinar todas las prescripciones que ¢l ordend

x2 1QS soélo reconoce tres clases: los sacerdotes, los levitas y los hijos de Israel (II, 19-21; VI, 8-9);
CD anade los prosélitos (XIV, 4).

283 1QS VIII, 1-2: se trata de doce hombres y tres sacerdotes «perfectamente (al corriente) de todas
las (verdades) reveladas empezando por toda la Ley que hay que cumplir con fidelidad...»; CD 15, 8-10:
cfr. A. M. Denis, Les thémes de la connaissance dans le Document de Damas, Lovaina 1967, pp. 203-207.
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cumplir, y segln el parecer de la mayoria de Israel, de aquellos que, en la
comunidad (Yahard) desean convertirse a su alianza» (IQS V, 21-22). La
berti parece, pues, designar, sobre todo, una «religion», segun el uso que M.
Delcor cree poder deducir en algunos textos del Antiguo Testamento, tales
como Dan 9, 28 y 1 Mac. 1, 15%°]

En otros textos del Antiguo Testamento, ademas, se habla de una alianza
especial acordada a los sacerdotes y levitas. En el libro de los Numeros,
Pinjas «hijo de Eleazar, hijo del Sacerdote Aardén» no dudd en recurrir a la
violencia contra los que transgredieron la Ley (que prohibia las uniones
mixtas) y Dios le concedié su favor: «porque ¢l ha sido, de entre vosotros,
el que ha sentido celo por mi... Le concedo a ¢l mi alianza de paz. Habra
para ¢l y para su descendencia después de €l una alianza de sacerdocio
perpetuo» (Nam. 25, 1is.)***. La intervenciéon de Pinjas se recuerda también
en Sirac. 45, 24-26: «Por eso se hizo con él una alianza de paz, de presidir el
Santuario y a su pueblo; para que le tocara a él y a su linaje la dignidad del
sumo sacerdocio por los siglos». El sacerdocio de Aardén pasa a todos sus
descendientes. Es cierto que Pinjas no aparece mencionado en los textos de
Qumran®*®, pero se ve clara la insistencia en esta herencia sacerdotal. Pinjas
no habia dudado en sublevarse contra la indolencia de las autoridades oficia-
les, castigando a los culpables: pero esta voluntad de practicar, a cualquier
precio, la ley en su integridad, entrando en abierto conflicto con los tibios y
los impios, habia asegurado la alianza otorgada a Aardn y a sus descendien-
tes”’. La tesis de N. Ilg puede no ser totalmente convincente, pero, en cam-
bio, atrae la atencion sobre una cuestion fundamental: el papel preponderan-
te de los sacerdotes dentro de la comunidad; separandose del sacerdocio
impio que ensucia el templo, algunos sacerdotes piensan en llevar al desierto
el culto verdadero, por lo menos de forma transitoria*®.

De modo que la comunidad de Qumran se define a si misma como el
pequeiio Resto, en el cual reside y se realiza el verdadero Israel, como el
lugar propio de la Alianza con el pueblo, por medio de Moisés y, en particu-
lar, de la Alianza otorgada al sacerdocio. La adhesion de los que entran
voluntariamente en la Yahad se lleva acabo con el ejercicio integral y perfec-
to de la ley de Moisés, tal como la conservan e interpretan los sacerdotes

«** M. Delcor. Le vocabulaire juridique, culturel et myistique de l'initiation dans la secte de Qumram,

en «Qumran-Probleme. Vortrage des Leipziger Symposions uber Qumran-probleme von 9. bis 14. Okto-
ber 1961» herausgegeben von H. Bardike, Akademie der Wissenschaften zu Berlin. Schriften der Sek-
tion fur Altertumswissenschaft 42, Akademie Verlag, Berlin 1963, pp. 109-134.

285 Las citas biblicas se toman de la Biblia de Jerusalén, Desclée de Brouver, Bilbao 1980. (N.T.).

Tal vez sea a ¢l a quien se alude en IV O Flor 1, 4.

~7 Sobre Pinjas cfr. M. Mengel, Die Zeloten. Untersuchungen zur Judischen Freinhetsbewegung in
der Zeit von Heredes. 1 bis 70 n. Chr. 2 ed. Leiden/Koin 1976, pp. 154-181.

28 N. llg. Uberlegungen zum Verstandnis der Berit in der Qumramtexten, en M. Delcor ed., Qumran,
sa piété, sa théologie et son milieu, Gembloux 1978, pp. 257-263.
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fieles, hijos de Sadok (1 QS 5, 8s)**°. Esto implica una separacion radical del
mundo impuro y un conflicto sin tregua con los israelitas pervertidos (que
finalmente seran exterminados cuando llegue la guerra escatologica). El ob-
jetivo al que deben tender los adeptos de la comunidad es su perfecta union,
que tiene como contrapartida el odio hacia los impuros.

Se comprende facilmente que en este contexto tiene gran importancia la
atenta consideracion de las disposiciones y aptitudes de los candidatos, la
verificacion por parte de los miembros de la comunidad y, en particular, por
parte de un responsable del discernimiento y la formacion. De ello tratare-
mos a continuacion.

La conversion

La conversion es el hecho decisivo que debe tener lugar a lo largo del
proceso que sigue a la decision de entrar en la Yahad. De acuerdo con el uso
del Antiguo Testamento, los documentos de Qumréan rara vez recurren al
sustantivo feshuvah (5 veces); mientras que utilizan a menudo el verbo shub
(97 veces), susceptible de diversos significados, algunos de los cuales son muy
concretos®’’. En sentido religioso, el verbo designa el cambio radical de ruta
del que, habiendo tomado conciencia del mal cometido (que le separa de
Dios y le destina al castigo final y a la muerte), decide volver al buen camino.
Esta toma de conciencia suponia habitualmente, en el Antiguo Testamento,
la intervencién de un hombre de Dios, encargado de iluminar al que se
encontraba ofuscado por el pecado y, al mismo tiempo, a la llamada a la
misericordia y a la ayuda de Dios*".

También en Qumran, esta toma de conciencia es la primera condicioén
para la conversion y supone una iluminacion divina. Se trata, sobre todo, de
tomar conciencia de la desviacién con respecto a la Ley, que sumerge al
mundo en que se vivia en una especie de inconsciencia, ese mundo que el
Maestro de Justicia denunciaba en el mismo momento en que ofrecia la
verdadera interpretacion de las exigencias divinas. Por otra parte, la unica
manera de convertirse de verdad consiste en unirse a la comunidad y vivir
santamente segin la voluntad divina, en la unidad. En otras palabras, la
conversion es un hecho institucional.

Evocando el desarrollo de los acontecimientos, el Documento de Damas-
co traza en estos términos el periodo mas reciente: tras una larga cautividad,

%% En el momento de la redaccion del 1QS la comunidad participa todavia esporadicamente en el
culto oficial; mas adelante la separacion fue total (Filon. Quod omnios probus liber 75). En el momento
de la reconquista se espera restablecer los sacrificos (1 QM II. 5).

290 Cfr. E. Dietrich. Die Umkehr (Bekehrung und Busse) im Alten Testament und Judentum,
Sututtgart 1936; M. W. Hooladay. The root subh in the Oid Testament with particular reference to its
usages in convenantal contexts, Leyde 1958.

¥ Cfr. I. Gilblet, «Pénitence», en SDB. t. 7, col. 628-659 (1963).
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Dios «les visitdé y de Israel y Aar6on hizo germinar la raiz de una planta
destinada a heredar su tierra y a engordar con los bienes de su suelo. Ellos
comprendieron su iniquidad y reconocieron que eran culpables. Habian sido
como ciegos y como los que buscan el camino a tientas, durante veinte afios.
Y Dios considerd sus obras porque le habian buscado con corazén perfecto:
suscitd para ellos un maestro de justicia para guiarles segin la via de su
corazon y dio a conocer a las futuras generaciones lo que haria con la ultima
generacion, con la asamblea de los traidores» (CD 1, 7-12).

La conversion implica, pues, una voluntad deliberada de separarse del
mundo perverso para adherirse a la Yahad (esto vale, sobre todo, para los
propios judios). «Esta es la regla para los hombres de la comunidad, dispues-
tos a apartarse de todo mal, a permanecer firmes en todo lo que ¢l ha pres-
crito, segun su beneplacito, y en la separacion de la asamblea de los hombres
injustos para constituir una comunidad (en el estudio) de la ley y en todos
los bienes, sometidos al parecer de los hijos de Sadok, los sacerdotes que
observan la alianza» (IQS V,1-2)*%

Queda por ver en qué condiciones y en qué circunstancias se da esta
conversion que implica ademads el ingreso en la comunidad del desierto (Da-
masco tiene probablemente un significado simbdlico).

El juramento

A pesar de que los responsables de la comunidad, como los rabinos,
tiendan a limitar el recurso al juramento®’*, sin embargo, dan gran importan-
cia al juramento de los que quieren entrar en la Alianza.

«Cualquiera que entre en el ideal de la Yahad, entra en el pacto de Dios
a los ojos de todos los demés y se compromete con juramento obligatorio
perpetuo a convertirse a la ley de Moisés, segiin todo lo que él prescribid,
con todo su corazén y toda su alma...» (I QS V, 7-9).

Se trata, pues, de un juramento solemne, en presencia de toda la comuni-
dad de los que, en la unidad, quieren vivir con integridad segun la ley, tal
como la interpretan oficialmente los sacerdotes; es un compromiso «conjura-
mento perpetuo», lo que significa sin duda «bajo pena de muerte», es un
compromiso sin retroceso. Ni siquiera las peores violencias justifican la viola-
cion de tal juramento. Es interesante, a este respecto, la comparacién con lo
que dice Flavio Josefo sobre el juramento. Ya que ¢él también subraya que

292 Y. Braun, «Umkehr», in spatjudisch-haretischer und in frithchristlicher Sicht». in ZTK t. 50,1953,
pp. 243-258; J. Schmitt, «Contribution a I'étude de la discipline penitentielle dans I'Eglise primitive a la
lumiére des textes de Qumram», en Les manuscrits de la mer Morte (Colloque de Strasbourg, 1955),
Paris 1957, pp. 93-109; A. M. Denis, art.«Pénitence. La secta de Qumram», SDB, t. 7. col. 659-663.

20 CD IX-9-X, 3; Cfr. J. Schneider, TWNT, art. «Hérkos, t. 5, p. 458ss, art. «Omnto», TWNT, t. 5,
col. 178s.
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los Esenios rechazan el juramento en la vieja “ria, porque «su palabra vale
mas que un juramento» (La guerra judia 11; 13®,, pero habla de un conjunto
de «juramentos terribles» pronunciados en  momento de ingresar en la
comunidad: «antes de tocar el alimento comun, presta ante ellos juramentos
terribles (horkous autois omnusin phrikodeis)” jii primer lugar de venerar a
Dios, luego de observar la justicia para GOR los hombres y no hacer dafio a
ninguno ni por propia voluntad ni por mandato, y combatir siempre a los
injustos y ayudar a los justos... Ademads, jura no trasmitir a nadie las reglas
en forma distinta a como las ha recibido...» (ibidem, 11, 139-142). Encontra-
mos motivos comunes: juramento prestado en presencia de la comunidad
(antes de la comida en comun, signo de unidad), juramento «terrrible» en
cuanto que, si se viola, produce la expulsién de la comunidad sin ser liberado
de sus compromisos lo que, en la préctica, significa ser condenado a muerte
(ibidem, 11, 143). Aparte de los compromisos contraidos con Dios, esta el de
odiar a los adversarios. Lo que constituye una novedad es el hecho de multi-
plicar los juramentos, sin que se trate para nada de la conversién; conviene
hacer notar, también, la generalizacién (;influencia helenistica, interpreta-
cion de Flavio Josefo?) del compromiso de ser justo para con todos. La
perspectiva escatologica ha desaparecido. Se observa una extrafia tension
entre estos terribles juramentos y el humanismo ascético helenistico (Ant.
XV, 371).

