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Prólogo 

Hans Jonas nació en 1903 en el seno de una familia judía alemana. Es-
tudió filosofía en Friburgo, donde fue discípulo de Husserl y de Heideg- 
ger. Fue sin embargo Bultmann, profesor de Nuevo Testamento en Mar- 
burg desde 1921, quien le incitó a dedicar su tesis doctoral a la gnosis. En 
1933, justo cuando Heidegger accedía al rectorado de la universidad de 
Friburgo e iniciaba su etapa de universitario nazi, H. Jonas se exilió, y al 
comenzar la guerra entró al servicio del ejército británico en Oriente 
Próximo. A partir de los años sesenta se dedicó a la filosofía moral, de tal 
manera que cuando murió las gacetillas necrológicas lo recordaron sobre 
todo como estudioso de la ética. 

Kurt Rudolph distingue cinco fases en la moderna historiografía de la 
gnosis. En la primera fase destacan los trabajos pioneros de A. Neander 
(1818), J. Matter (francés, 1828) y F. Ch. Baur (1835). Estos estudiosos 
consideraban la gnosis como una filosofía cristiana, aunque llamaban la 
atención sobre sus influjos «orientales». R. A. Lipsius (1860) precisó el ca-
rácter platónico de la especulación gnóstica. La segunda fase está repre-
sentada por la decisiva aportación de A. von Harnack (1886, 1893), que 
incluyó la teología gnóstica en el proceso evolutivo de los dogmas cris- 
tianos. H. Hilgenfeld (1884) estudió la gnosis como herejía de procedencia 
no cristiana. La tercera fase se inicia cuando el grupo de estudiosos que en 
Gotinga había creado el movimiento que será conocido como «Historia de 
las religiones» (exegetas en su mayoría, como Gunkel, Weiss, Wrede...) 
pasa a ocuparse de la gnosis. Las obras más importantes de esta corriente 
son las de W. Bousset (1907) y R. Reitzenstein (1904, 1921), los cuales 
buscan el origen del gnosticismo en las religiones orientales, sobre todo 
iranias y babilonias. El cuarto estadio lo ocupa enteramente la obra de H. 
Jonas (1934 y 1954). El quinto estadio es el momento actual, dominado 
por los estudios sobre los documentos de Nag Hammadi, Medinet Madi y 
otros descubrimientos gnósticos y maniqueos. 

El primer volumen de Gnosis und spätantiker Geist (La gnosis y  el  es- 
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píritu de la Antigüedad tardía) apareció en Alemania en 1934, cuando ya H. 
Jonas se había exiliado. Se trataba en realidad de una tesis doctoral rea-
lizada por un posgraduado de menos de treinta años. La tesis no pretendía 
ir más allá de las aportaciones de sus predecesores, Bousset en primer 
lugar, pero también Harnack o Burkitt. El objetivo de Jonas era ofrecer una    
interpretación  filosófica  del   fenómeno   gnóstico  antiguo   en   general. 
H. Jonas tenía la posibilidad de abordar este proyecto a partir de la más 
pura metodología fenomenológica, pues había escuchado a Husserl en 
Friburgo. Sin embargo, optó por acogerse al existencialismo heidegge- 
riano en su forma más radical, la que se expresa en Sein und Zeit, publi-
cado en 1927, justo cuando H. Jonas iniciaba sus trabajos doctorales. El 
resultado fue un trabajo que pretende presentar a los gnósticos como los 
auténticos antecesores del moderno pesimismo existencial. La obra tuvo 
buena acogida en el mundo filosófico y teológico, y bastante menos entre 
los historiadores y los filólogos. A. D. Nock, en una recensión de 1936, 
tacha al escrito de trabajo metafísico y reconoce que «I cannot un- 
derstand what he does in this direction» («no entiendo lo que hace en este 
sentido»). El hecho de que este libro de Jonas haya sido considerado el 
culmen de los estudios gnósticos se debe a su inserción en la doble co- 
rriente del existencialismo heideggeriano y de la crítica escriturística de la 
escuela teológica de Bultmann. Fueron sobre todo los teólogos de la 
Formgeschichte (historia de las formas) los que presentaron a H. Jonas co-
mo el renovador de los estudios gnósticos. 

En 1958 H. Jonas sacó a la luz, en inglés, la obra cuya traducción al 
castellano presentamos. El autor recogió los elementos válidos de su tra-
bajo anterior para moldearlos de una manera radicalmente distinta, atenta a 
la historia, a la filología y, lo que es más importante, a una filosofía no 
orientada ideológicamente. El resultado de este esfuerzo es un trabajo 
amplio, profundo, maduro y al alcance de todo lector de cultura media. 

El descubrimiento de los documentos coptos de Nag Hammadi con-
mocionó, ya en los años cincuenta, los estudios sobre el gnosticismo. Se 
abrieron nuevos horizontes, pero se cerraron otros. En particular, se 
abandonó el tratamiento generalista de la gnosis como fenómeno de am- 
plia difusión en la Antigüedad, y se pasó a un análisis restringido del gnos-
ticismo representado en los documentos egipcios, básicamente el gnosti-
cismo  judío  y   el   cristiano.  El maniqueísmo   y el mandeísmo quedaron
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relegados y siguieron su propio camino. Frente a esta especialización en la 
orientación de los nuevos estudios, La religión gnóstica de Jonas repre-
senta una sólida visión de síntesis y una exposición renovada de los más 
válidos logros de la escuela de la historia de las religiones. De ahí que esta 
obra de Jonas se haya convertido en un clásico de los estudios gnósticos, 
justo en el momento de encaje entre las viejas tesis, representadas por los 
grandes eruditos del XIX y de la primera mitad del XX, y las nuevas 
corrientes, representadas por los estudiosos de Nag Hammadi. Y también 
representa un excelente e indispensable punto de partida para el estudio de 
la gnosis en su sentido más amplio. 

La Introducción y la Primera parte son las piezas más valiosas de la 
obra, cuya importancia no ha disminuido con el tiempo. El autor piensa 
que para comprender la gnosis hay que remontarse a Alejandro Magno y a 
los contactos entre el helenismo y las civilizaciones orientales: Egipto, 
Mesopotamia, Irán e India. Al principio fueron los orientales los que se 
helenizaron. Pero a partir del siglo II a. C. se invierte el sentido del mo-
vimiento y es el mundo grecorromano el que recibe los influjos orientales. 
Sin embargo, el orientalismo que bebe el mundo occidental es un 
orientalismo ya transformado por el helenismo, siendo Jonas uno de los 
estudiosos que más pertinentemente ha insistido en este punto. Las anti-
guas religiones babilonias e iranias (Jonas omite la mención de Egipto) 
habían dejado de ser organismos vivos y habían entrado en un estado de 
sincretismo para el que el autor crea la palabra «teocrasia», mezcla de dio-
ses. Es este producto cultural el  que, a partir del siglo I, se expande hacia 
Occidente bajo diversos ropajes: judaismo helenístico, astrología y magia 
babilonias, cultos mistéricos, cristianismo, corrientes gnósticas, neopitago- 
rismo... Para describir este fenómeno, Jonas recoge de Spengler el con-
cepto mineralógico de «pseudomorfismo». Percibe en este movimiento una 
unidad subyacente, que denomina «principio gnóstico», y, a pesar de que 
remite comprensiblemente a su obra anterior, pasa a describirlo en 
términos históricos, sin usar la terminología del existencialismo. Este prin-
cipio gnóstico está compuesto por los siguientes elementos: una visión ne-
tamente religiosa; una referencia a la salvación; un concepto transcendente 
de la divinidad; diversos dualismos (Dios y mundo, espíritu y materia, luz 
y tinieblas, etc.). Se trata, en resumen, de una religión de salvación 
trascendente y dualista. 

