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Introduccion: De lo Numinoso a lo Sagrado: El camino de las
experiencias de la Muerte.

Algunas de las experiencias de los seres humanos en relacion con
esas fuerzas extrafias mediante las que se representan lo Numinoso y lo
Sagrado, se hallan vinculadas con el proceso que atafie al misterio de la vida —
su inicio, su continuacién, su final y lo que pueda haber mas all4 de ella- pero
también se relacionan, segun veremos, con otro gran impulso, expresado a
través de elementos significantes como los figurados por relatos y tradiciones
construidos sobre el tema de la huida ante la muerte o sobre el escape del
lugar de los muertos.

Ambas vias se han desarrollado abundantemente en todas las culturas
a través de la mitologia y de la tradicion, de manera que en los relatos y en los
textos encontramos, por lo general, datos abundantes sobre ellos y su
desarrollo, aunque con el paso del tiempo y la transformacion de las culturas en
entes cada vez més globalizados, no siempre sea facil entresacarlos de cada
conjunto cultural o ponerlos de relieve contrastandolos respecto a otras
entidades de aquellos conjuntos.

El propdsito principal de éste trabajo es poner de relieve los pasos de
una hipotética evolucion conceptual ocurrida desde lo Numinoso hasta lo
Religioso a través de conceptos intermedios como el de lo Sagrado. Dichos
conceptos, segun creo, no han sido demasiado bien delimitados en su
significacion por los diferentes autores que los han utilizado. Ello ocurre por la
propia naturaleza del fenébmeno que describen —que no es en definitiva mas
que una variante del eterno proceso de definicion —o autodefinicion- del ser
humano frente al otro 0 a lo Otro- y también por la necesidad de proyectar ese
proceso definitorio hacia un plano distinto de aquél que contiene al propio ser
proyectante, es decir, al ser humano. Un afan de distanciamiento, por tanto,
que muy bien puede generar, por si mismo y con ayuda de otros, la ilusion

fantasmatica conocida por algunos como la sombra del dios *.

L El dios es algo originado en nosotros mismos, pero proyectado hacia el infinito y hecho residir alli,
desde donde actua (en reflejo) sobre nosotros. He tratado este tema en otro trabajo, J.L. Cardero, EI miedo
del dios, A parte Rei, Revista de Filosofia, n° 31.



Pretendo establecer el desarrollo de este analisis basicamente sobre
tres niveles, que se consideran diferenciados Unicamente por razones
practicas, ya que en realidad se corresponden con una actividad humana
permanente y continua en la que existen muy pocas interrupciones, debido,
precisamente, a su propia naturaleza.

El primero de dichos niveles pretende un objetivo: encontrar una
perspectiva simbdlico-cognitiva mediante la cual se justifique la utilizacion de
los conceptos Numinoso y Sagrado como elementos significantes que forman
parte de un conjunto —o continuum- de experiencias humanas progresivamente
transformadas en su cualidad, bien se consideren éstas experiencias como
algo llegado al propio ser humano desde su exterior, 0 simplemente derivadas
de su actividad como ser social.

El segundo nivel nos permitird justificar el hecho religioso como una
construccion simbdélico-cognitiva derivada de esa primera evolucion lograda a
partir de lo Numinoso y desde éste hacia lo Sagrado. Lo Religioso se
corresponderia, por tanto, con un proceso de institucionalizacién de lo Sagrado
que se logra en un plano de actuacion ya decididamente social, por mas que
las experiencias hierofanicas y teofanicas e incluso algunas experiencias de
tipo religioso, puedan tener lugar en un marco mucho mas personal e
independiente de cualquier otra connotacion.

El tercer nivel sera aquél que nos permita, a partir de los resultados
obtenidos en los dos primeros, examinar ciertas construcciones o articulaciones
simbdlicas —por ejemplo, en nuestro caso, las elaboraciones textuales?
fundamentadas en la huida de la muerte o en la huida del lugar, o0 mundo, de
los muertos- como una de las fuentes de las que nacen ese tipo de
experiencias de caracter sagrado que, mas adelante, pueden culminar en
acontecimientos o hechos religiosos. Hay que tener también en cuenta que la
mitologia establecida sobre los motivos de la huida de la muerte se
corresponde, al parecer, con un arquetipo cultural de origen muy antiguo,

segun sefialan al respecto algunos autores .