El juramento como tal no constituye un rito de iniciacion: se trata de
demostrar la voluntad de vivir, en cualquier circunstancia, segun la Ley en
el marco de una sociedad fuertemente estructurada, en la que se tiene de
manera exclusiva la verdadera interpretaciéon de los preceptos. El aspecto
voluntarista es primordial y se complementa con la solidaridad y la obedien-
cia2.94Sin ser completamente ignorado, el aspecto de gracia aparece difumina-
do

Las etapas del ingreso en la Yatyad

Para el ingreso en la comunidad se preveen varias etapas fijadas con
rigor: un responsable debe examinar minuciosamente las aptitudes del candi-
dato y su capacidad para vivir segiin las normas impuestas por la iniciacion.

La Regla de la Comunidad prescribe: «Todo israelita (que se presente)
voluntario para unirse al destino de la comunidad serd examinado por el que
preside que es la cabeza de todos, en cuanto a su inteligencia y sus acciones:
si es capaz de disciplina le introducira en la Alianza para que se convierta a
la verdad y se aleje de toda injusticia, y luego le instruird en todos los precep-

24 Fabry, «HNN», en TWAT, t. 3, col. 40, opina que la gracia se¢ da al pueblo (santo) y no a los
individuos en cuanto tales; cita 40 Dib Ham 5, 11.
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tos. Después, cuando se presente ante todos, seran interrogados sobre su
caso; y segun su decision, se le hara acercarse o alejarse» (IOS VI, 13-16a).

Segn este texto, el candidato (que debe ser israelita) se presenta al
presidente de la asamblea, que expresa un primer juicio sobre sus aptitudes
intelectuales y morales, comunicdndole el conjunto de deberes y obligacio-
nes. A continuacidn, expone el resultado de sus averiguaciones a los miem-
bros de la asamblea en su conjunto, quienes deciden aceptar o rechazar al
candidato.

«Si se le permite acercarse al consejo de la comunidad no tendrd acceso
a la purificaciéon de todos hasta que no le hayan examinado sobre su espiritu
y sus actos durante un afio entero; y no podré juntar (sus bienes) a los bienes
de todos. Pero cuando haya cumplido un afio en medio de la comunidad,
todos seran interrogados sobre su caso, su inteligencia y sus obras en la ley.
Si le sale la suerte favorable para admitirle en el conjunto de la comunidad,
segin el parecer de los sacerdotes y de la mayoria de los hombres de su
pacto, entonces presentardn sus bienes y su trabajo ante el inspector del
trabajo de todos, pero los escribiran en (el libro de) cuentas a su nombre y
no se gastaran en beneficio de todos. No se acercara a comer con todos hasta
que haya cumplido el segundo afio en medio de los hombres de la comuni-
dad. Al cumplirse el segundo afio se preguntara a todos: si le sale la suerte
favorable para ser admitido en la comunidad, le inscribirdn en la regla de
acuerdo con su grado en medio de sus hermanos por la ley, el juicio, la
purificacion y la puesta en comun de sus bienes. Su parecer y su juicio perte-
neceran desde entonces a la comunidad (IQS VI, 16-23).

Asi pues, el candidato se dispone a la observancia de la Ley mosaica. No
estd claro si solo se relaciona con el pagid («el que presidey).

Al cabo de un afio, se vuelve a interrogar a todos los miembros de la
comunidad: si su juicio es favorable, se admite al candidato a los ritos de
purificacion de la comunidad. Sus bienes quedan registrados entre las propie-
dades comunes, sin que de momento se pueda disponer de ellos enseguida,
signo manifiesto de que el candidato atn no estd totalmente integrado. Al
final del segundo afio de probacion, si el resultado es favorable, el candidato
pasa a formar parte integralmente de la comunidad. Se le admite a participar
del «brevaje de todos»; se trata sin duda de la mesa comun, que tenia un
carécter religioso, proximo a los sacrificios””’. Desde este momento el candi-
dato participa de los derechos y deberes de los miembros de la comunidad.
Probablemente en este momento se sitia el rito del juramento.

Es indudable el caracter juridico de este proceso. El candidato «queda
inscrito en la regla de acuerdo con su grado», y sus bienes se ponen en
comun, ya que la comunidad le mantendrd desde ahora.

25 A, Jaubert, La notion d'Alliance dans Judaisme aux abords de ['ére chrétienne, Paris 1963, pp.

198-208.
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El Documento de Damasco es mucho menos preciso. En ¢l se insiste
sobre todo en el «juramento del pacto», que se pronuncia después de que el
candidato se haya entrevistado con el «inspector (mebaqger) de todosy». El
sera quien le examine y le comunique las constituciones, si le encuentra apto
(CD XV, 5-15; XVI, 1-6).

Es interesante comparar estos datos de la literatura de Qumréan con lo
que dice Flavio Josefo: «A quien desee formar parte de su secta no se le
concede entrar inmediatamente, sino que le dejan fuera durante un afio,
haciéndole seguir la misma norma de vida, dandole una hachuela, el cinturon
de que he hablado antes y un héabito blanco. Después de que, durante este
periodo de tiempo, haya demostrado su temperancia, se le admite a un ejer-
cicio mas completo de la regla y obtiene su parte de aguas mds puras para
la purificacion, pero aun no se le introduce en la comunidad. De hecho,
después de haber demostrado su firmeza durante dos afios mas se le somete
a un examen de su caracter y s6lo entonces, si les parece digno, presta ante
ellos terribles juramentos» (La guerra judia 11, 137-139).

Flavio Josefo confirma exactamente las indicaciones de la Regla de la
Comunidad. So6lo insiste algo mas en la «prueba de la temperancia» (enkra-
teia); por otro lado, confirma la hipdtesis segiin la cual el «brevaje» es el
equivalente a la comida en comun.

Ritos de iniciacion?

Al final del primer afio de probacidn, el candidato «obtiene aguas mas
puras para la purificacion» y, pasado el segundo afio, se le invita a participar
en el «brevaje» o comida comunitaria. ;Se trata de ritos de iniciacién?

Es bien conocido el lugar considerable que ocupaban las purificaciones
con agua —lavado de manos y bafios completos— entre los judios (sobre
todo los Fariseos)**®. En Qumran no era para menos: aunque ninguna purifi-
cacion tenia valor si no se llevaba a cabo dentro de la comunidad, tinico lugar
en que se podia dar la verdadera conversién. «Al que rechace entrar en la
Alianza de Dios... al que no tenga la constancia necesaria para renovar su
vida, no se le contara entre los perfectos. No sera justificado por las explica-
ciones, ni purificado por las aguas lustrales, ni santificado por los mares y los
rios, ni purificado por ningiun agua de ablucién. Permenecerd inmundo du-
rante todos los dias de su desprecio a los juicios de Dios, al rechazar corregir-
se en la comunidad de su ;jesignio» (IQS II, 25-111, 6).

Asi que se pueden multiplicar los bafios de purificacion, se pueden reco-
rrer toda clase de aguas®’, pero sélo la verdadera conversion, que se da con

M6 Cfr. W. Paschen, Rein und Unrein. Untersuchung zur biblischen Wortgenschichte. Munchen 1970:
H. Cazelles-E. Cothenet, «Pureté et Impureté», en SDB, t. 8, col. 491-528.

2.7 El tratado «Miqwaot» establecia la jerarquia de las aguas utilizables y la diversidad de usos, cfr
J. Bonsirven, Textes rabbiniques des deux premiers siécles chretiens, Roma 1954, p. 695ss.
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el ingreso en la Comunidad, procura la salvacion. Por el contrario, si existe
verdadera conversion, entonces las purificaciones rituales con agua tienen
una importancia notable en la comunidad de los Esenios. La Regla de la
Comunidad afiade: «Por el espiritu santo de la comunidad, por su verdad,
queda purificado de todas sus iniquidades; por el espiritu de rectitud y de
humildad queda expiado su pecado, en la humildad de su alma hacia todo lo
establecido por Dios queda purificada su carne, regada con aguas lustrales y
santificada con aguas puras» (IQS III, 7-9).

Se subraya la primacia de la conversion del corazon y la aceptacion inte-
gral de la disciplina de la comunidad. Sélo en funcidon de esta actitud tienen
sentido los ritos de purificacion. «Ritualmente pura, la comunidad puede
cumplir los ritos de expiacion»”’®.

Flavio Josefo alude a los bafios sagrados en estos términos: «Se cifien con
una faja de lino, se lavan el cuerpo con agua fria y, después de esta purifica-
cion, entran en un local reservado donde no estd permitido entrar a ningun
extrafo a la secta. Ellos solos, purificados de este modo, entran en el refecto-
rio como en un recinto sagrado» (La guerra judia II, 129).

El acceso a las aguas purificadoras era posible después de un afio de
probacién y el acceso a la comida comunitaria (precedida del bafio ritual) un
ano mas tarde. ;Se trata aqui de un rito de iniciacion analogo al bautismo
cristiano? Muchos estudiosos han admitido, un poco apresuradamente, esta
analogia®®’. Si se examina la cuestion mas atentamente, hay que rechazar
esta hipotesis. Los bafios rituales eran cotidianos y el hecho de participar en
ellos por primera vez no tenia en si ningin caracter iniciatico. Simplemente
se llevaba a cabo por primera vez un rito que luego se repetia con regulari-
dad. Lo mismo se puede decir del «brevaje». Son ritos que tienen un sentido,
en cuanto que expresan la participacion en la vida de la comunidad.

Conclusion

No se puede hablar de iniciacion en Qumran, mas que de una manera
muy vaga. Lo esencial era la adhesion integral a la ley de Moisés, tal como
la interpretaban los discipulos del Maestro de Justicia. Se trataba de una
enseflanza secreta, expuesta por un representante autorizado de la Comuni-
dad y controlada por él mismo y por la Comunidad. Un juramento perpetuo,
pronunciado delante de toda la comunidad, permitia al candidato ser acogido
en ésta participando de sus derechos y deberes. Los ritos solo tienen un valor
secundario. Lo que contaba sobre todo para la vida de la comunidad era la
obediencia sincera’™.

Jean Giblet

28 E. Cothenet, cit. col. 517.

2% H. Braun, Qumrdn und das Neue Testament, T. 2, Tubingen, 1966. p. lss.

300 Un ejemplo clarificador I QS IX, 3-6; cfr. J. Carmignac, «L'utilité¢, ou l'inutilité des sacrifices
sanglants dans la "Regle de la communauté" de Qumrany», en RB, t. 63. pp. 524-532.

180



LOS RITOS DE LA INICIACION CRISTIANA

Los sacramentos de la iniciacion cristiana (bautismo, confirmacion, euca-
ristia), igual que todos los ritos, son actos simbolicos repetidos. Al reprodu-
cirlos en los mas diversos contextos culturales, los ministros de la Iglesia
entienden que siempre se repite el mismo acto y, aunque se les atribuya el
significado original, no dejan de cargarles de nuevos valores, que no estan
necesariamente de acuerdo con su origen. El historiador de las religiones
debe tener en cuenta, si quiere comprender el sentido de los sacramentos de
la iniciacion cristiana, su dimension historica y, mas concretamente, la evolu-
cion de la practica y la interpretacion de los mismos.Trataremos de esbozar
la evolucion del proceso historico de la iniciacion cristiana, para establecer
el significado originario de los ritos y las interpretaciones teoldgicas de la
Iglesia y para subrayar, ademas, el alcance efectivo que les atribuyen sus
numerosos creyentes.

I. Del acto unico de iniciacion a la iniciaciéon en varias fases

1. Permanencia de la unidad originaria

Segun los testimonios neotestamentarios, el paso a la vida nueva se reali-
za en un unico acto, que coincide con la primera respuesta de fe a la propues-
ta del mensaje evangélico, la catequesis sigue al bautismo, ya que judios y
prosélitos no tenian ninguna dificultad en admitir la fe en un solo Dios y
reconocer el decalogo. La iniciacion se concluye con el rito de la inmersion,
acompafiada por una invocacioén o una profesioén de fe (al principio cristolo-
gica, mas tarde trinitaria). Todo indica que el bautizado participaba inmedia-
tamente en la Cena, segun lo que sabemos del periodo anterior a la mitad
del siglo II. No se puede demostrar con certeza la existencia, en el siglo I, de
un rito complementario de uncién ni de imposicion de manos, que hagan
pensar en el rito de la confirmacion.
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La iniciacidn consistia, pues, en la secuencia ininterrumpida de bautismo-
eucaristia. La ausencia de un segundo acto de iniciacion —la confirmacion—
contintia durante varios siglos en algunas iglesias: segin Justino en Roma
hasta el 140; quiza segun Ireneo en Lion, hasta el 390; segun Gregorio Na-
cianceno en Constantinopla, hasta el 380 y seglin Procio, también en Cons-
tantinopla, hasta el 440. Asi pues, al comienzo del Cristianismo, no existen
etapas sucesivas, dos ritos sucesivos de paso: un Unico acto, un unico rito da
lugar al paso de la muerte a la vida, del pecado a la santidad.