Jonas analiza el pensamiento gnóstico en general bajo cinco epígrafes:



 

 

teología, cosmología, antropología, escatología y ética. Subraya las ten-
dencias dualistas, el influjo de la astrología, la distinción entre alma y es-
píritu, la función decisiva del conocimiento y la ausencia de la noción de 
virtud y mantiene dentro de sus justos límites los conceptos de Entweltli- 
chung (desmundanización) y de Entfremdung (alienación). 

En una entrevista concedida a I. P. Culianu (Gnosticismo e pensiero mo-
derno: Hans Jonas, Roma 1985), Jonas reconoce el cambio de orientación 
respecto a su primera obra: allí predominaba la concepción «existencia- 
lista», mientras que el nuevo escrito privilegia los elementos sistemáticos y 
objetivos. Afirma que pasó de la «historia de las religiones» a la «historia 
del espíritu» y que después de la publicación de La religión gnóstica in-
corporó en su pensamiento un mayor aprecio por el testimonio de los 
heresiólogos cristianos antiguos. 

En la segunda edición de esta obra, H. Jonas quiso añadir un capítulo 
sobre los descubrimientos de Nag Hammadi. Muy poco era lo que podía 
conocer de ellos en comparación con la completa documentación 
contemporánea. Pero es sorprendente constatar el acierto de sus apre-
ciaciones, no invalidadas por la investigación posterior. Este capítulo, poco 
más que un esbozo, es un testimonio fehaciente de la maestría con la que 
Hans Jonas, al final de un largo periplo de investigaciones, navega por el 
Mar de los Sargazos de los estudios gnósticos. 

José Montserrat Torrents 
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Prefacio 

De las brumas del principio de nuestra era surge un auténtico y es-
pectacular desfile de figuras míticas cuyos vastos y sobrehumanos contor-
nos podrían poblar las paredes y el techo de una segunda Capilla Sixtina. 
La expresión de sus semblantes, sus ademanes, los papeles que les han sido 
asignados y el drama que representan, producirían imágenes diferentes a 
las imágenes bíblicas con las que se ha formado la imaginación de quien 
las contempla, si bien seguirían siendo extrañamente familiares y 
perturbadoramente reales a los ojos del hipotético observador. El escenario 
sería el mismo, el tema igualmente trascendente: la creación del mundo, el 
destino del hombre, la caída y la redención, la primera y la última de las 
cosas. Sin embargo, ¡cuánto más numeroso sería el reparto, cuánto más 
extraño el simbolismo, cuánto más desmedidas las emociones! La práctica 
totalidad de la acción tendría lugar en las alturas, en el reino de lo divino, 
lo angélico o lo demoníaco; un drama de personajes precósmicos, 
desarrollado en el mundo sobrenatural, del cual el drama del hombre, 
desarrollado a su vez en el mundo natural, no sería sino un eco lejano. Y 
sin embargo, ese drama trascendental anterior al tiempo, representado por 
las acciones y pasiones de figuras de apariencia humana, tendría un enorme 
interés para el hombre: tentada por la divinidad, incansable incitadora entre 
los bienaventurados eones, Sabiduría errante de Dios, Sophía, que cae 
presa de su locura, que vaga por el vacío y la oscuridad que ella misma ha 
creado, que de manera infatigable busca, se lamenta, sufre, se arrepiente y 
transforma su pasión en materia, su sufrimiento en alma; un ciego y 
arrogante Creador que se cree el Supremo y ejerce despóticamente su 
dominio sobre la creación, producto, como él mismo, de la imperfección y 
la ignorancia; el Alma, atrapada y perdida en el laberinto del mundo, que 
intenta escapar y es detenida por los guardianes de la prisión cósmica, los 
terribles arcontes; un Salvador de la Luz del más allá que se aventura por el 
mundo inferior, iluminando la oscuridad, que abre un camino y sana el 
quebrantamiento divino: una historia de luz y de oscuridad, de 
conocimiento y de ignorancia, de orgullo y de piedad, no en la escala del 
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hombre sino en la de seres eternos que no están exentos del sufrimiento o 
del error. 

Esta historia no contó con un Miguel Angel, un Dante o un Milton para 
volver a ser relatada. La más severa disciplina del credo bíblico resistió la 
tormenta de aquellos días, y tanto el Antiguo como el Nuevo Testamento 
sobrevivieron para moldear la mente y la imaginación del hombre 
occidental. Aquellas enseñanzas que, en la hora febril de la transición, 
desafiaron, provocaron e intentaron deformar la nueva fe han sido olvida-
das, su memoria escrita enterrada en los tomos de sus refutadores o en las 
arenas de los países de la Antigüedad. Nuestro arte, nuestra literatura y 
muchas cosas más serían diferentes si el mensaje gnóstico hubiese 
pervivido. 

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

Los estudios sobre el gnosticismo son casi tan antiguos como el gnos-
ticismo mismo. Debido principalmente a su propio punto de partida, a su 
papel de agresor, el gnosticismo fue acosado desde sus orígenes y objeto 
de la mirada escrutadora de quienes veían en él la amenaza de la sub-
versión. Los estudios llevados a cabo en pleno ardor del conflicto consti-
tuyen un verdadero procesamiento. Los fiscales de este juicio fueron los 
Padres de la antigua Iglesia, autores de extensas obras en contra de las 
herejías (no existe evidencia de la defensa, si es que la hubo) en las que 
expusieron sus razones procesales e indagaron sobre la raíz espiritual del 
gnosticismo, un pasado que utilizaron para explicar el origen mismo del 
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error. Sus escritos, por tanto, no sólo constituyen la principal fuente de 
conocimiento de las enseñanzas gnósticas con que contamos ļa única 
hasta hace poco tiempo ̧sino la primera teoría sobre su naturaleza y 
origen. Para ellos, su convicción de que el gnosticismo, o lo que en el 
gnosticismo deformaba la verdad cristiana, partía de la filosofía griega clá-
sica se convirtió en una acusación; para nosotros, ésta no debe ser consi-
derada sino como una hipótesis entre las varias posibles, una hipótesis im-
portante a la hora de llevar a cabo un diagnóstico histórico del fenómeno, 
que deberá ser juzgado por sus propios méritos. 

Epifanio de Salamis, el último de los grandes estudiosos de la herejía 
que trató extensamente el tema de las sectas gnósticas, escribió en el siglo 
IV d.C. A partir de entonces, pasado el peligro y muerto el interés de la 
polémica, el tema cayó en el olvido, hasta que el interés histórico del siglo 
XIX lo resucitó en forma de desapasionado estudio. Debido al tema que 
trataba y como todo lo relacionado con los orígenes del cristianismo, dicho 
estudio fue adscrito al campo de la teología. No obstante y a pesar de que 
la tendencia intelectual del tiempo en que vivieron pudo influir en sus 
simpatías o sus juicios, los teólogos protestantes (alemanes en su mayoría) 
que llevaron a cabo este nuevo acercamiento acometieron su tarea como 
historiadores y no ya como parte en el conflicto. 

Es entonces cuando se produce el surgimiento de diversas escuelas de 
pensamiento en torno a la naturaleza histórica del gnosticismo. Resulta 
lógico que las teorías helénicas de los Padres de la Iglesia, especialmente 
las «platónicas», revivieran también entonces, algo debido no sólo al poder 
de su autoridad sino también a los sugestivos aspectos de la docu-
mentación literaria ȩntre los que cabe incluir la utilización gnóstica de 
los términos filosóficos ̧y al conjunto de las probabilidades de la época, 
que en un principio, y de forma inevitable, apuntan en esa dirección. 
Ciertamente no parecen existir muchas otras alternativas, ya que sólo el 
pensamiento judeocristiano y el griego eran tenidos en cuenta como 
fuerzas que podían influir en aquel período. De alguna forma, sin em- 
bargo, si dividimos el gnosticismo entre estos factores conocidos queda un 
resto demasiado grande, por lo que desde los comienzos del siglo XIX la 
escuela «helénica» se vio enfrentada a una escuela «oriental» según la cual 
el gnosticismo derivaba de una «filosofía oriental» más antigua. Aunque 
esta posición era intuitivamente correcta, flaqueaba porque se construía 
sobre una base mal definida y realmente desconocida: una filosofía 
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oriental cuya naturaleza y origen se infieren de los hechos del propio 
gnosticismo y no de unos hechos establecidos de forma independiente. 
Esta posición, sin embargo, ganó fuerza cuando se reconoció el carácter 
mitológico, más que filosófico, de lo que se tenía por oriental en el gnos-
ticismo y se abandonó el estudio de la misteriosa filosofía. Es posible afir-
mar que hasta el día de hoy el aspecto «griego» u «oriental» del gnosti-
cismo ha oscilado de un lado para otro según se considerara la faceta 
filosófica (racional) o mitológica (irracional) más o menos decisiva en un 
momento determinado. La culminación de las tesis racionales griegas se 
encuentra, a finales del siglo pasado, en la famosa sentencia de Adolf von 
Harnack, según la cual el gnosticismo equivale a «la helenización aguda 
del cristianismo». 