2 Considerando texto en su sentido mas amplio y no sélo en el literario. Por ejemplo, en el apuntado por
Umberto Eco en alguno de sus trabajos como Lector in fabula o Tratado de semidtica general.

% Entre los que figura Mircea Eliade. Ver Le chamanisme et les techniques archaiques de |"extase, Payot,
Paris 1951. p. 365 y s. También en Mythes, réves et Mysteres, p. 131 y's,



No debemos olvidar que estamos en presencia de una organizacion
compleja en la cual se integran los diferentes niveles o planos descritos, a los
cuales Unicamente pretendemos distinguir y clasificar como entidades
singulares con el fin de comprender un poco mejor su actuacion y sus
relaciones. Sin embargo, los resultados que obtendremos en nuestra
investigacion se corresponderan casi siempre con los que cabria esperar de la
actuacion de una totalidad polimorfica y no siempre unitaria en sus respuestas,
las cuales se mostraran, por lo general, como aquellas que vendrian de algo
que es, por su propia naturaleza, esencialmente paraddjico y ambiguo.

Examinaremos, por tanto, lo Numinoso y lo Sagrado en primer lugar,
tratando de adivinar a que tipo de realidades podrian corresponder vy, si ello es
posible, analizar dichas realidades en el seno de una busqueda mas amplia
sobre la trascendencia. Lo que no impedira estudiar asimismo su papel en la
génesis de los temores y miedos arquetipicos de los seres humanos, porque
esa linea de analisis puede ser importante de cara a la explicacion de, al
menos, ciertos fendbmenos que suelen considerarse como religiosos, aun
cuando no lo sean o su adscripcién a ese ambito pueda ser discutible. Y me
refiero sobre todo, aunque no exclusivamente, a los mecanismos -
aparentemente contradictorios- de paralisis y de huida frente a las
manifestaciones de algo que es inconcebible, aterrador, y que se acerca a
nosotros desde fuera del &mbito controlado, ordenado y sujeto a normas que
constituye nuestro refugio *.

Después de ese examen, nos veremos enfrentados a la Muerte. Tal
vez comprobemos que, en numerosas ocasiones, los acercamientos a lo
Numinoso y lo Sagrado han determinado enfrentamientos con la Muerte que no
resultaron solo metaféricos. Hemos de preguntarnos si, cuando nos
aproximamos a ese hecho de lo absolutamente ajeno del que nos hablan
ciertos autores, no avanzamos mas deprisa de lo que seria natural, por el
camino de la Muerte. O si las preguntas planteadas acerca de aquellas

energias tremendas y tan dificiles de aceptar, no resultan ser, en definitiva,

* La descripcion que da Girard sobre lo que ocurre cuando se produce la ruptura de la esfera protectora
gue nos envuelve. O como lo sagrado incluye todas aquellas fuerzas que pueden dafiar al ser humano,
incluso cuando afirma que es necesario mantenerse lo méas alejado posible de las fuerzas de lo sagrado.
Ver en René Girard, La violence et le sacré, p. 53y s.



inseparables de una necesidad, que es la que determina, precisamente,
nuestra pertenencia a la Muerte.

Nosotros observamos eso que algunos denominan hecho religioso con
una perspectiva siempre peculiar, porque, o bien lo miramos con la prevencién
que inspiran aquellas cuestiones espinosas a las que, en definitiva, nadie sabe
como contestar de manera adecuada y satisfactoria, o bien estamos tan
sumergidos en su realidad —sea ésta la que fuere- que no somos capaces de
contemplarlo con la necesaria distancia. Pero el hecho religioso observable o
del que se habla comunmente, es algo que ya ha sido muy elaborado y
manipulado por las energias —casi nunca calmadas y suaves y menos en éste
caso- de la sociedad humana, en cualquier lugar o periodo histérico que
consideremos.

Porque posiblemente cometeriamos un error fatal de apreciacion si
consideramos a los hechos religiosos como hitos o jalones en una carrera
evolutiva. En este sentido, podemos coincidir con René Guénon cuando afirma
que no se trata de evolucién, sino de Tradicion, aunque él no se refiera
concretamente al hecho religioso como tal. Si la religién viene a ser de alguna
manera el resultado de la integracion de hechos religiosos, no parece que vaya
a haber por ello una religiébn que sea mas moderna que las demas, ni que las
manifestaciones presuntamente sobrenaturales de tiempos pasados, como la
llamada Aius locutius que los romanos observaban en el bosque de Vesta °y a
la que se dirigian con la célebre invocacién Siue deus siue dea...°, puedan
considerarse menos evolucionadas que algunas otras de un tipo parecido, mas
recientes o incluso pertenecientes a nuestros dias.