2. La catequesis preliminar

Entre los paganos, la Iglesia actia con una pastoral misionera que mira
sobre todo a predicar la fe en un solo Dios y la vida de comportamiento
moral. Por eso instituye una catequesis preliminar al bautismo, como testi-
monia, por primera vez la Didakhé hacia el 110. Se trata de una catequesis
fundamentalmente moral. El bautismo, pues, viene precedido de un periodo
de oracidn e instruccion en las ensefianzas de la Iglesia. Esta etapa queda
sellada por un rito. El catecumenado consta de dos etapas: tres afios (o mas)
de catecumenado propiamente dicho y algunas semanas (de dos a tres) de
preparacién inmediata de los candidatos al bautismo (competentes, photizo-
menoi). Los candidatos se inscriben para el bautismo y participan en sesiones
de catequesis acompaifiadas por ritos de exorcismo.

3. El nacimiento del rito de crismacion o confirmacion

En Antioquia y en las iglesias de Siria oriental, el bautismo esta precedi-
do por un rito de crismacion, cuyo alcance no se reduce a un rito meramente
preparatorio (como, por ejemplo, la uncion del exorcismo o de preparacion
al combate espiritual). Entre los himnos atribuidos a Efrén hay dos dedica-
dos a la crismacion, que agrega a la grey de Cristo, y al bautismo.

Hacia el 200, en Africa, los bautizados, después de haber culminado el
catecumenado, son presentados al Obispo, que les impone las manos, invo-
cando sobre cllos el don del Espiritu. En Asia menor, a comienzos del si-
glo IV, sigue al bautismo una crismaciéon. Lo mismo sucede en Jerusalén, a
partir del final del siglo IV. Este rito probablemente estaba también en uso
en Alejandria en tiempos de Atanasio. En Roma, hacia el 235, después del
bautismo y de una unciéon por parte del presbitero, el obispo imponia las
manos, invocando al Espiritu y ungiendo la frente con la sefial de la cruz. La
complejidad de este rito presupone una evolucion anterior. En Cilicia, a fines
del siglo IV, se hace sobre los bautizados la sefial de la cruz. Se trata de ritos
que tienen una consistencia propia, aunque sean un complemento al rito de
inmersion.

Sin embargo, los tres ritos del bautismo, crismacion-confirmacion y euca-
ristia se suceden inmediatamente en el tiempo. Lo que varia, a veces, es el
lugar de la celebracion. Pero nunca se trata de celebrar el bautismo en Pas-
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cua y la confirmacion en Pentecostés. Los dos ritos corresponden a dos eta-
pas sucesivas de la iniciacion cristiana y no dan acceso a dos grados diversos
del ser cristiano. Como en el Nuevo Testamento, s6lo hay un paso, aunque
éste incluya dos actos sucesivos en el tiempo. Desde luego, la Iglesia catdlica
rechaza la tesis gndstica que distingue entre los «psiquicos» —los bautizados,
los fieles, los que forman parte de la Iglesia— y los «espirituales» —es decir,
los gnoésticos—. En algunas sectas, el acceso al estado de gnosis se sellaba
con una crismacion, en detrimento del bautismo con agua. Algunos Padres
de la Iglesia, como Ireneo o Clemente de Alejandria, se rebelan contra esta
distincion. Todo bautizado es un cristiano perfecto. Nunca se puede dar el
caso de que se niegue la crismacion a un bautizado.

De modo que no es posible distinguir adecuadamente el significado y el
alcance de ambos actos, ni contraponer netamente la concepciéon griega de
la crismacion, a la concepcion latina. Para la tradicion griega, la crismacion
le hace a uno conforme a Cristo, verdadero ungido, haciendo que el cristiano
participe de su Espiritu (teologia nicena). En Roma, la imposicién de manos
significa el don del Espiritu, mientras que la crismacidon-confirmacién va
acompaflada de una invocaciéon del «Signo de Cristo». Ademds, Roma reser-
va al Obispo el poder de confirmar, caracteristica que demuestra el alcance
eclesial de este acto: de alguna manera, el Obispo confirma el bautismo,
administrado privadamente en el baptisterio. La dimension eclesial, sin em-
bargo, no estd ausente del rito bizantino, desde el momento que la crisma-
cion con la férmula «sello del don del Espiritu Santo» estuvo también en uso
para la confirmacién oficial de un bautismo imperfectamente administrado.
Hay que tener en cuenta el hecho de que antiguamente era el Obispo el
auténtico ministro del bautismo, confirmacidén y eucaristia, aunque a veces
correspondiera al presbitero la ejecucién material del rito de inmersion.

4. El bautismo de los nifios

La preocupacién por admitir a los nifios en la comunidad cristiana favore-
ci6 la aproximacién del bautismo al momento del nacimiento, incluso con
independencia de la idea del pecado original. A pesar de que Cipriano reco-
mendaba no esperar al octavo dia, la costumbre de presentar a los nifios en
los escrutinios de Cuaresma y bautizarlos en Pascua se mantuvo, en la Iglesia
romana, hasta el siglo XII.

En Occidente, la administracion del bautismo se descentralizé hacia las
iglesias parroquiales o bautismales. Esto favorecié la administraciéon indivi-
dual del bautismo, que se fue separando de la Pascua. La fe en el pecado
original contribuyd a que se prefiriera anticipar el bautismo (dentro de los
primeros ocho dias, en el siglo XIV). La catequesis bautismal se mantiene en
un nivel formal o se reduce a un solo exorcismo. En cuanto a la iglesia
bizantina, el bautismo tiene lugar después de la admisién del nifio en la
comunidad eclesial, a los cuarenta dias de su nacimiento. Sean cuales sean
los motivos, el bautismo queda ligado al nacimiento y acaba por seguirle
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inmediatamente; termina, también, por ser considerado como un rito que
consagra el ingreso en la existencia terrena.

5. El retraso debido a la espera del Obispo

En Occidente, desde fines del siglo IV, el descentramiento del culto en
los tituli y, mas tarde, en las parroquias rurales, extendié a los presbiteros la
posibilidad de celebrar la eucaristia, pero reservd exclusivamente a los Obis-
pos la confirmacion. Bautismo y confirmacién quedan asi separados en el
tiempo. En las iglesias espafiolas y en algunas iglesias italianas, la confirma-
cion seguia administrandose a edad muy temprana, hasta los primeros dece-
nios del siglo XX. En cambio la iglesia greco-oriental mantuvo la unidad
bautismo-confirmacion y permitié que los presbiteros confirmaran en ausen-
cia del Obispo. El riesgo de negligencia, provocado por el retraso, impulsara
a algunos predicadores, como Fausto de Riez, y «Eusebio Gallicano», a resal-
tar la importancia de la confirmacion, considerandola como una gracia que
da fuerza (ad robur) para distinguirla del bautsimo, como nacimiento. Nada
puede permitir identificar tal madurez con la edad bioldogica. Sin embargo,
el orden natural bautismo-confirmacion-cucaristia queda, de hecho, pertur-
bado, al considerarse que la eucaristia era necesaria para la salvacion incluso
de los mas pequefios. En la alta Edad Media aparecen dudas como ésta: los
nifios son «confirmados en el cristianismo» después del bautismo, al comul-
gar del caliz. De este modo, el orden queda alterado; ;pero la comunién de
uno que aun no ha sido confirmado se podia considerar normal?

6. La eucaristia administrada a partir del uso de razon

Al desaparecer la comunion de los laicos con el caliz, —mas por razones
practicas que tedricas— los nifios quedaban excluidos de la comunion en el
momento del bautismo. La desaparicion del antiguo uso, a partir del siglo XI,
fue confirmada teolégicamente por la doctrina agustiniana de la «manduca-
do» espiritual: el cuerpo de Cristo da efectivamente la salvacion solo a los
que tienen una fe recta y estan sinceramente convertidos. El recibir la euca-
ristia y su consiguiente poder de salvacion suponen, pues, el uso de razodn.
El retraso en recibir la eucaristia debia ser ya mucho, cuando el 4.° Concilio
de Letran (1215) impuso como obligatoria la comunion en Pascua para quie-
nes tuviesen la edad de la razén. Antes de esa edad no era obligatoria la
comunién ni la confesiéon por Pascua. Sin embargo, el Concilio no prohibe
comulgar a los nifios, pero su exclusion esta bastante generalizada desde
antes de finales del siglo XIII, aunque la prohibiciéon atin no sea formal en
Trento. Lo que habia eran dudas en la practica. De hecho, la edad se fija
entre los 7 y los 14 afios. Los tedlogos opinan que se puede comulgar desde
que se tiene uso de razdén (incluso a los 7 afios), pero los canonistas conside-
ran que se incurre en una falta grave si no ha cumplido con el precepto antes
de la pubertad. No existe ninguna ceremonia especial ligada a la primera
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comunion: el nifio recibe la eucaristia con sus padres durante alguna de las
grandes solemnidades. Tampoco hay ninguna catequesis particular, ni litargi-
ca ni escolastica. Habitualmente son los propios padres quienes enseflan el
Padre Nuestro, el Ave Maria y el Credo.

Esta nueva costumbre permite retrasar la confirmaciéon hasta la edad de
acceso a la eucaristia, es decir, desde un mes hasta los 12 afnos. Los sinodos
ponen en guardia, en primer lugar, contra la negligencia de un retraso pro-
longado, pero pronto parecen acomodarse a las circunstancias. El sinodo de
Colonia (1280) preconiza, por ejemplo, que no se debe confirmar antes de
los 7 afios ni después de los 10. Sin embargo, se confirma a veces antes de
los 7 anos en algunos lugares, hasta el siglo XIII e incluso hasta el XVI. El
catecismo de Trento retrasa la confirmacién hasta la edad entre 7 y 12 afios.

El tema teoldgico ad robur que se habia creado para explicar la diferen-
cia entre el bautismo y la confirmacién fue vuelto a destacar por la escolasti-
ca del siglo XII, pero da la impresion de que justifica el retraso introducido
por razones no teoldgicas. Notemos, sin embargo, que no se trataba de adul-
tos y que la comparacion tomista con las edades de la vida humana no es
mas que una simple imagen y no establece un paralelismo cronolégico.

7. La catequesis moderna

Para instruir a los que debian comulgar, Lutero sometié a los nifios a
examenes sobre los contenidos de su fe en la Santa Cena. A esta preocupa-
cion corresponde la creacion de una catequesis destinada a los nifios, que, a
su vez, dio origen a los catecismos. Bucero organiz6 a continuacién una
celebracion de profesion para los adolescentes (Autgewachsene) en presencia
de la comunidad, seguida de una imposicién de manos. Asi se difundi6 en
las iglesias reformadas la «Konfirmation», como conclusién del catecismo y
admisiéon a la Cena. El Book of Common Prayer de la Iglesia Anglicana
(1549) propone también la secuencia catecismo, imposicién de manos (con-
firmacién) y admisiéon a la comunion.

El Concilio de Trento, por su parte, establece la instruccion religiosa de
los nifios. La contrarreforma catélica en Francia adopta, a lo largo del si-
glo XVIII, una préctica analoga a la de las iglesias reformadas. En las parro-
quias, San Vicente de Paul, y en los colegios, Port Royal y los jesuitas organi-
zan catequesis preliminares a la renovacion de las promesas del bautismo y
a la confirmacién (que se retrasa de los 7 a los 14 afios), y una segunda
catequesis para preparar a la primera comunidén que, desde ese momento, se
convierte en una ceremonia solemne (entre los 10 y los 14 afios). El vestido
blanco y la vela encendida recuerdan la antigua iniciacién bautismal.