Mientras tanto, la entrada del erudito clásico y del orientalista en el 
espacio antes sólo ocupado por el teólogo supuso un gran cambio en la 
escena científica. Los estudios sobre el gnosticismo pasaron a formar parte 
de un amplio grupo de disciplinas que analizaban la Antigüedad de manera 
conjunta. Entre éstas se encontraba la joven ciencia de los orientalistas que 
tanto iba a aportar a la teología y a la filología clásica. El vago concepto de 
pensamiento «oriental» fue sustituido por el conocimiento concreto de 
varias tradiciones nacionales entremezcladas en la cultura de entonces; la 
inclusión de estas influencias de naturaleza heterogénea en su imagen, 
hasta entonces predominantemente griega, transformó incluso el mismo 
concepto de helenismo. Por lo que se refiere al gnosticismo en particular, 
el encuentro con un material mitológico de tal envergadura como es el 
copto o el mandeo supuso un duro golpe para la posición «griego-
filosófica» del cual esta última nunca llegó a recuperarse del todo, aunque, 
ateniéndonos a la naturaleza del caso, tampoco sea posible abandonarla 
totalmente. La diagnosis se convirtió fundamentalmente en un asunto de 
genealogía, y por este motivo el campo de acción se abrió de par en par: se 
trabajó, una a una, o en distintas combinaciones, con las diferentes 
filiaciones orientales que los colores del arco iris del material b̧abilonio, 
egipcio, iranio ̧sugerían para determinar el origen y la naturaleza de la 
gnosis, con el resultado general de un retrato cada vez más sincrético. El 
último giro de la búsqueda de una línea genealógica dominante convierte al 
gnosticismo en una derivación del judaismo: corrección necesaria de un 
antiguo error, pero a la postre tan inadecuado a la hora de enjuiciar el 
fenómeno de forma global como otras explicaciones
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parciales o parcialmente verdaderas. Sin duda y por lo que se refiere a pedigrís 
susceptibles de ser rastreados, todos los estudios en detalle llevados a cabo 
durante el último medio siglo han sido más divergentes que convergentes, y han 
dejado tras de sí un retrato del gnosticismo en el cual lo más sobresaliente es la 
ausencia de una característica unificadora. No obstante y de forma gradual, estos 
mismos trabajos de investigación han extendido también el campo de acción del 
fenómeno más allá del grupo de herejías cristianas englobadas en un principio 
bajo este nombre, y gracias a su mayor amplitud y complejidad, el gnosticismo se 
ha convertido en un elemento cada vez más revelador de la civilización en la que 
surgió y cuyo rasgo principal fue el sincretismo. 

Tanto la abundancia de los detalles históricos como la atomización del tema 
en motivos de diferentes tradiciones quedan bien reflejados en la obra de Wilhelm 
Bousset Hauptprobleme der Gnosis (Principales problemas de la gnosis, 1907), 
obra que tipificó toda una escuela y que durante mucho tiempo dominó este 
campo. El presente trabajo no se mueve exactamente con las directrices trazadas 
por dicho libro. Cuando, hace muchos años, y guiado por Rudolf Bultmann, entré 
por primera vez en contacto con el estudio del gnosticismo, el campo era muy 
rico en el sólido fruto de la filología y en lo cosechado por el método genético. 
Nunca fue mi intención, ni me jacté de ello, poder añadir algo en este sentido. Mi 
objetivo, de alguna manera diferente a la investigación precedente y todavía en 
marcha, si bien complementario a ésta, era de naturaleza filosófica: comprender el 
espíritu que habla a través de estas voces y, a su luz, restaurar una unidad 
inteligible en la multiplicidad desconcertante de sus expresiones. Mi primera 
impresión al entrar en contacto con las pruebas testimoniales fue que existía un 
espíritu gnóstico y, por tanto, una esencia del gnosticismo en su conjunto; una 
idea que no hizo sino acrecentarse a medida que me fui adentrando en este 
conocimiento. Explorar e interpretar esa esencia se convirtió en un asunto no ya 
de interés exclusivamente histórico p̧ues arroja una gran luz en la comprensión 
de un período crucial del mundo occidental ̧sino también de un intrínseco in-
terés filosófico, ya que nos sitúa frente a una de las más radicales respuestas del 
hombre a su predicamento u̧na respuesta llena de gran penetración, que a su 
vez sólo una posición radical podía ofrecer,̧ ayudándonos también en nuestra 
comprensión del conocimiento humano. 

Los   resultados   de   este   prolongado   estudio   se publicaron en alemán ba-
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jo el título de Gnosis und spätantiker Geist. El primer volumen de esta obra 
apareció en 1934; el segundo ḑebido a las circunstancias de aquel tiempo̧  
en 1954, y el tercero y último se encuentra aún en vías de publicación. Si bien 
mantiene el punto de vista del trabajo más extenso y vuelve a exponer muchos 
de sus argumentos, el presente volumen tiene un alcance distinto, siendo 
también diferentes su estructura y su intención literaria. La diferencia entre 
ambas obras estriba en que este libro se mantiene en el área que, por consenso 
general, recibe el nombre de «gnóstica», e intenta no invadir el terreno más 
amplio y controvertido en el que el primer libro, por una extensión del 
significado, intenta descubrir la presencia de un «principio gnóstico» 
metamorfoseado en manifestaciones muy distintas de las primarias (como 
sucede en el caso de los sistemas de Orígenes y Plotino). Esta restricción en el 
alcance del libro no debe entenderse como un cambio de punto de vista; se trata 
simplemente de una clase de libro diferente. Por otro lado, gran parte del 
trabajo filosófico más complicado, expresado en un lenguaje demasiado técnico 

çausa de numerosas quejas en los volúmenes alemanes,̧ ha sido excluido 
de este tratamiento, puesto que se intenta llegar tanto al lector culto como al 
erudito. Las discusiones metodológicas y la controversia erudita han sido 
eliminadas del libro por la misma razón (a excepción de algunas notas, que 
aparecen al final del libro). Por otra parte, el presente volumen va más lejos que 
el primero en algunos aspectos: la interpretación de ciertos textos es más 
completa, como sucede en los extensos comentarios al «Himno de la Perla» y al 
Poimandres; también en este caso ha sido posible incluir nuevo material de 
reciente descubrimiento. Inevitablemente, aunque éste es un nuevo libro y no 
una traducción, se repiten aquí, si bien expresadas de forma diferente, ciertas 
partes del trabajo alemán. 

Todas las fuentes han sido traducidas al inglés1. De no indicarse lo 
contrario, las traducciones del griego y del latín han corrido a mi cargo. Los 
textos mandeos se ofrecen en mi versión inglesa de la traducción alemana de 
Lidzbarski, y un procedimiento similar ha sido adoptado con los textos coptos, 
siríacos, persas o con los textos escritos en otras lenguas: siempre que ha 
existido una traducción en sólo una lengua moderna diferente al inglés 
(normalmente alemán o francés, como sucede con gran parte del material 
copto), he traducido ésta al inglés; cuando han existido varias traducciones 
(como sucede con gran parte del material maniqueo oriental y con el «Himno 
de la Perla»), he llevado a cabo una sinopsis de todas ellas y, apoyado en mi 
juicio personal, he llegado a una suerte de versión compuesta. 



 

 

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

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

Esta segunda edición de La religión gnóstica se ha visto acrecentada por 
dos importantes adiciones: un nuevo capítulo (el 12), que trata del gran 
hallazgo realizado en Nag Hammadi, Egipto, demasiado poco conocido 
en el momento de la primera redacción de este libro para permitir mucho 
más que unas escasas referencias y citas; y un epílogo al tema histórico 
en su conjunto, un ensayo que relaciona el gnosticismo con formas más 
recientes, incluso contemporáneas, de la vida espiritual: «Gnosticismo, 
existencialismo y nihilismo». El texto de la primera edición de La re-
ligión gnóstica ha sido respetado en su integridad y, a excepción de unas 
correcciones mínimas, no ha sufrido alteraciones. 

El nuevo epílogo, tal como aparece aquí, es la versión revisada de un artículo 
publicado por primera vez en 1952. Debido a que algunas partes del artículo 
fueron incorporadas más tarde al cuerpo del primer libro, su presente 
reproducción en forma de epílogo, y con el objeto de evitar importantes 
repeticiones, omite dos pasajes del texto que, cuando se indica al lector en cada 
caso, éste debe buscar en el cuerpo principal del libro: ambos pasajes conservan 
su fidelidad al argumento del ensayo, considerado una entidad en sí mismo. Dicho 
argumento, que se aventura a confrontar el antiguo gnosticismo con elementos de 
la modernidad, trasciende los términos estrictos del estudio histórico con el cual 
este libro está comprometido. Sin embargo, la comprensión del antiguo gnosticis-
mo se alcanza por la discusión, siempre especulativa, de su relación con los 
fenómenos religiosos y espirituales contemporáneos; e incluso la comprensión de 
estos últimos puede beneficiarse de tal empeño. 

Hans Jonas  
New Rochelle, N. Y. 

julio de 1962 
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Nota a la tercera reimpresión (1970) 

Se han producido grandes cambios en el campo del gnosticismo desde la 
primera publicación de este libro. De los famosos documentos hallados en Nag 
Hammadi, sólo era de dominio público una escasa información. De los 
aproximadamente cincuenta y tres o más tratados existentes, sólo se había 
publicado el «Evangelio de la Verdad», que pude entonces incluir en mi texto con 
un pequeño número de citas. Era evidente desde el principio ȩvidencia que no 
hizo sino aumentar más tarde ̧que el sorprendente descubrimiento de 1946 
marcaba un punto de inflexión en nuestro conocimiento del mundo gnóstico. 
Nunca antes un solo hallazgo arqueológico había alterado de forma tan radical el 
conocimiento documental de todo un campo de estudio. De la noche a la mañana, 
pasamos de una gran pobreza y dispersión documental a vernos sacudidos por una 
extraordinaria riqueza de fuentes originales no contaminadas por tradiciones 
secundarias. No obstante, las circunstancias conspiraron para hacer que el 
conocimiento de este tesoro para la erudición internacional se produjera a un 
ritmo de frustrante lentitud. Sobre el progreso que se había producido hasta 1962 
se ofrece un informe en la segunda edición (capítulo 12), si bien éste representaba 
todavía una fracción mínima del corpus total. Algo se ha avanzado desde 
entonces. La tarea se ha repartido al menos, y equipos de eruditos trabajan en este 
momento en los trece códices2. Parece ser que el corpus principal de la nueva 
documentación llegara a nuestras manos en los próximos años. Los coptólogos 
están de fiesta. Los demás contenemos el aliento y, de igual manera, la mano. Un 
resumen del nuevo conocimiento y de su influencia en la imagen gnóstica en su 
conjunto será de capital importancia algún día, pero debemos esperar. Por otra 
parte, el estudioso que se enfrenta a una reimpresión de 1970 tiene derecho a 
alguna orientación que le ayude a llegar a la documentación disponible. He 
intentado cumplir con este propósito actualizando la Bibliografía suplementaria 
hasta comienzos de 1970, prestando especial atención al conjunto del Nag 
Hammadi. En esta tarea, he recibido una valiosa ayuda de los catedráticos James 



 

 

M. Robinson y David M. Scholer. El Addendum al capítulo 12 facilita una clave 
para convertir las referencias de cada uno de los tratados al sistema de 
numeración con el que se ha trabajado hasta ahora.
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Corpus Hermeticum. 
Evangelio de la Verdad: Evangelium Veritatis, ed. y trad, de M. Malinine, 
H.-Ch. Puech y G. Quispel, Zürich 1956. 
Ginza. Der Schatz oder das Grosse Buch der Mandäer, trad, de M. 
Lidzbarski, Gotinga 1925. 
Das Johannesbuch der Mandäer, ed. y trad, de M. Lidzbarski, Giessen 
1915. 
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1. Introducción: 
Oriente y Occidente en el helenismo 

Cualquier retrato de la época helenística debe comenzar con Alejan-
dro Magno. Su conquista de Oriente (334-323 a. C.) marca un punto de 
inflexión en la historia del mundo antiguo. De la situación creada por es-
ta conquista surgió una unidad cultural mayor de la que había existido 
nunca antes, una unidad que iba a durar casi mil años y que sería des-
truida a su vez por las conquistas del islam. El nuevo hecho histórico que 
Alejandro persiguió e hizo posible fue la unión de Oriente y Occidente. 
«Occidente» significa aquí el mundo griego que giraba en torno al Egeo; 
«Oriente», el área de las antiguas civilizaciones orientales que se 
extendía de Egipto a las fronteras de India. Aunque la creación política 
de Alejandro se quebró con su muerte, la fusión de culturas continuó 
ininterrumpidamente su camino a través de los siglos, tanto en forma de 
procesos de unión a nivel regional, dentro de los distintos reinos de los 
diadocos, como por el auge de una cultura supranacional y helenística, 
común a todos ellos. Cuando finalmente Roma disolvió las distintas 
entidades políticas de la zona y las transformó en provincias del Imperio, 
se limitó a dar forma a una homogeneidad que en realidad había 
sobrevivido largo tiempo al margen de los límites dinásticos. 

En el más extenso marco geográfico del Imperio romano, los térmi-
nos «Oriente» y «Occidente» adoptan nuevos significados: «Oriente» re-
presenta lo griego y «Occidente», la parte latina del mundo romano. No 
obstante, la mitad griega comprendía la totalidad del mundo helenístico, 
en el cual Grecia propiamente dicha se había convertido en una parte 
más pequeña; es decir, comprendía aquella parte de la herencia de 
Alejandro que no había vuelto al control «bárbaro». De esta forma, en la 
mayor perspectiva del Imperio, Oriente está constituido por una síntesis 
de lo que en un principio consideramos el Occidente heleno y el Oriente 
asiático. En medio de la permanente división de Roma desde los tiempos 
de Teodosio en un Imperio oriental  y  occidental, la situación cultural  
encuen- 
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tra finalmente una expresión política: bajo Bizancio la unificada mitad 
oriental del mundo termina por formar aquel imperio griego que Ale-
jandro había imaginado y que el helenismo había hecho posible, aunque 
el resurgimiento persa, más allá del Eufrates, había reducido su alcance 
geográfico. Paralelamente, la división de la cristiandad en dos Iglesias ¸
la griega y la latina ̧refleja y perpetúa la misma situación cultural en el 
ámbito del dogma religioso. 