8. Retrasos posteriores en la confirmacion

A finales del siglo XVIII la edad de la confirmacién sufre un retraso,
sobre todo en Francia, en Austria y en algunas didcesis o sedes episcopales
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vacantes de los Paises Bajos. Este retraso es aun mas sensible después de la
Revolucion Francesa. Los Obispos tuvieron que recuperar retrasos conside-
rables. Esto explica, al menos en parte, la edad bastante avanzada de los
confirmados en estos paises, hasta el punto de que el binomio eucaristia-
confirmacion tendié a perderse de vista. Solo se procederéd a la confirmacién
en el momento de la visita episcopal. En Lieja (1851) se sigue este esquema:
dos afios de catecismo, antes de la comunidn a la edad de 11 o 12 afios, un
aflo mas de catecismo, instruccién preparatoria de tres semanas para la con-
firmacion, y confirmacion. La confirmacidon representa el punto final del
proceso de formacion religiosa.

9. La comunion precoz y el mantenimiento del sistema catequético

Al anticipar, no sin algunas reticencias por parte de los Obispos y sacer-
dotes, la comunion a la edad de siete afios, Pio X (1910) dio un solucién
diferente al uso pastoral de nuestros paises. El episcopado belga mantuvo la
regla de la catequesis, con la celebracion solemne de la comunidn y la confir-
macidn, tal como estaba antes. Se permiti6 recibir la primera comunidén a los
siete afios, con la recomendaciéon de que se hiciera de la forma mas privada
posible. De hecho, la primera comunién precoz (incluso en forma solemne)
se difundié poco antes de 1940: asi se establecié un nuevo orden: bautismo,
preparacidén a la comunion, primera comunién hacia los siete afios, inicio de
la escuela, preparacion de dos afios al final de los cuales se hacia la profesion
de fe, comunidn solemne a la edad de 11 o 12 afios (es decir, al final de la
instruccion elemental), confirmaciéon (més o menos a la misma edad que la
comunion solemne). En estos ultimos tiempos, muchos sacerdotes opinan
que es mejor recomendar la confirmacion a la edad de 16 o 17 afios.

De este modo, bautismo, primera comunién, profesion de fe y confirma-
cion vienen de hecho a coincidir con los momentos clave de la existencia,
marcada en nuestros tiempos por las etapas de la escuela. Esta secuencia se
ha debido a la acumulacién de azarosas modificaciones, sin que haya sido
elaborada intencionada ni teoldégicamente. De hecho, funciona bien desde el
punto de vista sociologico, ya que se basa en la forma en que nuestra pobla-
cion estructura hoy las etapas de la vida.

II. Significado originario de los ritos y su interpretacién teoldégica

La interpretacion de la comunidad primitiva se encuentra expresada en
el Nuevo Testamento, sobre todo en los Hechos de los Apostoles, en la
Epistola a los Romanos y en el Evangelio de Juan. Los diversos ritos concer-
nientes a la profesién de fe se comprenden a la luz del discurso apostdlico
sobre el misterio de la muerte y resurrecciéon de Cristo. Esto no excluye una
cierta arqueologia del rito, en el sentido de que estarian inconscientemente
cargados de un significado arcaico. Para el cristianismo primitivo, la condi-
cion para entrar en la comunidad cristiana es la conversion (en griego, meta-
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noia; en hebreo, tesubah), que es un cambio radical de toda la persona, hasta
el punto de que si el cristiano pecaba gravemente ya era dificilmente readmi-
tido en la comunidad. Segin San Pablo este cambio se explica por la fuerza
de la muerte y resurreccién de Cristo, a partir de las cuales la muerte ya no
tiene poder sobre el cristiano, el hombre que se adhiere a Cristo. Ya no se
trata del misterio del eterno retorno de la muerte a la vida a través del amor,
ni de la sacralizacion del nacimiento terreno, sino del paso Unico a la nueva
vida, que es definitivo. Y, de este modo, la comunidad a la que se adhiere el
nuevo cristiano no es una de tantas, sino la comunidad escatolégica, a la que
son llamadas a formar parte todas las naciones y que estd constituida por la
comunidad de los bautizados, los «elegidosy, los «santos.

La iniciacion cristiana consistia, pues, en un acto Unico, sin que se desa-
rrollara en un conjunto de iniciaciones progresivas, al ritmo del nacimiento,
la infancia y la pubertad, el matrimonio y la muerte. El simbolismo litargico
se basa, sin embargo, en ritos preexistentes, pero dandoles un nuevo signifi-
cado.

En el judaismo, los ritos ligados al agua tenian la finalidad de purificar
una impureza ritual y no un pecado; lo mismo sucedia en la «Comunidad de
la Alianza» (Qumrén), donde abluciones y bafios cotidianos sellan la conver-
sién inicial para indicar una clara separacion entre convertidos y profanos.
Desde entonces, la imnersion (tebila, baptismos) de los paganos que se con-
vertian al judaismo (prosélitos) no indicaba tanto su conversién, como su
separacién del mundo impuro de las naciones. Cuando Juan Bautista adopta
el bautismo de inmersiéon para manifestar la conversion, le da un nuevo
significado, ligado a la metanoia profética del agua que evoca la purificacién
del corazon. Ya no se trataba de una separacion ritual, sino de un unico paso
que preparaba al ingreso definitivo e inminente en el siglo faturo. El cristia-
nismo primitivo recuperd el bautismo de Juan y significé con ¢l el ingreso en
la salvacion llevada a cabo, de una vez por todas, por la victoria de Cristo
Resucitado sobre la muerte.

La uncioén servia, en Israel, para consagrar al rey y, mas tarde, al sumo
sacerdote y a los sacerdotes para hacerles inviolables en el ejercicio de sus
funciones. En el Antiguo Testamento el simbolismo de Id uncién esta carga-
do de un significado metaforico: la misiéon y la habilitacion del enviado de
Dios ya no estdn garantizadas por la uncidn, sino por el don del Espiritu,
descrito metaféricamente como una uncidon. En este sentido, el Nuevo Testa-
mento atribuye a Jesus el titulo de «ungido» (massiah, chirstés). El ha recibi-
do el Espiritu en el Bautismo, para ser enviado, sin haber sido ungido con
aceite; antiguamente, la uncion de los cristianos sélo tenia un sentido metafo-
rico. Este sentido literario o no ritual, segun el cual Cristo y los cristianos
estan investidos de una misién divina, genera, a continuacién, un nuevo rito
de uncién, para manifestar de modo visible la participacion del cristiano en
la dignidad y la misiéon de Cristo. Hay, por tanto, una discontinuidad entre
el antiguo rito de Israel y el nuevo rito de la Iglesia: ni Cristo, ni los primeros
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cristianos han sido ungidos y el nuevo rito vuelve a tener un sentido metafo-
rico.

El ingreso en la comunidad se completa con la participacién en la cena.
Este rito significaba, en Israel, la comunién en la fe en Dios creador y la
comun participacién en las bendiciones de la Alianza. Para el cristiano es la
manifestacion de la nueva Alianza, concluida con la muerte y la resurreccion
de Cristo y la espera de la manifestacion de su reino.

Los simbolos de la iniciacion cristiana se relacionan siempre con los acon-
tecimientos de Cristo, con su muerte y resurreccion o su «investidura», en el
momento de su bautismo. No se trata nunca del ciclo ininterrumpido de
muerte-vida: el epafax de Cristo y de los misterios cristianos es absolutamen-
te extrafio al eterno retorno de los misterios de la naturaleza.

Este era el tema desarrollado en la catequesis de los primeros tiempos
para los nuevos cristianos, que eran conducidos a la comprensiéon de los
misterios que les habian sido entregados (mistagogia): tener parte en la sal-
vacion, realizada de una vez por todas y en toda su plenitud, en la muerte y
resurreccion de Cristo. Aunque se utilizara el vocabulario mistérico (mysté-
fion, myesis, telet¢), no se trataba tanto de ser iniciado en los misterios como
mas bien de ser iniciado, a través de los misterios, en la realidad que descu-
bre la fe. Cuando Pseudo-Doonisio utiliza la teologia de Proclo y la mistago-
gia de Giamblico, las categorias mistéricas o neoplatonicas expresan conteni-
dos muy diferentes: la Trinidad tearquica, en lugar de una emanacidn
descendente, la continuidad de la creacion y de la divinizacién y sobre todo
la mediacién teandrica de Jests, muerto y resucitado.

La teologia escolastica comprende los sacramentos de la Nueva Ley o del
Nuevo Testamento a partir de la encarnacion del Verbo y con vistas a la
plenitud de la gloria futura.

Simbolicamente, ve en el agua y la sangre, que surgen del costado de
Cristo, el bautismo y la eucaristia. Y, ademas, cuando se sistematizaron los
sacramentos formando un grupo de siete, se propuso una sucesion de ritos
que parecen subrayar el curso de la existencia terrena: el bautismo hace
nacer, la confirmacion fortalece, la eucaristia alimenta, la penitencia reconci-
lia, la union prepara para la vision. Pero no se trata de ritos que sacralicen
una etapa de la vida; no existe ningun paralelismo entre la maduracidon hu-
mana y la espiritual, s6lo se trata de una comparacién, ya que ni el bautismo
ni la confirmacidén se conciben como sacralizaciones del nacimiento, ni de la

pubertad.

III. La interpretacion popular

Al colocarse, en realidad, en los momentos clave de la existencia, tal
como estd subrayada por la moderna escolarizacion, las etapas de la inicia-
cion cristiana coinciden con las de la socializacién progresiva de los nuevos
hombres. Los ritos sacramentales son analogos a los ritos de paso que legiti-
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man y sacralizan los momentos criticos de la existencia social y se pueden
interpretar, igual que aquellos, como ritos biograficos. Ademas, bautismo,
eucaristia, profesion de fe y confirmacion forman, con el matrimonio y la
uncién de enfermos una cadena, semejante a los ritos de paso.

Los sacramentos de la iniciacioén cristiana son, pues, ambivalentes, por no
decir ambiguos. Tienen un doble alcance y un doble significado. La misma
realidad puede estar motivada de muy diversa manera por las partes en
juego: por los representantes de la Iglesia y por sus oyentes. Por una parte,
la agregacion a la comunidad escatologica, a través de la participacion en la
salvacion operada con la muerte y resurrecciéon de Cristo; por otra, la inte-
gracion en la comunidad terrena a través de la participacion en la profunda
realidad del ciclo continuo de muerte y vida. Estos significados pueden inte-
grarse en una vision cristiana de la salvacidon, como realizacion final de la
obra comenzada en la creacion. Pero también se pueden excluir mituamen-
te, cuando los oyentes limitan la sacralidad a la dimension profunda de la
vida terrena, excluyendo cualquier novedad que supere las posibilidades hu-
manas. En la confirmaciéon puede darse facilmente una contradiccion. De
hecho, en ciertos ambientes marginales de la Iglesia, la confirmacion se en-
tiende como una especie de rito de paso al revés, a través del cual el adoles-
cente rompe con el universo paradisiaco de la infancia pura y religiosa. El
adolescente ya no gozara de las condiciones de una existencia religiosa y sera
dispensado, al menos hasta los umbrales de la senilidad, de participar en la
comunidad cristiana. Para el sacerdote que prepara a los nifios y para las
familias mas integradas en la vida eclesial, la confirmacion supone una toma
de conciencia personal de la vida cristiana e inaugura un periodo de forma-
cion profunda en el crecimiento de la fe. El rito asegura, asi, la continuidad
del crecimiento en la fe, la profundizacion de la vida religiosa y la plena
participacion en la mision de la Iglesia.

El significado originario de los ritos de iniciacion cristiana se comprende
solo dentro del especifico universo simbolico cristiano: la salvacion «a tra-
vés» y «en» los acontecimientos de la muerte y resurreccién de Cristo. Sin
embargo, los mismos ritos asumen hoy también, de hecho, el significado de
ritos de paso: por lo tanto corren el riesgo de interpretarse en funcion del
universo simbolico de la sacralidad de la existencia terrena. Esta ambivalen-
cia o esta ambigiiedad manifiesta la necesidad de un acercamiento multidisci-
plinar al estudio de los ritos de iniciacion cristiana: las ciencias sociologicas
deben aportar al historiador de las religiones su propio punto de vista, sobre
todo en lo que se refiere a la practica actual de estos ritos.

Albert Housseau
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A MODO DE CONCLUSION
DE ESTA INVESTIGACION



LOS RITOS DE INICIACION EN LA VIDA
DEL HOMBRE RELIGIOSO

El objeto de la antropologia es el conocimiento del hombre. En la actual
situacion, en la que por un lado, las ciencias exactas y la biologia se desarro-
llan rapidisimamente, y por otro, la actual crisis de las ciencias humanas
provoca perplejidad e incertidumbres, se imponen con fuerza algunas cues-
tiones verdaderamente fundamentales relacionadas con el hombre. Esta si-
tuacion sefiala la urgente necesidad de reconstruir la trama de lectura de los
fendmenos humanos. La antropologia contemporanea estd comprometida en
muchas direcciones. La primera es la de la antropologia fisica que, gracias a
los revolucionarios descubrimientos de la biologia y la genética, estd tenien-
do un desarrollo a veces desconcertante. Otra direccion es la de la antropolo-
gia social y cultural, que se dedica, por una parte, a estudiar los fendémenos
de la vida del hombre social y, por otra, a analizar los fendémenos humanos
ligados a la cultura y la civilizacion. Desde hace un siglo nuestra conciencia
del homo faber y del homo sapiens ha dado pasos de gigante.

Las investigaciones de los historiadores de las religiones han demostrado
que el hombre también es homo symbolicus y homo religiosas. El perfil del
homo religiosas es el que cree en la existencia de una Realidad, trascendente
respecto a este mundo, pero que se manifesta en él, confiriendo a la vida
humana una dimension de plenitud. La antropologia religiosa se propone
como meta, el estudio del homo sapiens, en cuanto portador de creencias
religiosas gracias a las cuales dirige su comportamiento y su vida a través de
las diversas experiencias en que vive lo sagrado. Al afrontar el problema del
rito dentro de esta experiencia de vida, se plantea inmediatamente la cues-
tion de su sentido. Desde los tiempos mas antiguos hasta nuestros dias, tanto
en las religiones y tradiciones orales, como en las religiones del libro, el
hombre, en el momento en que ejecuta un rito, hace un gesto significativo,
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del que se deriva un mensaje que rebasa, tanto en el tiempo como en el
espacio, el propio momento de su cumplimiento.

I. Problemas y métodos

La iniciacion produce un paso de un estado a otro, de un estadio de la
vida a otro, de un modo de vida a uno nuevo. Esta en el origen de una serie
de cambios que permiten introducirse en una comunidad humana, en un
mundo de valores, con vistas a una existencia mas perfecta o a una mision.
Toda iniciacion se da a través de ritos, que implican la experiencia existencial
de lo sagrado, vivida por el homo religiosus. Por eso los ritos de iniciacion
son inseparables de lo sagrado, que se percibe en tres dimensiones: como
dato historico, como fendémeno de referencia y como via hermenéutica. En
los dos ensayos contenidos en este volumen (pp. 12-22 y 23-30) hemos trata-
do de poner en evidencia este aspecto de los ritos iniciaticos.

Jacques Vidal (pp. 31-64) muestra que el rito es un acto simbodlico que
pretende poner orden en la encrucijada constituida por la naturaleza, la so-
ciedad, la cultura y la religiéon. En cuanto acto, el rito se refiere al hombre,
considerado como individuo y como miembro de la sociedad. En la naturale-
za simbdlica del rito subyace su eficacia, destinada a una creacion y a una
transformacion. En cuanto que realiza un orden, el rito es inseparable del
cuerpo y del comportamiento. Cada rito de iniciaciéon constituye el paso de
la naturaleza al universo de una religién. La realidad es un conjunto de ritos,
que tienden a conseguir la unidad dentro de una comunidad, al tiempo que
tratan de trascenderla. De este modo, tiende a devolver al hombre religioso
a la verdad de su orden. Para ilustrar esta funcién del rito y la ritualidad,
Vidal examina la ritualidad china, la judia y la cristiana.

La ritualidad china busca el punto en que todas las cosas se encuentran.
Ante todo es una relacidén con la Gran Armonia (descrita en el Libro de las
Mutaciones), que expresa la unidad del mundo y del hombre sometida a las
variaciones de un ritmo binario, el dualismo universal del Yangy el Yin. Esta
ritualidad es un arte lleno de sabiduria, que no separa la vida del hombre de
la del universo. Confucio buscé la naturaleza de la trascendencia en la inma-
nencia de la Gran Armonia: se trata del ejercicio del Invariable Medio, cuyo
ritualismo es el arte de vivir entre los hombres. Lao tse, el antiguo maestro,
es el fundador de la ritualidad del taoismo, que es la vuelta a la necesidad
de una experiencia viviente de trascendencia.

La ritualidad judia y la cristiana estan ambas centradas en una historia
santa, que celebra una alianza de transfiguracion. La historia del pueblo
judio empieza con una alianza de creacidon, en la que encontramos un gesto
de eleccidon y una respuesta de adhesion. La palabra de vida se deja oir como
una iniciacion a la santidad. El ser del hombre traspasa lo sagrado para
conformarse al Dios de santidad y construir la unidad y la plenitud, con
todos los valores de la existencia, desarrollando una ética de realizacion: el
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desarraigo de Abraham, la puesta en movimiento de un pueblo atn invisible;
la historia de una liberacién con Moisés; el éxito del establecimiento en la
tierra de Canaan; el lazo con la tierra prometida, destrozado por el exilio,
pero profundizado por los profetas; la apertura mesianica del tiempo de la
salvacion. La ritualidad se cumple en el corazéon de una historia santa pero
encuentra su plenitud decisiva en la humanidad de Jesucristo, humanidad
gloriosa que es irradiacion de vida divina en medio de la vida humana. La
ritualidad del hombre Jesus restaura al hombre y al universo en una nueva
creacion en el misterio de la Trinidad: es ritualidad de re-creacion del hom-
bre, ritaulidad de la inocencia y la santificacion, transformacion del heroismo
natural en una victoria de la santidad. La Iglesia sera la que convoque y
retina a los que reciben de Cristo la salvacion de Dios. La ritualidad cristiana
designa desde ese momento el conjunto de los ritos ligados a la presencia de
Jesucristo, hasta el final de los tiempos. Ella recapitula la historia santa y la
conduce a una transfiguracion.

La tecnociencia es un fendémeno contemporianeo, una nueva sistematiza-
cion del conocimiento y la accion en medio de los acontecimientos de una
civilizacion del hombre y la maquina. Es la superacion del positivismo y
propone, ante el espiritu del hombre moderno, un camino que sanciona las
alianzas entre el hombre y la vida con la perspectiva de una ética colectiva,
de una sabiduria concreta, de una religion de la unidad. En algunas paginas
bastante densas, Vidal abre perspectivas verdaderamente nuevas sobre la
ritualidad de la tecnociencia, camino del universo. A partir de las ciencias
fisicas y de las biologicas, las ciencias humanas preparan «una génesis de
civilizacion para un mundo reconciliado».

Para comprender La hermenéutica de los rituales de iniciacion, Michel
Meslin (pp. 65-78) empieza por distinguir entre dos grandes tipos de inicia-
cion. El primer tipo comprende los ritos de iniciacion social que aseguran el
ingreso en la comunidad étnica, con sus tradiciones especificas y su cultura
propia. El segundo tipo de iniciacion lo constituyen los ritos de agregacion a
una comunidad, a una cofradia. En este caso estd presente una dimension
soteriologica, que asegura de varios modos la proteccidon del acceso del hom-
bre a lo divino. En ambos tipos de iniciacion el neo6fito es introducido en un
mundo imaginario que le hace tomar conciencia de la propia existencia. El
significado profundo de los ritos que se practican esta asegurado por el sim-
bolismo iniciatico. Este simbolismo reposa sobre las verdades arquetipicas
del mito, que nos obliga a tener en cuenta las situaciones socioculturales
especificas de cada cultura.

Conviene analizar con cuidado las relaciones de los ritos de iniciacion con
el espacio y el tiempo. Los ritos de separacion, de retiro y reclusion, presen-
tes en los rituales de integracion social, sellan una clara ruptura con el espa-
cio parental, propio de la infancia, al que sigue la reintegracion en el espacio
cotidiano, en el que se desenvolvera la existencia del adulto responsable.
Meslin sostiene que, en el estudio de los ritos, seria importante examinar si

195



esta relacion simbodlica mediante la cual ese espacio sella un cambio de esta-
do, se da también en los ritos de iniciacion religiosa. En estos ultimos, de
hecho, el santuario en que el iniciado es admitido constituye un espacio
intermediario entre lo humano y lo divino. En este contexto se plantea la
cuestion de la iniciacion al espacio sagrado en los ritos de peregrinacion, en
los que se encuentran ligados a la vez el tiempo y el espacio sagrados. El
tema del tiempo sagrado revela su importancia a un doble nivel: por una
parte estd el tiempo primordial, al que se refiere la iniciacion, que a menudo
estd ligada a la practica de una anamnesis, al eterno retorno, a la nostalgia
de los origenes, elementos sobre los cuales Mircea Eliade ha insistido tanto.
El valor soterioldgico de la anamnesis iniciatica esta conectado a la concien-
cia de una nueva existencia.

Pero la iniciacion también es una revelacion. De hecho, ella le revela al
neofito cosas sacra, simbolos, de su relacion con la divinidad: le proporciona
el conocimiento de las verdades fundamentales que constituyen la estructura
de su existencia. Aqui se basa la estrecha relacion existente entre la inicia-
cion y el desarrollo de la propia personalidad. El rito no modifica la sustancia
de esta personalidad, pero confiere al iniciado un nuevo estatus que le permi-
te desarrollar una creatividad antes desconocida. Desde este momento, el
iniciado participa en una sabiduria que tiene su origen en una tradicion que
asume plenamente su papel de guia del individuo. Ella le ensefia el sentido
de la vida, una disciplina y algunas normas de comportamiento que regulan
su existencia.

II. Africa y sus ritos

En Africa, la iniciacién constituye un elemento esencial de la educacion.
De hecho, ella es la que pone en movimiento el proceso de personalizacion
y socializacion. El grupo, en su conjunto, asume la tareca de formar la perso-
nalidad del joven. L. V. Thomas y R. Luneau han demostrado que en Africa,
en los ritos de iniciacion, se mezclan profundamente lo individual y lo social,
lo profano y lo sagrado, lo real y lo imaginario®®'. Segin ellos, hay que
considerar dos diferentes niveles. A nivel individual, el rito iniciatico es un
conjunto complejo de técnicas que pretenden humanizar, culturizar y sociali-
zar al ser humano, a través de un conocimiento liberador y mediante pruebas
eficaces, para orientarle hacia sus responsabilidades de adulto. A nivel de
grupo, en cambio, estos ritos representan un conjunto de procedimientos a
través de los cuales la sociedad asume el control de su propio destino.

Estos mismos autores insisten sobre las dificultades que han tenido los
etnélogos y antropélogos para acercarse a los ritos del Africa negra: falta de
informacidén sobre los numerosos ritos practicados en recintos sagrados; ca-

301 1.V. Thomas y R. Luneau, La (erre africanie et ses religions, Paris-Lausanne 1975. pp. 214-38.
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racter secreto de las ceremonias; esoterismo de las liturgias, constante refe-
rencia a los mitos; uso de lenguas s6lo accesibles a los «poseedores de un
saber profundo»; variedad de las formulas; pluralidad de situaciones y técni-
cas; oscilaciones segtn la edad y los sexos. El rito de iniciacion esta destinado
a regular el orden y el desorden, a mantener y reproducir, a vitalizar y
reforzar los lazos. La iniciacion es una escuela encargada de instruir y edu-
car. Su enseflanza tiene que ver con el cuerpo, la estructura del mundo, la
organizacion del grupo, sus mitos y leyes. Se trata de una educacién que
forma la personalidad del joven y puede conseguir una verdadera tansforma-
cion. Tiene también la finalidad de facilitar la procreacion. En fin, en cuanto
rito de paso, sacraliza al ser humano a través de un renacimiento simbolico
y le pone en contacto con lo trascendente.