Esta unidad espacio-cultural, creada por Alejandro y existente en los 
reinos de los diadocos, en las provincias orientales de Roma, en el Im-
perio bizantino y en la Iglesia griega, constituye un vínculo unificador en 
la síntesis helenística oriental y determina el escenario en el que se desa-
rrollarán los movimientos espirituales que centran el interés de este libro. 
Con el objeto de aportar más datos sobre el pasado de dichos movimien-
tos, esta Introducción se propone ampliar el tema del helenismo en ge-
neral y clarificar, por una parte, algunos aspectos de sus dos 
componentes ļa Hélade y Asia,̧ y por otra, la forma en que se 
produjeron su encuentro, unión y crecimiento común. 

a) La parte occidental 
¿Cuáles fueron las condiciones y circunstancias históricas del 

desarrollo ya mencionado? La unión iniciada por la conquista de 
Alejandro se había visto precedida por un período preparatorio en ambas 
partes. Tanto Oriente como Occidente habían alcanzado el máximo nivel 
de unificación en sus propios reinos, especialmente en términos políticos: 
Oriente se había unificado bajo el gobierno persa, el mundo griego bajo 
la hegemonía macedonia. De esta forma, la conquista de la monarquía 
persa por los macedonios constituye un acontecimiento que afecta a la 
totalidad del mundo oriental y occidental. 

De forma no menos importante, si bien muy diferente, el desarrollo 
cultural había asimismo preparado a ambas partes para los papeles que 
desempeñarían en la nueva situación. Las culturas se combinan de 
manera más satisfactoria cuando el pensamiento de cada una de ellas se 
ha emancipado lo suficiente de sus particularidades locales, sociales y 
nacionales como para asumir cierto grado de validez general y, por tanto, 
es susceptible de transmisión e intercambio; cuando dicho pensamiento 
deja de estar confinado a hechos históricos específicos, como la polis ate-
niense  o la sociedad de castas oriental,  y adopta  una forma más libre de 
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principios abstractos que pueden aplicarse a toda la humanidad, que pue-
den ser aprendidos, argumentados y competir con otros en la esfera de la 
discusión racional. 

La cultura griega en vísperas 
de las conquistas de Alejandro Magno 

     Cuando Alejandro hace su aparición, la Hélade había alcanzado, tanto 
de hecho como por lo que se refiere a su propia conciencia, dicho estado 
de madurez cosmopolita, siendo ésta la condición previa que avala su 
éxito y que encuentra un equivalente negativo en el lado oriental. Du-
rante más de un siglo la evolución de la cultura griega había avanzado en 
esa dirección. Los ideales de un Píndaro difícilmente hubieran sido posi-
bles en la corte de un Nabucodonosor o de un Artajerjes y en la buro-
cracia de sus reinos. Desde Heródoto, «el padre de la historia» (siglo V a. 
C.), la curiosidad griega se había interesado por las costumbres y opinio-
nes de los «bárbaros», aunque lo helénico había sido concebido y servía 
sólo para los helenos, y de ellos sólo para los nacidos libres o para los 
ciudadanos que gozaban de plenos derechos. Los ideales morales o 
políticos, la idea misma de conocimiento, se asociaban a condiciones 
sociales muy concretas y no podían aplicarse a los hombres en general; 
es más, el propio concepto de «hombre en general» no existía aún como 
una realidad práctica. No obstante, la reflexión filosófica y el desarrollo 
de la civilización urbana que se habían producido en el siglo que precede 
a Alejandro condujeron a su aparición y formulación explícita. La 
ilustración sofista del siglo V había enfrentado al individuo con el estado 
y sus normas; la creencia en la oposición entre naturaleza y derecho 
despojó a este último b̧asado exclusivamente en una convención ̧de 
su antigua santidad: las normas morales y políticas son relativas. Como 
respuesta a este escéptico desafío, los socráticos y platónicos apelaron no 
a la tradición sino al conocimiento conceptual de lo inteligible, es decir, 
a la teoría racional, por lo que el racionalismo lleva en sí mismo el 
germen del universalismo. Los cínicos predicaron la necesidad de llevar 
a cabo una nueva valoración de las normas de conducta existentes, la 
autosuficiencia del individuo privado, la indiferencia ante los valores 
tradicionales de la sociedad ţales como el patriotismo ̧y la libertad 
frente a cualquier prejuicio. El deterioro interno de las antiguas ciudades-
estado y la pérdida de su independencia externa   debilitaron   el   aspecto   
particularista   de   su   cultura   y fortalecieron
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la conciencia de lo que esta última tenía de validez espiritual en 
términos generales. 

En una palabra, en la época de Alejandro la idea de cultura 
helénica había alcanzado un punto en el cual era posible decir que 
una persona era helena no por nacimiento sino por educación, de 
forma que un bárbaro podía convertirse en un verdadero heleno. La 
entronización de la razón como el elemento constitutivo más elevado 
del hombre había llevado al descubrimiento del hombre como tal, y al 
mismo tiempo a la concepción de lo helénico como una cultura 
humanística general. El último paso en este camino se dio cuando, 
más tarde, los estoicos propusieron una tesis según la cual esa 
libertad, el más preciado bien de la ética helénica, es una cualidad 
puramente interna y no depende de condiciones externas, de manera 
que la verdadera libertad puede encontrarse incluso en un esclavo, 
siempre que éste sea una persona sabia. De tal forma todo lo griego 
se convierte en un asunto de calidad y actitud mental que la po- 
sibilidad de formar parte de esta cultura queda abierta a todo sujeto 
racional, es decir, a todo hombre. La teoría predominante desplazaba 
al hombre de la polis, en la cual Platón e incluso Aristóteles lo habían 
situado en primer lugar, y lo situaba en el cosmos, a veces definido 
como «la verdadera gran polis». Ser un buen ciudadano del cosmos, 
un cosmopolita, constituye la finalidad moral del hombre; y el 
derecho a esta ciudadanía se obtiene única y exclusivamente con la 
posesión del logos o razón, es decir, el principio que lo distingue 
como hombre y lo sitúa junto al mismo principio que gobierna el 
universo. El desarrollo máximo de esta ideología cosmopolita se 
produjo bajo el Imperio romano, si bien todos los elementos 
esenciales del universalismo del pensamiento griego estaban ya 
presentes en los tiempos de Alejandro. Este cambio en el pensa-
miento colectivo inspiró la empresa de este último y se vio profunda-
mente revitalizado por el éxito obtenido. 

El cosmopolitismo 
 y la nueva colonización griega 

Tal fue el crecimiento interno del espíritu que Alejandro sumó a 
ese otro crecimiento externo del mundo. Desde entonces, la Hélade se 
encontró en cualquier lugar donde la vida urbana, sus instituciones y 
organización seguían el modelo griego. La asimilación cultural y 
lingüística hizo que los pueblos nativos se integraran en esta vida en 
igualdad de de- 
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rechos. Este hecho marca una importante diferencia con relación a la 
primera colonización griega de la costa mediterránea, la cual 
estableció colonias puramente griegas en la periferia de la gran zona 
interior «bárbara» y en ningún momento contempló la posibilidad de 
una fusión entre colonizadores y nativos. La colonización que siguió 
a Alejandro intentó desde el principio, y como parte de su programa 
político, una simbiosis totalmente nueva que, si bien perseguía una 
clara helenización de Oriente, requería cierta reciprocidad para 
triunfar. En la nueva área geopolítica, el elemento griego dejó de 
depender de la contigüidad geográfica con el país natal, o con lo que 
hasta entonces había sido el mundo griego, y se extendió hacia las 
posesiones continentales del Imperio helenístico. A diferencia de lo 
que había sucedido con anteriores colonias, las ciudades así fundadas 
no eran ciudades dependientes de metrópolis individuales sino que se 
alimentaban de las reservas de la cosmopolita nación griega. Las 
relaciones entre una y otra o bien con la lejana ciudad matriz no 
centraban el interés principal de sus relaciones, sino que cada una de 
ellas actuaba como centro de cristalización en su propio medio, es 
decir, en relación con sus vecinos indígenas. Por encima de todo, 
estas ciudades dejaron de ser estados soberanos para convertirse en 
parte de reinos administrados centralmente. Este hecho cambió la 
relación de los habitantes con el conjunto político. La ciudad-estado 
clásica comprometió al ciudadano en sus intereses, de forma que éste 
pudiera reconocerlos como propios; y con este propósito, por 
ejemplo, dictó las leyes de una ciudad que él mismo gobernaba. Las 
grandes monarquías helenísticas no buscaban ni permitían tan 
estrecha identificación personal, y de la misma forma en que no 
exigían a sus súbditos el cumplimiento de unas reglas morales, el 
individuo se separaba de ellas y como persona privada (condición 
difícilmente admisible en el mundo helénico con anterioridad) en-
contraba satisfacción de sus necesidades sociales en asociaciones 
libres, fundamentadas en una comunidad de ideas, religión y trabajo. 