La contribucion de F. Rodegem, Iniciacion a la sabiduria en la sociedad
africana (pp. 82-95), aborda una cuestion raras veces tratada por los africa-
nistas: el papel de la palabra iniciatica, elemento importante, incluso esencial
en toda iniciacion. En la sociedad africana, el patrimonio cultural es un patri-
monio oral. Si toda palabra es en si importante, la palabra de los antepasa-
dos, presente en los ritos de iniciacion, tiene un valor excepcional. La finali-
dad principal de la iniciacion es asegurar el paso de la ignorancia al
conocimiento: recordar las reglas del clan; formar individuos conforme al
modelo cultural tipico del grupo. Por eso es necesario ensefiar al joven a
observar la sabiduria tradicional, en la que se basa la vida del grupo. Esta
enseflanza no se realiza a través de una especie de discurso moral, sino
mediante los mitos, los relatos, juegos, cantos, letanias y proverbios. El pro-
verbio, en especial, se presta a representar de modo abstracto algunos ele-
mentos presentes en los ritos. Todos los proverbios africanos tienen una
estructura idéntica y expresan imagenes semejantes.

La sabiduria que se transmite durante la iniciacion esta destinada a orien-
tar el comportamiento de los individuos del grupo. Se trata de una palabra
heredada de los antepasados. La observacion de la naturaleza, del comporta-
miento de los animales, de los acontecimientos banales de la vida cotidiana,
son los argumentos de estos proverbios. La iniciacién es una forma de peda-
gogia activa que transmite el conocimiento y conduce a cada individuo a
identificarse con el modelo cultural de su grupo. Los valores colectivos fija-
dos por la comunidad de los antepasados forman la tradicion normativa, que
coincide con una ética capaz de asegurar la supervivencia del individuo y del
grupo. Los ritos de iniciacion transmiten una enseflanza ritualizada.

El articulo de Rodegem ilustra perfectamente la afirmacion de Thomas
y Luneau: «La iniciacion sigue siendo el mas significativo y espectacular de
todos los ritos de paso»’*?. Ligada a los relatos miticos, a los arquetipos

302 Cfr. p. 236 de la obra citada. Los autores sostienen que, en cuanto reunién colectiva, la iniciacion
es el hecho religioso por excelencia. En la perspectiva «religion-sagrado» encontramos oraciones de
peticion y de accion de gracias, ritos de union, ritos de reparacion, ritos de consagracion, técnicas
adivinatorias, liturgias del nacimiento y la muerte.
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simbdlicos, a la sabiduria ancestral, es la clave del sistema religioso tradicio-
nal. Desde el punto de vista del homo religiosus, encontramos en ella oracio-
nes, sacrificios y ofrendas, ritos de reparaciéon y consagracidn, técnicas de
adivinacién y una especie de liturgia del nacimiento y la muerte. Los diversos
ritos de iniciacioén siguen estando, por lo tanto, ligados a los valores de cada
etnia.

III. Chamanismo e iniciacion

El chamanismo puede resultar interesante para el psicoélogo, que tratara
de buscar en ¢l las manifestaciones de una psique en crisis. En cambio, el
socidlogo se ocupa de la posicidon del oficio chaménico dentro de la sociedad,
dado que el chamén juega un papel andlogo al del sacerdote y al del adivino.
El etn6logo estudia el fendémeno en el marco de las diferentes poblaciones y
se interesa ante todo por su aspecto cultural: la vestimenta, el tambor, el uso
de narcéticos. La etnologia historica, que ha experimentado un gran desarro-
llo gracias a las investigaciones de Graebner, Schmidt y Koppers sobre los
ciclos histérico-culturales, ha prestado un gran servicio al estudio del chama-
nismo’®. Pero el mas interesado en este fenémeno religioso, caracteristico
de las poblaciones que viven en la inmensa area del centro y norte de Asia,
es el historiador de las religiones. Mircea Eliade vio en el chamanismo una
de las técnicas arcaicas del éxtasis y lo estudio tanto en sus aspectos histori-
cos, como en el marco del simbolismo que subyace bajo sus técnicas®®. El
término chamdn de la lengua de los tungusos ha sido adoptado por los estu-
diosos rusos y ha entrado rapidamente en el vocabulario de los historiadores
de las religiones. En sentido estricto, el chamanismo designa un fendémeno
difundido solamente entre las poblaciones de Siberia y del Asia central. El
chaman vive experiencias extaticas, establece relaciones con los espiritus,
realiza vuelos magicos, sube al cielo y desciende a los infiernos, domina el
fuego, es guia de las almas. El trance es el modo en que vive habitualmente
su relacidon con los espiritus. S6lo por extension y sobre la base de la analogia
con los fendémenos extaticos, se puede hablar de chamanismo chino, japonés,
etc. La funcion chamanica tiene en si un caracter carismatico, lo que plantea
la cuestion de los rituales de iniciacion.

Especialista en el chamanismo de los Buriatos, una poblacion mongola
de la familia altaica, que vive cerca del lago Baikal, Roberte Hamayon ha
tratado de ilustrar el paso De la iniciacion solitaria a la investidura ritualizada
(pp. 96-124).

3% H. Pinard de la Boullaye, L'étude comparée des religions, Beauchesne, Paris 1922, 1925, 1929;
P.W. Schmidt, Origine et évolution de la religion, Graset Paris 1933.
% M. Eliade, Le chamanisme et les techniques archaiques de l'extase, Payot, Paris 1951, 1968.
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En el chamanismo, esta autora distingue por una parte el modelo fami-
liar, en el que cada uno «chamaniza» a su aire, y, por otra parte, el modelo
«profesional», que da una forma solemne a la toma de posesion del oficio,
dentro de la comunidad en la que el chamén lo ejercera bajo el control de
todos. Es el ritual inicidtico lo que distingue al chaman profesional del cha-
man familiar. La autora circunscribe su investigacioén a los Exirit-Bulagat, un
grupo originario de los bosques que rodean al lago Baikal, que han conserva-
do un alma de cazadores, han tratado de resistirse a la colonizacion rusa y
de defender su identidad cultural.

El primer elemento que conviene tomar en consideracion se refiere a la
propia vocacion. En efecto, el candidato a chaman trata de descubrir su
«esencia» chamanica, es decir, trata de averiguar si hay algin chaman entre
sus antepasados directos. Esta nociéon de «esencia» es importante porque
corresponde a una especie de derecho hereditario que influye sobre una
funcién indispensable para el grupo. Cuando muere un chamén, se trata de
descubrir en algin adolescente la sefial de una llamada de los espiritus y una
eleccion sobrenatural: el descubrimiento de un «objeto caido» (lo que se
considera una sefial); una muerte tragica en el grupo familiar; suefios o des-
mayos; el rechazo periédico del alimento; comportamientos extrafios. Estos
signos son el medio por el cual los espiritus atormentan a su elegido: de este
modo, la llamada se sitia en el contexto de una muerte simbdlica. El apren-
dizaje informal se prepara mediante crisis de soledad, de anorexia, de desva-
necimiento. Luego, tendrd que aprender a conocer a los espiritus del clan,
ya que con ellos tendra que relacionarse. En esta iniciaciéon no se trata tanto
de la transmisiéon de un saber secreto, como de la presencia de un cuerpo
social encargado de formar al iniciado. Son los propios espiritus quienes
guian su aprendizaje. Todo se organiza en torno a la recepcién de dones y
sefiales que no tienen ninguna relaciéon con mitos o arquetipos. Sin embargo,
algunos relatos épicos que narran las empresas de héroes antepasados asu-
men el valor de modelos. El reconocimiento de la funciéon depende de la
eficacia de los servicios que el joven iniciado preste a su clan, el cual, por su
parte, sigue sometiéndole a un estrechisimo control.

El segundo elemento a tomar en consideracion es la investidura oficial,
que se lleva a cabo mediante un ritual que, entre los Buriatos, tiene dos
aspectos: una cura chamdnica, a través de ritos de ablucion; y un «negocio»,
que se concreta en la conclusion de un contrato, un acuerdo. La autora
describe el rito de investidura celebrado en Kuda: abluciones con agua traida
de tres fuentes: libaciones de alcohol de leche; agua hervida en un caldero
con serpol, enebro y corteza de abeto rojo; amonestaciones hechas al neéfito
por el chamén padre. Por lo que respecta al «contrato», el ritual es bastante
preciso: aislamiento durante nueve dias del grupo de los chamanes; ofreci-
miento de un sacrificio; colocacion de los arboles rituales; celebracion de un
importante rito con fumigaciones, procesion, uncion del nedéfito y fustigacion
del mismo con ramas. El abedul juega un papel importante en las diversas
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ceremonias y el herrero interviene varias veces para forjar los anillos que
serviran para las fases siguientes del ritual.

(Pero cuales son los fundamentos de la investidura? En primer lugar esta
el concepto de animacion, que se manifiesta mediante algunos ritos de naci-
miento: se considera que el chamédn es como un recién nacido, y esta condi-
cion se ve claramente en las abluciones y el uso del agua. Tiene que utilizar
sus poderes en favor de la comunidad: asi se explica el rito de los azotes, al
que sigue una reanimacion. En segundo lugar, estd la demostracion publica
de la nueva calificacion del chamén: la subida a los arboles que simboliza el
viaje al mundo sobrenatural que el chaman debera realizar; la unioén con los
espiritus del bosque, donde el candidato a chaméan deberd ejercitarse, en
solitario, aislado de su grupo. Y, para terminar la entrega total del chaman
al servicio de la sociedad: todo el ritual de investidura simboliza esta sub-
ordinacion social. La institucion chamanica esta, de hecho subordinada a la
institucidon constituida por su clan; su papel consiste en reforzar la identidad
y cohesion de la comunidad.

IV. La iniciacion en el hinduismo

En la India la iniciacién sélo se puede comprender teniendo en cuenta el
marco especifico de la concepcidn india de la vida. Para comprender el ritual
hay que remontarse a la época védica, a la arcaica sociedad indoeuropea con
sus tres clases sociales, la primera de las cuales era la de los brahmanes,
representantes de la soberania y de lo sagrado. Durante toda su vida, el
hombre indoeuropeo se forma y se transforma gracias a una serie de ritos
que le acompafian, perfecciondndole, desde la infancia hasta la muerte. Mi-
chel Delahoutre presenta en este volumen una excelente sintesis de los Ritos
de iniciacion en el hinduismo (pp. 126-133). En los origenes, el joven debia
permanecer con un maestro, que se dedicaba a transmitirle todo su saber. El
rito de aceptacion del discipulo inauguraba un periodo de formacién que
podia durar mucho tiempo. Mas tarde, en la época de los Upanisad, la inicia-
cion consistia en aprender el sentido profundo de las palabras y en recibir
enseflanza sobre el fundamento ultimo de estas palabras. Las Leyes de Ma-
nu, redactadas a partir del siglo II a. de C. introdujeron un ritualismo mas
marcado. Dos ritos son especialmente caracteristicos de este ritualismo: la
imposiciéon del cordéon de brahman, sin el cual no se puede sacrificar, y la
ensefianza, de una féormula sagrada, la Savitri. De acuerdo con el espiritu de
los antiguos textos védicos, las Leyes de Manu convierten la iniciacién en un
nuevo nacimiento: de hecho el iniciado es un dvija, «nacido dos veces».

Todavia' hoy, en la India, se practica la iniciacion del joven brahmaén.
Conocemos los ritos con detalle: la purificacion, la tonsura, la entrega del
cordon sagrado (hecho de hilos de algodon anudados, llevado en banderola
durante toda la vida), la entrega del cinturén de fibras vegetales, del taparra-
bos rojo y del bastén. Después de estas ceremonias subrayadas por largas
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oraciones, el joven brahmén es admitido a celebrar el culto del fuego. A
continuaciéon, durante un banquete, el joven se separa ritualmente de su
madre. Desde este momento vivird con los hombres. La iniciacidén tiene,
pues, el sentido de un «nacimiento a uno mismo», de la formacién de una
personalidad, mas que un sentido social. Pero, a lo largo de los siglos, la
estructura social ha ido ganando terreno y se ha extendido a varios grupos
religiosos surgidos del induismo: yainas, budistas, yoguis, lingayats, sikhs.
Delahoutre se ocupa sobre todo de los sikhs, a quienes la actualidad ha
colocado en primer plano®®.

Mircea Eliade ha mostrado con claridad el papel que ocupan el simbolo,
el mito y el rito en la funcién de mediaciéon de lo sagrado . A través del
simbolo el mundo se expresa y revela las modalidades de lo real que no son
evidentes por si mismas. El mito es una historia verdadera porque explica las
realidades existentes; ademas es una historia sagrada porque presenta a dio-
ses y hombres en accion. El mito, en fin, es también una historia ejemplar,
que tiene un significado especifico, subrayado por la repeticion y capaz de
ofrecer a los hombres modelos para su conducta. En cuanto a la historia de
los origenes, el mito tiene una funcién de instauracion, ya que relaciona el
tiempo actual con el primordial, ensefiando de qué modo el comportamiento
actual debe realizar el acontecimiento primordial. En el mito hay una refe-
rencia constante a un arquetipo, que confiere poder y eficacia a las acciones
del hombre. Aqui se sitiia el ritual: y los ritos de iniciacién, como ya hemos
visto, hacen pasar al ser humano de una condiciéon profana a una nueva
existencia, sellada por lo sagrado.

V. Misterios, iniciacion, silencio y secreto en la religion griega

Los habitantes de la antigua Grecia son el resultado de la fusién de
muchas gentes que conquistaron sucesivamente los territorios de la Hélade.
El pensamiento, la civilizacién y la religion nacieron del encuentro de estos
pueblos. A comienzos del segundo milenio se da una primera mezcla de
hombres e ideas. Por una parte, estd la religion cretense, con sus mitos y
cultos naturistas, sus santuarios, sus grutas y palacios, con sus ofrendas, sus
danzas y ritos hierogdmicos. Por otra parte, se da la invasiéon de los Aqueos,
portadores de una religion patriarcal, invasion seguida algunos siglos mas
tarde de una segunda oleada de gentes indoeuropeas. A partir de 1580 a. de
C., se desarrolla, durante tres siglos, la brillante civilizacion micénica que

305 H. Singh y M. Delahoutre, Le sikhisme. Anthologie de la poésie religieuse sikh. HIRE. Louvain-
la-Neuve 1985 (Homo Religiosus, 12).

306 M. Eliade, Images et symboles. Gallimard, Paris 1952, Aspects du mythe, Gallimard, Paris 1963
(trad. esp. Imdgenes y simbolos, Taurus Madrid), Initiation. Rites Sociétés secretes, Gallimard, Paris 1976.
Das Heilige und das Profane, Rowohit, Hamburg 1965) (trad. it. /I sacro e il profano, Boringhieri, Torino
1967). Cfr. también J. Ries, Les chemins du sacre dans [l'histoire, Aubier, Paris 1985, pp. 53-84.
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realiza una fusion armoniosa de las dos herencias, la cretense y la aria. Des-
pués de la invasién de los Dorios, alrededor de 1100, habra que esperar aun
tres siglos, para ver, alrededor del 800 a. de C., un nuevo e importante
cambio, con la constituciéon de la polis, la ciudad griega con su culto a las
divinidades protectoras. Al lado de la religion de la ciudad se desarrolla una
religion centrada en los misterios, en la iniciacion, en la salvacion personal.
Las representaciones sagradas y los mitos tienen una gran difusion. La man-
tica’® da origen a una teologia basada en los oraculos comunicados por el
dios. Y he aqui que aparecen una serie de documentos importantes: La
lliada y la Odisea, atribuidas a Homero; Los trabajos y los dias y la Teogonia,
atribuidas a Hesiodo. Alrededor de los siglos V y VI, mientras toma forma
la religion de la Grecia clasica, se desarrolla una corriente de religiosidad
mistica, representada por la celebracion de los misterios dionisiacos y los
cultos traco-frigios, con sus liturgias respectivas. Después de Alejandro, la
ciudad cede el puesto a los Estados, los dioses orientales ingresan en el
mundo griego y cada vez mas el homo religiosas busca el contacto con los
dioses salvadores.

André Motte se dedica a estudiar el secreto y su valor religioso y cultural
en los misterios: Silencio y secreto en los misterios de Eleusis (pp. 135-148).
Es facil constatar que el silencio resultdo bien protegido, dado que toda la
literatura antigua, tanto cristiana como pagana, parece haberse negado a
levantar el velo que cubria a la iniciacion. Motte se pregunta como puede
explicarse este absoluto respeto, dado que los Griegos eran, en general, lo-
cuaces sobre sus tradiciones e ideas.

Para empezar hay que comprender bien el alcance e importancia del
secreto eleusino. No se encuentra en ningtn sitio ni una sola huella de doctri-
nas secretas o esotéricas. Los legomena, las «cosas dichasy», consistian proba-
blemente en formulas catequéticas o de celebracién. Los misterios eran esen-
cialmente dromena, «cosas hechas» y deikumena, «cosas mostradas»y. La
iniciacion eleusina requeria, en efecto, un largo y duro esfuerzo: a los Peque-
flos Misterios seguian los Grandes Misterios; se requeria una participacion
financiera, seguida de largas marchas procesionales, ayunos y abstinencias.
El silencio y el secreto tenian que ver con la palabra, los escritos, cualquier
forma de imitiacion, y alcanzaban a todo lo que se habia visto u oido. Los
objetos sagrados quedaban ocultos a la vista de los curiosos. La regla del
silencio era una institucion del Estado, exigida por el propio pueblo atenien-
se. El santuario era inaccesible para los no iniciados: incluso para trabajar en
¢l se buscaba operarios ya iniciados en los misterios. Durante las ceremonias
inaugurales, la ley del silencio se proclamaba solemnemente por medio de
un heraldo. Cualquier violaciéon del mismo era severamente castigada: la
condena podia llegar hasta la pena de muerte.

7 Conjunto de artes adivinatorias, segiin la Larousse (N.T.)
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Segin Motte, el primer motivo que puede explicar esta regla del silencio
se puede buscar en la naturaleza y la calidad de la experiencia eleusina. La
religiosidad eleusina tenia como meta abrir el camino de la felicidad a todos
los que lo desearan y se mostraran dignos de ello. Los fieles acudian en gran
numero. Los habitantes de Eleusis explicaban el riguroso secreto que pesaba
sobre los ritos iniciaticos por el expreso deseo de la diosa Deméter, quien,
buscando a su hija Core, vino a instalarse en la ciudad del Atica. Se insistia
de modo especial sobre el valor del silencio, del recogimiento y la atencion.
El secreto se hacia indispensable prolongaciéon del silencio mistico de la ini-
ciacion, ya que la experiencia de la presencia divina era indecible e incomu-
nicable. Hablar de ello hubiera sido una traiciéon y una profanacion.

Una segunda razon del secreto se puede encontrar en el valor del simbo-
lismo caracteristico del culto de Eleusis: el mito de Deméter y Core, cuya
presencia vivian los ficles. Alrededor del mito gravitaba todo un complejo
simbolico, constituido por componentes agricolas, matrimoniales y funera-
rios. Los misterios exaltaban la potencia vital ligada a la feminidad de lo
divino. Esta potencia era capaz de hacer pasar de la muerte a la vida al grano
de trigo, a la joven Core, a los propios iniciados. Nos encontramos ante una
tipica valoracion religiosa de la feminidad. Se revelaba a los iniciados el
principio escondido de la vida, y esta revelacion era la base de su esperanza
escatologica. Para comprender tal doctrina, para captar su expresion simboli-
ca, era indispensable la fe en la verdad de los misterios. Solo los iniciados
eran capaces de comprender su significado.

La investigacion de Yvonne Verniere también se centra en la religiosidad
de los misterios griegos: Iniciacion escatolégica en Plutarco, pp. 150-162. Se
aborda la cuestion a partir de la finalidad de los misterios griegos y orientales
de los primeros siglos de la era cristiana: «Hacer acceder al iniciado a una
vida espiritual superior, que anticipa su transformacion en el mas allay. Des-
de esta perspectiva la unica iniciacion auténtica es la muerte. Por eso, que-
riendo ofrecer a sus lectores una idea concreta de la vida futura, Plutarco en
sus Moralia representa el mas alld con el modelo ofrecido por la experiencia
iniciatica de los misterios. La primera cuestidon que se plantea es la de la
experiencia mistérica de Plutarco, que era sacerdote de Apolo y un hombre
muy piadoso, extremadamente discreto en lo que se refiere a sus conoci-
mientos iniciaticos. Sus escritos hacen suponer que estaba al corriente de los
misterios y ritos secretos greco-egipcios de Osiris y Eleusis. En un segundo
momento, Yvonne Verniere estudia dos mitos de Plutarco: el de Tespesio en
el De sera numinis vindicta y el de Timarco en el De genio Socratis. Ambos
testigos representan a un personaje que vuelve vivo de un viaje al mundo de
los muertos y que cuenta su experiencia. Ardieo, en el relato del De sera,
como Timarco en el De genio, pasan indemnes a través de la muerte y, a su
vuelta a la vida, han sufrido un cambio ontoldgico. Se trata de un proceso
privilegiado, pero tipicamente inicidtico, de muerte y resurreccion. Los mo-
mentos esenciales de su viaje son al principio una conmocion y luego el paso
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al mas alld. La estancia en el mundo de los muertos estd sellada por las dos
etapas tipicas de la iniciacion: la contemplacién de la actividad postuma de
las almas y, a continuacion, la explicaciéon que da un significado a esta vision.
Este tipo de revelacidén recuerda la estructura narrativa de los misterios, es
decir, la busqueda de Perséfone en Eleusis y la resurreccion de Osiris o
Dionisos. En ambos textos de Plutarco estd prohibido a los viajeros volverse
atrds en el momento en que abandonan el mundo de los difuntos. La autora
sostiene que la narracién y el marco narrativo de estos dos mitos estan calca-
dos de las etapas iniciaticas que Plutarco pudo conocer personalmente.

Queda por ver de qué modo las ideas escatologicas puestas en escena
estan calcadas de la experiencia inicidtica de los misterios. Un primer mo-
mento del proceso iniciatico estd constituido por el periodo de las pruebas:
miedo, terror, turbacion interior. El segundo momento crucial es el de los
padecimientos de ultratumba, descritos con detalle en los misterios de Eleu-
sis y en los de Dionisos. El tercer momento es el paso de la oscuridad a la
luz. Después de los viajes y los sufrimientos, el iniciado se encuentra a plena
luz. Se trata de un elemento constante de las iniciaciones, que va acompafia-
do de una alegria colectiva, que contrasta con la soledad que caracteriza a
las primeras pruebas. Este tercer momento se encuentra también en la doc-
trina escatoldgica de Plutarco. En cambio, no describe el banquete eterno de
los bienaventurados, que encontramos, por ejemplo, en la decoracion de los
sarcofagos de la época, sino que s6lo nos muestra a las almas victoriosas,
sentadas en circulo y coronadas, alimentandose de vapores ligeros y de per-
fumes.

Yvonne Verniere concluye que Plutarco, para hablar de la escatologia,
recurre a medios irracionales. Pretendia guiar a sus lectores, al despego del
cuerpo y la plenitud espiritual, ya en esta vida. Con este fin utiliz6 los ritos
iniciaticos, que le eran familiares y cuya eficacia le era bien conocida.

VI. Ritos y rituales en el Islam

El Islam es la revelacion de un unico dios, omnipotente, misericordioso,
creador del cielo y de la tierra, sefior de los hombres y del dia del juicio. Este
dios uno y Unico se impone a través de su majestad y trascendencia. Esté
cerca del hombre a quien ha creado y conoce los pensamientos de su cora-
zon. El Coran es la palabra de dios; contiene todo lo necesario para asegurar
la felicidad del hombre. El Islam no tiene un magisterio doctrinal, sino que
se rige por una ley, la Sunna, basada en el comportamiento del Profeta. El
Islam ha dado origen a una experiencia mistica, el sufismo.