Los núcleos de las ciudades de nueva fundación estaban general-
mente formados por individuos de nacionalidad griega; no obstante, 
y desde el principio, parte de la estrategia de su formación se basó en 
la inclusión de poblaciones nativas compactas. Así, en muchos casos, 
estos grupos de nativos se transformaron por primera vez en pobla-
ciones ciudadanas y en poblaciones de ciudades organizadas y auto 
administradas según el modelo griego. La forma en que el mismo  
Alejandro  entendía su política de
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fusión racial queda claramente demostrada en la famosa celebración 
matrimonial que tuvo lugar en Susa y en la cual, para satisfacer sus 
deseos, diez mil de sus oficiales y hombres macedonios tomaron por 
esposas a mujeres persas. 

La helenización de Oriente 
El poder asimilador de una entidad como la ciudad helenística debió 

de ser abrumador. Al participar en sus instituciones y modos de vida, 
los ciudadanos no helenos sufrieron una rápida helenización, lo cual se 
refleja claramente en su adopción de la lengua griega, y esto a pesar de 
que probablemente desde el principio los no helenos eran mucho más 
numerosos que los griegos o macedonios de nacimiento. El increíble 
crecimiento de algunas de estas ciudades, como Alejandría o Antioquía, 
sólo puede explicarse por la afluencia continua de poblaciones nativas 
orientales, que sin embargo no alteraron el carácter helenístico de las 
comunidades. Por último, en el reino seléucida de Siria y Asia Menor, 
incluso ciudades de origen oriental se transformaron por medio de la 
adopción de corporaciones helenas, y de la introducción de los 
gymnasía y de otras instituciones típicas de las ciudades con modelo 
griego, recibiendo del gobierno central el título por el cual se 
garantizaban los derechos y deberes de tales ciudades. Se producía así 
una especie de refundación que, por una parte, evidenciaba el progreso 
de la helenización y, por otra, impulsaba aún más este proceso. Además 
de las ciudades, la administración de las monarquías, que se expresaba 
en lengua griega, constituyó también un importante agente helenizador. 

La invitación sugerida en la fórmula que defiende que un heleno no 
es tal por nacimiento sino por educación fue adoptada de forma entu-
siasta por los más contestatarios de los hijos del Oriente conquistado. 
Ya en la generación posterior a Aristóteles, encontramos a éstos 
desempeñando un papel muy activo en los santuarios de la sabiduría 
griega. Zenón, hijo de Mnaseas (es decir, Manasseh), y fundador de la 
escuela estoica, era de origen fenicio-chipriota: aprendió griego como 
lengua de adopción y durante toda su carrera en Atenas su acento 
siempre delató sus orígenes. Desde entonces y hasta el final de la 
Antigüedad el Oriente helenístico produjo una continua oleada de 
hombres a̧ menudo de origen semítico ̧que bajo nombres griegos, y 
con espíritu y lengua griegos, contribuyeron al desarrollo de la 
civilización dominante. Los antiguos centros del área egea continuaron  
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existiendo pero el centro de gravedad de la cultura griega, ahora 
convertida en la cultura universal, se había trasladado a las nuevas 
regiones. Las ciudades helenísticas de Oriente Próximo eran sus fértiles 
plantíos: entre ellas cabe destacar Alejandría, en Egipto. Con nombres 
generalmente helenizados, no somos ya capaces de determinar si un 
autor de Apamea o de Biblos en Siria, o de Gadara en Transjordania, es 
de raza griega o semítica; si bien en el crisol del helenismo esta 
cuestión pierde relevancia: había nacido una tercera entidad. 

En las ciudades griegas de reciente fundación el resultado de la 
fusión fue desde el principio griego. En otros lugares el proceso fue 
gradual y se prolongó hasta el final de la Antigüedad: los pueblos se 
convertían al helenismo como alguien cambia de partido o de credo, y 
este hecho continuó produciéndose en un tiempo en el que estaban a 
punto de producirse movimientos relacionados con el renacimiento de 
lenguas y literaturas nacionales. El primer ejemplo anacrónico de esa 
situación nos lo facilitan los conocidos acontecimientos del período 
macabeo en Palestina durante el siglo II a. C. Incluso entrado el siglo 
III d. C., después de quinientos años de civilización helenística, vemos 
a un nativo de la antigua ciudad de Tiro, Malco hijo de Malco, 
convertido en un prominente escritor filosófico griego, que, a 
instancias de sus amigos helenos, cambia (o permite cambiar) su 
nombre semítico primero al griego Basilio3 y luego a Porfirio4, 
declarando así de forma simbólica su apoyo a la causa helena y su 
extracción fenicia. Lo interesante de este caso es que al mismo tiempo 
en su país de origen se producía un movimiento en contra: la creación 
de una literatura vernácula siria asociada a nombres como Bar- 
desanes, Mani o Efrem. Este movimiento y otros similares que se 
producían en otros muchos lugares formaba parte del nacimiento de 
nuevas religiones populares contra las cuales el helenismo se vio 
obligado a defenderse. 

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

En la situación que acabamos de indicar el concepto «helenismo» 
sufrió un cambio significativo. En los últimos años de la Antigüedad al 
universalismo nunca desafiado de los primeros siglos helenísticos le 
sucedió una época de nueva diferenciación basada principalmente en 
asuntos espirituales, y sólo de forma secundaria, en asuntos de carácter 
nacional, re-
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gional y lingüístico. La cultura secular común se vio cada vez más afec-
tada por una polarización mental en términos religiosos, que finalmente 
conduciría a la fragmentación de la antigua unidad en grupos exclusivos. 
En estas nuevas circunstancias, el término «heleno», utilizado como con-
traseña en un mundo totalmente helenizado, hace referencia a una causa 
asediada por sus oponentes cristianos o gnósticos, los cuales sin embargo 
no dejan de formar parte del mundo griego en cuanto a lenguaje y li-
teratura. En este terreno común, el helenismo se convirtió casi en un si-
nónimo de conservadurismo y cristalizó en una definible doctrina en la 
cual toda la tradición de la Antigüedad pagana, tan religiosa como filo-
sófica, se vio sistematizada por última vez. Sus seguidores y oponentes 
estaban repartidos de forma que el campo de batalla se extendía por todo 
el mundo civilizado. No obstante, la marea ascendente de la religión ha-
bía absorbido el mismo pensamiento «griego» transformando su propio 
carácter: tanto por autodefensa del cristianismo como por necesidad in-
terna la cultura secular helenística se convirtió en una cultura de carácter 
pronunciadamente religioso y pagano. Esto significa que en la época del 
surgimiento de la religión mundial, el helenismo mismo se convirtió en 
un credo religioso. Así es como Plotino y aún más Juliano el Apóstata 
concibieron su causa helena, es decir, pagana, que en el neoplatonismo 
fundó una especie de Iglesia con su propio dogma y discurso apologético. 
El helenismo, condenado, había pasado a ser una causa particular en el 
país del que era nativo. En esta hora crepuscular, el concepto de hele-
nismo se vio ensanchado y empequeñecido al mismo tiempo. Se vio en-
sanchado en la medida en que, en su último atrincheramiento, incluso las 
creaciones puramente orientales como la religión de Mitra o la religión 
de Atis se contaban entre la tradición helenística que debía defenderse; se 
vio empequeñecido en la medida en que la causa contemplada en su to-
talidad se convirtió en una causa parcial, que representaba a un grupo ca-
da vez más minoritario. No obstante, como hemos dicho, la lucha tenía 
lugar en un marco griego, es decir, en el marco de una cultura y una len-
gua helena universal. De tal forma esto era así que la triunfadora y here-
dera de esta lucha, la Iglesia cristiana de Oriente, sería una iglesia predo-
minantemente griega: la obra de Alejandro Magno triunfó incluso en esta 
derrota del espíritu clásico.
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Los cuatro estadios de la cultura griega 
De acuerdo con lo anteriormente expuesto, podemos distinguir cuatro 

fases históricas en la cultura griega: 1) anterior a Alejandro, la fase clá-
sica como cultura nacional; 2) posterior a Alejandro, el helenismo como 
cultura cosmopolita secular; 3) helenismo tardío como cultura religiosa 
pagana; y 4) bizantinismo como cultura griega cristiana. La transición de 
la primera a la segunda fase se explica fundamentalmente como un desa-
rrollo autónomo griego. En la segunda fase (300 a. C.-siglo I a. C.), el es-
píritu griego estaba representado por las grandes escuelas rivales de la fi-
losofía, la Academia, los epicúreos, y sobre todo los estoicos, mientras 
que, simultáneamente, la síntesis grecoriental continuaba su avance. La 
transición de ésta a la tercera fase, el giro hacia la religión de civilización 
antigua en su conjunto y del espíritu griego que ésta comportaba, fue la 
obra de fuerzas profundamente antigriegas que, originarias de Oriente, 
entraron en la historia como nuevos factores. Entre el liderazgo de la cul-
tura secular helenística y la posición defensiva final del último helenismo 
tardío que se había vuelto hacia la religión, se extienden tres siglos de 
movimientos espirituales revolucionarios que ejercieron su influencia en 
esta transformación, y entre los cuales el movimiento gnóstico ocupa un 
lugar prominente. De estos movimientos nos ocuparemos más tarde. 

a) La parte oriental 
Hasta ahora hemos tenido en cuenta el papel del mundo griego en la 

combinación Oriente y Occidente, y al hacerlo hemos arrancado de las 
condiciones internas previas que permitieron que la cultura helena se 
convirtiera en una civilización mundial gracias a las conquistas de 
Alejandro. Naturalmente estas condiciones previas tenían que competir 
con otras en el lado oriental, las cuales explican el papel de Oriente en la 
combinación: su pasividad aparente o real, su docilidad y su buena 
disposición ante un proceso de asimilación. El sometimiento político y 
militar no basta para explicar el curso de los acontecimientos, como lo 
demuestran a lo largo de la historia otras conquistas de zonas con una 
importante cultora, y en las cuales, a menudo, la parte vencedora 
sucumbe culturalmente ante la parte vencida. Podríamos preguntarnos 
incluso si, en un sentido más profundo o al menos parcialmente, algo de 
esto pudo suceder en el caso del helenismo. De cualquier modo, la 
ascendencia del lado griego resulta inequívoca y ésta determinó, al 
menos, la forma de to- 
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da expresión cultural futura. ¿Cuál era, entonces, la situación del mundo 
oriental en vísperas de la conquista de Alejandro, y cómo se explica su 
sometimiento ante la expansión de la cultura griega? ¿De qué forma so-
brevivieron las fuerzas nativas orientales y continuaron expresándose ba-
jo las nuevas condiciones del helenismo? Porque naturalmente este gran 
Oriente, formado por antiguas y orgullosas civilizaciones, no era simple-
mente una materia inerte a la que la cultura griega iba a moldear. Ambas 
cuestiones, la que concierne a la situación previa y la de su superviven-
cia, son infinitamente más difíciles de contestar en el lado oriental que en 
el griego. Estas son las razones que lo explican: 

En primer lugar, en el tiempo que precede a Alejandro, en contraste 
con la riqueza de fuentes griegas, nos encontramos con una gran escasez 
de fuentes orientales, a excepción de la literatura judía. No obstante, este 
factor negativo, tomado como signo de esterilidad literaria, es en sí 
mismo un testimonio histórico que confirma lo que podemos inferir de 
las fuentes griegas sobre el estado contemporáneo de las naciones orien-
tales. 

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

Por último, en el período que siguió a Alejandro, la supremacía de la 
civilización panhelénica  significó precisamente que el mismo Oriente, si  
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aspiraba de alguna manera a la expresión literaria, tenía que expresarse en 
lengua y estilo griegos. En consecuencia, el reconocimiento de estos 
ejemplos de autoexpresión como voces de Oriente contempladas en la 
totalidad de la literatura helenística es con frecuencia para nosotros un 
asunto de sutil y equívoca distinción: es decir, la situación creada por el 
helenismo es ambigua en sí misma. Más tarde analizaremos el interesan- 
te problema metodológico así planteado. 

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

Oriente en vísperas  
de las conquistas de Alejandro  

Apatía política y estancamiento cultural 
En términos políticos, este estado había sido determinado por la su- 

cesión de imperios despóticos que habían azotado Oriente en los siglos 
precedentes. Sus métodos de conquista y de gobierno habían acabado 
con la estructura política de las poblaciones locales, acostumbrándolas a 
aceptar pasivamente la imposición de un nuevo amo con cada cambio de 
imperio. El destino del poder central era una cuestión indiscutible para 
unos súbditos que, simplemente, formaban parte de un botín. Mucho mas 
tarde, la visión de Daniel de los cuatro reinos aún refleja esta relación 
pasiva de los pueblos orientales ante la sucesión de distintos poderes po-
líticos. De esta forma, las tres batallas que acabaron con el poder militar 
de la monarquía persa otorgaron al vencedor un vasto imperio formado 
por innumerables pueblos que habían perdido toda idea de autodetermi-
nación y ni siquiera sentían la necesidad de participar en la toma de de-
cisiones. La única resistencia popular seria con la que se topó Alejandro 
fueron las ciudades de Tiro y Gaza, que sólo fueron sometidas tras pro-
longados asedios. Esta excepción no fue accidental: la ciudad fenicia -y 
seguramente el caso de Gaza es similar- constituía, a pesar de su relación 
de vasallaje al Gran Rey, una organización política soberana, y, en la lar-
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ga historia de rivalidad por la supremacía marítima entre los fenicios y 
los griegos, sus ciudadanos luchaban por una causa propia. 

La apatía política convivía con un estancamiento cultural originado 
por distintas causas. Tras miles de años de existencia, en los antiguos 
centros de civilización oriental ȩn el Éufrates y en el Nilo ̧que 
habían sido también centros de poder político antes de la época persa, 
todo movimiento intelectual se había detenido y sólo quedaba la inercia 
de un formidable conjunto de tradiciones. No podemos detenernos aquí 
en explicaciones que nos apartarían demasiado de nuestro camino, por 
lo cual nos limitaremos a llamar la atención sobre este hecho, 
especialmente relevante en el caso de Egipto. Podemos, sin embargo, 
mencionar que la inmovilidad a la que nuestras predilecciones 
dinámicas gustan en llamar peyorativamente «petrificación», pueden 
también considerarse como una señal de la perfección alcanzada por un 
sistema de vida; consideración que bien puede ser aplicada al caso de 
Egipto. 

Por otra parte, la práctica asiria y babilonia de expatriar y trasladar 
de un lugar a otro pueblos enteros conquistados, o, más exactamente, a 
su clase social y culturalmente dirigente, había destruido las fuerzas del 
crecimiento cultural en muchas de las regiones distantes de estos 
centros. Este destino terminó en muchos casos con pueblos 
culturalmente jóvenes que aún no habían desarrollado sus posibilidades. 
El poder central pagó por la docilidad imperial así ganada con la 
desecación de las fuentes potenciales de su propia regeneración. Nos 
encontramos aquí, sin duda, con una de las razones que explican el 
torpor de los antiguos centros antes mencionados: al destruir las fuerzas 
vitales de carácter regional y nacional en todo el reino, éstos se vieron 
rodeados de un auténtico desierto y, en tales condiciones de 
aislamiento, la cumbre del poder no fue capaz de beneficiarse de las 
influencias revitalizadoras que hubieran podido venir de estratos más 
bajos. Esto podría explicar en parte el estado de parálisis en el que 
Oriente parece haber estado inmerso antes de Alejandro y del cual fue 
liberado por la renovadora influencia del espíritu heleno. 