Mahoma, el profeta, es un arabe hecho a las tradiciones y aspiraciones
religiosas propias del mundo arabe. Tratd de cortar los puentes que unian
todavia la Revelacion recibida de Ala con las antiguas costumbres y précticas
religiosas del pasado, a las que define como «ignoranciay (djahilia). Pero los
estudios mas recientes han puesto en evidencia la herencia de la Arabia
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preislamica dentro del Islam. En el antiguo paganismo arabe el rito tenia un
lugar de gran importancia: sacrificios sangrientos, libaciones, fumigaciones
con plantas aromaticas, veneracion de los idolos (entre los que se puede
contar la Piedra Negra de la Meca, encastrada en el muro de la Ka'ba).
peregrinaciones, banquetes rituales. En los santuarios de Arabia meridional
o en los altiplanos de Arabia central y septentrional, de hecho, los sacerdotes
leian oraculos obtenidos a través de la cleromancia o istigsam, o sea, tirando
flechas al azar. En el momento en que planteamos la cuestion de los ritos de
iniciacién en el Islam, debemos tener en cuenta estos hechos, que nos llevan
al contexto cultural de los siglos anteriores a nuestra era.

cExisten ritos de iniciacion en el Islam?: éste es el titulo de la aportacion
de Aubert Martin (pp. 165-171). El autor comienza por observar que la vida
del creyente estd sellada por un gran numero de ritos: el rito de la oracidn,
con sus prosternaciones e inclinaciones, el rito de la peregrinaciéon a la Meca,
con sus recorridos rituales y sus innumerables gestos obligados. Ademas, la
circuncision, que representa la pertenencia al Islam, a pesar de que el Coran
y la Ley no digan nada sobre este asunto. La circuncisiéon es un rito de
ingreso, en la comunidad, pero no es un ritual iniciatico. Se trata de un
antiguo rito de paso, de un rito sacrificial, pero no de una iniciaciéon, que
tendria que continuar con una enseflanza progresiva.

Martin constata en segundo lugar que en el Islam estan presentes un gran
numero de ritos que son simples supervivencias, apenas enmascaradas, del
paganismo preislamico: formulas estereotipadas que sellan el comienzo o
terminacion de una accidn; gestos o palabras piadosas que ayudan a tener
éxito en las empresas grandes o pequefias; ritos que acompaifian a las cere-
monias familiares. Ninguno de estos ritos se puede considerar de iniciacion.

En cambio, encontramos algunos ritos de iniciacion, en el sentido de
aprendizaje, en las cofradias musulmanas. Estas instituciones tienen su ori-
gen en el misticismo musulman, que es un elemento extrafio al auténtico
espiritu del Islam. El sufismo aportd al Islam una nueva dimension, la de una
religiosidad mas interiorizada. El movimiento mistico se canalizé a través de
las cofradias, y ello dio origen a un ritual desconocido en el Islam de los
origenes. A la extrema variedad de cofrades corresponde una extrema diver-
sidad de los ritos. En este contexto se presentan algunos ritos de iniciacion
que permiten superar las diversas fases que llevan al éxtasis. Cada cofradia
tiene su ritual inicidtico especifico. De este modo, el ritualismo iniciatico ha
acabado por prevalecer en la via mistica.

Asi llegamos al ensayo presentado por nuestro llorado colega Philippe
Maniais: Los ritos de iniciacion en el Islam popular (pp. 173-176). Los mu-
chos afos pasados en Africa del norte le permitieron estudiar las cofradias
musulmanas, que ¢l considera semejantes a una orden tercera islamica. Para
entrar en una cofradia hay que dirigirse al shaykh, su jefe espiritual y tempo-
ral. El acto de la iniciacion se llama wird y alude al agua del abrevadero. No
se sefiala ninguna prueba inicidtica, pero se sabe que la obligaciéon del secre-
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to, el silencio, la obediencia y sumision era muy estricta. A pesar de ello,
conocemos algunos detalles, que son relativamente originales: el hecho de
comer una galleta o un fruto mojado en la saliva del shaykh, la entrega de
un salvoconducto con algunas féormulas misticas; la incision entre el pulgar y
el indice de la mano derecha, las costumbres de las cofradias del Sahara han
sufrido la influencia de grupos negros sobre todo de Guinea: sacrificio de un
toro, movimientos del cuerpo, reuniones de oracioén, danzas con espadas. Al
final de su articulo, Maniais observa que el reformismo musulman tiende a
hacer desaparecer todos los usos que resulten extrafios a la ortodoxia islami-
ca.

VII. La iniciacion entre los Esenios. La iniciacion cristiana

El descubrimiento de importantes documentos y de las ruinas del monas-
terio de Qumran suscitdé un renovado interés por las comunidades esenias,
que se oponian al judaismo oficial. Jean Giblet se ha dedicado a estudiar la
iniciacion practicada por estos grupos, que pretenden asegurar la verdadera
continuidad de Israel. La comunidad de Qumran se proclama, de hecho, el
unico lugar donde los hombres viven de un modo perfecto la adhesion a Dios
y a su voluntad. La meta es el cumplimiento de los preceptos divinos comuni-
cados por Moisés y por los profetas. Qumran es el pequefio «Resto», donde
reside y se cumple el verdadero Israel, el lugar donde se viven las alianzas.
Por esto, la comunidad somete a un examen atento y detallado las disposicio-
nes y aptitudes de los candidatos.

El acto decisivo es la conversion: se trata, en primer lugar, de tomar
conciencia de las desviaciones con respecto a la Ley. El tnico modo de
practicar la conversion consiste en ingresar en la comunidad, donde se vivira
a la perfeccion la voluntad divina. La conversion implica la voluntad explicita
de alejarse completamente del mundo corrompido. El candidato se compro-
mete irrevocablemente, mediante un juramento solemne pronunciado ante
toda la comunidad. Este juramento no constituye, en cuanto tal, un rito de
iniciacion: predomina sobre todo el aspecto voluntarista. Una serie de etapas
rigurosamente reguladas sellan el ingreso en la comunidad: dos afios de veri-
ficacidon y pruebas para asegurar la decision de vivir de acuerdo con la disci-
plina son la preparacion necesaria para el juramento. Los testigos demues-
tran que la conversion del corazon es el elemento principal requerido para
entrar en la comunidad de Qumran. En funcién de esta actitud asumen todo
su sentido los ritos de purificacion. Por ejemplo: cada dia se debe proceder
a bafios rituales, aunque la primera participacion en este rito no tenga tam-
poco un caracter iniciatico.

Los ritos de la iniciacion cristiana tienen una larga historia, que recorre
la vida entera de la Iglesia, y su presencia dentro de culturas y situaciones
cambiantes. A pesar de ello existe una continuidad y permanencia de la
unidad originaria. Monsefior Houssiau traza, en primer lugar, las diversas
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fases de la iniciacion a lo largo de la historia: el catecumenado preliminar, la
introduccion de la crismacidon o confirmacion; el bautismo de los recién naci-
dos; el retraso debido a la espera del obispo; la demora del acceso a la
eucaristia hasta la edad de la razon; la situacion actual de la organizacion
catequética, de la comunion precoz, de la confirmacion. Houssiau examina
luego el significado originario de los ritos y su interpretacion teoldgica. Para
el cristianismo de los origenes la iniciacion cristiana consistia en un unico
acto: ingreso en la comunidad de la Iglesia mediante una conversion perso-
nal, que representaba un cambio radical. La liturgia organiza un conjunto de
ritos ya preexistentes, aunque su significado resulta completamente modifi-
cado por la nueva Alianza, gracias a los acontecimientos irreversibles de la
muerte y resurreccion de Cristo y a la espera segura de su cumplimiento.
Todo el simbolismo de la iniciacion cristiana entronca con los acontecimien-
tos de la vida de Cristo, su muerte y su resurreccion. Se trata, pues, de un
significado radicalmente diferente del que pueden tener los ritos de inicia-
cion de las demas religiones. El sentido originario de los ritos de iniciacion
cristiana se puede comprender solamente dentro del universo simbdlico es-
pecifico del cristianismo.

VIII. El Homo religiosus y los ritos de iniciaciéon

Para terminar esta investigacion sobre los ritos de iniciacién nos volve-
mos de nuevo hacia el hombre religioso. Roberto Turcan ha seflalado uno
de los objetivos de las diversas publicaciones de la presente coleccion: «el
deseo de volver a examinar desde un punto de vista historico y fenomenold-
gico al homo religiosus, teniendo en cuenta los argumentos y documentacion
mas recientes» (en «Revue de 1'Histoire des Religions», 1982, p. 334). Es en
esta linea donde se sitia este volumen sobre los ritos de iniciacion.

El rito es un medio que sirve para regular las relaciones entre la existen-
cia humana y la realidad, tal como la percibe el hombre cuando se sitia por
encima de ella, dentro de un conjunto simboélico e hierofanico ligado a la
experienca religiosa. Por medio de la estructura simbolica se da el paso del
significante al significado, de lo imaginario a lo ontoldgico, del signo a la
realidad existencial. El homo religiosus cree que la realidad que constituye
la trama de su existencia humana esta en funcion de un arquetipo que se
presenta a sus ojos como un modelo primordial. A través del rito trata de
participar en este arquetipo, para dar a su vida una nueva dimension.

Eliade hizo notar que el sentido profundo de la iniciacion es siempre un
sentido religioso: el iniciado de hecho se convierte en otro hombre en cuanto
entra en contacto con una Realidad que supera a este mundo, aunque se
manifieste en él. A través de la iniciacion se lleva a cabo el paso de un estado
de vida a otro. Toda iniciacioén representa un cambio profundo porque hace
entrar al iniciado en un mundo de valores completamente nuevo, con vistas
a una mision. Ella le introduce también en una nueva comunidad de vida.
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En este sentido «la iniciacion es uno de los fenomenos espirituales mas signi-
ficativos de la historia de la humanidad» (Eliade, Initiation., p. 26). Ella
compromete, en el sentido mas serio del término, toda la vida del hombre,
como también a la comunidad en que vive. Juega un papel capital en la
formacion religiosa del hombre: es el medio por el cual el hombre se realiza
totalmente. La iniciacién se presenta como un segundo nacimiento y como
un parto espiritual. Estd intimamente ligada a la condicion humana.

De este modo, se puede explicar el desarrollo de los rituales de iniciacion
en muchas asociaciones laicas modernas. Eliade ha demostrado que el hom-
bre moderno es heredero directo del homo religiosus y que ha ido tomando
forma partiendo de las posiciones de sus antepasados. En definitiva es el
resultado de un proceso de desacralizacion (Il sacro e il profano, pp. 129s.).
Heredero del hombre religioso, atn conserva de ¢l numerosas huellas. Se
esfuerza por eliminar los significados religiosos de su herencia, pero, como
observa Eliade, «no puede anular definitivamente el pasado, cuyo fruto es ¢l
mismo» (p. 129). En este contexto se inscriben las mitologias camufladas y
los ritualismos degradados de nuestra sociedad moderna: la celebracion laica
de la comunion, destinada a sellar el paso de la infancia a la adolescencia en
medio de una gran solemnidad, la fiesta de la juventud, con su patronazgo
laico que coloca al neofito bajo la proteccion de las instituciones civiles.

Los ritos de iniciacion se situan en el centro de la experiencia existencial
del homo religiosus. En su libro Comparative Study of Religon (Columbia
University, 1958), Joaquim Wach puso en evidencia lo que esta experiencia
tiene de especifico. Es una respuesta del hombre a la Realidad ultima de
todas las cosas, percibida como una trascendencia con la que se puede entrar
en relacion. La intensidad y plenitud de esta experiencia implica al hombre
entero. Una experiencia de esta clase tiene una funcidén creativa, porque
modifica la situacion que el hombre tenia antes de vivirla. Por eso se puede
afirmar con Eliade que, mediante los ritos de iniciacion, el hombre se dirige
hacia su plenitud: «un ser abierto a la vida del espiritu».

Julien Ries
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