Comienzos del sincretismo religioso 
Sin embargo, este mismo estado de cosas tendría también algunos 

aspectos positivos para el papel que Oriente iba a desempeñar en la era 
helenística. No es sólo que la pasividad predominante o la ausencia de 
fuerzas de resistencia consciente facilitasen la asimilación. El   mismo 
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debilitamiento de los aspectos estrictamente locales de las culturas 
indígenas significó la desaparición de multitud de obstáculos que 
impedían la fusión en una síntesis más amplia e hizo posible la entrada 
de estos elementos en un tronco común. El desarraigo y el trasvase de 
poblaciones enteras tuvo dos efectos especialmente significativos. Por 
una parte, favoreció la separación de contenidos culturales de su tierra 
de origen, su abstracción y adaptación a formas susceptibles de ser 
transmitidas, y, en consecuencia, su conversión en elementos válidos 
para un intercambio de ideas cosmopolita, tal como requería el 
helenismo. Por otra, favoreció un sincretismo prehelenístico, una 
fusión de dioses y cultos de orígenes diferentes y a veces 
extraordinariamente distantes entre sí, que de nuevo anticipa un rasgo 
importante del posterior desarrollo helenístico. La historia bíblica 
ofrece ejemplos de ambos procesos. 

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

Así temieron a Jehová aquellas gentes y al mismo tiempo sirvieron a sus 
ídolos; y también sus hijos y sus nietos: según como hicieron sus padres, así 
hacen hasta hoy. 

A escala mundial el sincretismo religioso se convertiría más tarde 
en una característica decisiva del helenismo, el origen lo encontramos 
en Oriente mismo. 

Comienzos de la abstracción teológica 
en la religión judía, babilonia y persa 

Más importante incluso es el segundo desarrollo ya mencionado: 
la transformación de la substancia de las culturas locales en ideolo-
gías. Por tomar otro ejemplo clásico de la Biblia, el exilio babilonio 
obligó a los judíos a desarrollar ese aspecto de su religión cuya vali-
dez trascendía las condiciones particulares palestinas y a oponer el 
credo así obtenido a los  distintos principios religiosos del mundo al 
cual habían sido arrojados. Esto significó una confrontación de ideas 
con ideas. En el capítulo segundo de Isaías, encontramos esta posición   
plenamente   desarrollada:   el
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principio puro del monoteísmo es enunciado como un principio universal, 
liberado de las limitaciones específicamente palestinas del culto a Yahvé. 
De esta forma, el desarraigo produjo el desarrollo de un proceso que real-
mente había empezado con los antiguos profetas. 

No obstante, lo extraordinario del caso judío o ciertos paralelismos 
con estos procesos pueden explicarse también por la desintegración po-
lítica de Oriente o ser inferidos del curso último de los acontecimientos. 
Así, tras la derrota babilonia a manos de los persas, la antigua religión ba-
bilonia dejó de ser un culto estatal ligado a un centro político y a unas 
tareas legisladoras. Como parte de las instituciones de la monarquía, la 
religión babilonia había disfrutado de un status oficial definido, y esta 
relación con un sistema local de poder secular había apoyado y limitado 
su papel a un tiempo. Tanto el apoyo como la limitación desaparecieron 
con la pérdida de su condición de estado. La forma en que la religión se 
liberó de su función política produjo un desarraigo comparable al 
desarraigo territorial de Israel. El destino de sometimiento e impotencia 
política que vivió en el Imperio persa forzó a la religión babilonia a 
apoyarse, únicamente y de ahí en adelante, en su contenido espiritual. 
Desconectada de las instituciones del sistema de poder local y disfrutando 
del prestigio de su autoridad, volvió a depender de sus cualidades 
teológicas propias, formuladas como tales si querían mantener su status 
frente a otros sistemas religiosos igualmente vigentes y que competían 
también por el espíritu de los hombres. De esta forma, el desarraigo 
político condujo a la liberación de la substancia espiritual. Como tema de 
especulación, el principio generalizado adquirió una vida propia y 
desarrolló sus implicaciones abstractas. Intentaremos desentrañar aquí la 
labor de una ley histórica que nos ayude a comprender muchos de los 
procesos mentales de los últimos tiempos de la Antigüedad. En el caso de 
la religión babilonia, el éxito de este movimiento hacia la abstracción es 
aparente en su forma más tardía tal como emergió a la luz plena del 
helenismo. Como desarrollo unilateral de sus originales rasgos astrales, el 
culto antiguo se transformó en una doctrina abstracta, en el sistema 
razonado de la astrología; un sistema que por su contenido intelectual, 
presentado ahora con forma griega, se convirtió en una poderosa fuerza 
en el mundo helenístico de las ideas. 

De manera comparable y para terminar, la antigua religión persa del 
mazdeísmo se separó también de su origen  iranio.   Llevada por todos los
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adoptaba todo aquel que deseaba participar en la vida intelectual de la 
época. Sólo se escuchaba la voz griega: cualquier declaración pública se 
emitía en este idioma. Con respecto a lo que dijimos sobre la entrada de 
los orientales en la vida intelectual griega, el mutismo de Oriente no 
puede considerarse una falta de vitalidad intelectual por parte de estos 
individuos, más bien hace referencia al hecho de que éste no hablaba por 
sí mismo o en su propio nombre. Cualquier persona que tuviera algo que 
decir no tenía otra elección que decirlo en griego, no sólo en términos de 
lenguaje sino también en términos de concepto, de ideas y de forma 
literaria, es decir, como parte ostensible de la tradición griega. 

Por otro lado, es seguro que la civilización helenística, extraordina-
riamente abierta y hospitalaria, daba cabida a las creaciones del pensa-
miento oriental una vez que éstas habían asumido la forma griega. Así, la 
unidad formal de esta cultura cubrió de hecho una pluralidad, si bien 
siempre, y por así decir, bajo el sello oficial griego. Para Oriente, esta si-
tuación engendró una especie de mimetismo que tuvo profundas conse-
cuencias en su futuro. El pensamiento griego, por su parte, tampoco pu- 
do mantenerse incólume: el reconocimiento de la diferencia entre lo 
llamado «griego» antes y después de Alejandro determinó que Droysen 
introdujera el término «helenístico» para distinguirlo del clásico 
«heleno». «Helenístico» no iba sólo a nombrar la transformación de la 
cultura de la polis en cultura cosmopolita, y las transformaciones 
inherentes a este proceso, sino también el cambio de carácter que se 
produjo tras la recepción de las influencias orientales en este todo 
acrecentado. 

No obstante, el anonimato de las contribuciones orientales hace que 
estas influencias sean difíciles de identificar. Hombres como Zenón, a 
quien ya hemos mencionado, no deseaban ser sino helenos, y su asimila-
ción fue tan completa como es posible en estos casos. En términos gene-
rales, la filosofía discurrió por los caminos trazados por las escuelas nati-
vas griegas, si bien, al final del período, unos dos siglos después de 
Zenón, comenzó también a dar significativas señales de cambio en su 
hasta entonces autónomo desarrollo. Las señales no dejan de ser en un 
principio bastante ambiguas. La larga polémica sobre Posidonio de Apa-
mea (ca. 135-50 a. C.) ilustra bien la dificultad para atribuir influencias 
con un mínimo grado de certeza, o la escasa seguridad con que puede 
determinarse qué es genuinamente griego o qué está teñido de orienta-
lismo en este período. ¿Es la ferviente religión astral que impregna su fi- 

 
 
 
 
 






























































































































































































































































































































































































