La cuestion es si tenemos la capacidad para examinar eso a lo que
denominamos absolutamente otro, o si tenemos siquiera la posibilidad de
imaginarnos su naturaleza, su apariencia, incluso la forma bajo la cual se
presentard ante nosotros cuando lo haga sin ser llamado, por su propia
voluntad de aparecerse. La saturaciéon de este mundo en que vivimos por

tantas generaciones de valores religiosos, quiza nos haya convertido en seres

® Personificacion de una voz sobrenatural que desde el bosque de Vesta avisé a un tal Marco Cecilio que
alertara a los romanos de la inminente llegada de los galos en el 390 a.n.e.. Ver CONTRERAS
VALVERDE, JOSE-RAMOS ACEBES, GRACIA y RICO RICO, INES, Diccionario de la religion
romana, Ediciones Clasicas. Madrid, 1992. pég. 18.

® “Seas dios o diosa...” Férmula litargica empleada al invocar a todas las posibles divinidades
desconocidas. Ibidem, Pag. 187.



acomodaticios frente a la realidad terrible y fascinadora de esa cara que lo
numinoso puede presentarnos en cualquier momento. Cabe preguntarse
también por la utilidad de nuestra preocupacion dentro de ese mismo mundo en
el que todo ha sido ya previsto, hasta lo inimaginable.

Cuando leemos uno de esos relatos en los que el héroe huye de algo
terrible que va tras él, o escuchamos los cuentos de una diosa canibal que
persigue a dos hermanos que se esconden para no ser capturados, no
estamos asistiendo, como algunos dicen, a la representacion de una fuga
frente a la simple muerte fisica. No existe ninguna necesidad —tampoco existe
posibilidad alguna- de huir de nuestra muerte si se considera a ésta como el
final de las actividades organicas y funcionales que nos caracterizan
corporalmente. Ella va siempre con nosotros y seria tan inutil pretender
escapar de su presencia como taparnos los oidos para no escuchar el latir de
nuestro corazon.

Esas leyendas y cuentos que todavia es posible escuchar hoy en
muchos paises y que son patrimonio de culturas bien distintas, no nos
describen por tanto la huida del héroe frente a la muerte corporal, sino quiza su
escape de lo numinoso —lo absolutamente ajeno- que se acerca a €l y que tal
vez se puede representar a veces por la Muerte-arquetipo. El esquema
genérico del relato toca asi estructuras arquetipicas tan profundamente
compartidas y arraigadas en los seres humanos —en el sentido descrito por Carl
G. Jung - que podemos encontrar sus traducciones y versiones por doquier y
en casi todos los idiomas. Desde los relatos correspondientes a los yodkai o
demonios japoneses, hasta los cuentos de fantasmas victorianos de Montagu
R. James, o las historias que se cuentan a los nifios en México sobre la
Tlantepuzilama —la Vieja de los Dientes de Cobre- todos plantean lo mismo: la
descripcion de una huida magica frente a lo tremendo, horrible, misterioso y
fascinante que nos persigue a todos nosotros desde el principio de los tiempos
y tal vez desde nuestro propio interior.

" Es decir, como “idea”, considerada en el sentido platénico (la “idea” era preexistente y superior a toda
fenomenalidad). En este sentido ha de entenderse la Muerte-arquetipo, como “idea” preexistente a la
fenomenalidad de la muerte fisica. Ver C.G. Jung, Los arquetipos y lo inconsciente colectivo. Obra
Completa. Volumen 9/1. Editorial Trotta, 2002. p. 73y s.



¢Es posible, en ese camino de huida, construir la religion? ¢A qué
preguntas responde el ser humano cuando crea o establece en el interior de su
protegido habitat, lo Sagrado-institucionalizado?

Necesitamos ser conscientes de un hecho crucial, al menos para el
establecimiento de las coordenadas de la presente discusion: afirmar que el
hombre puede construir la religion supone pensar en un plano distinto al
representado por aquellos sistemas y autores que consideran al homo
religiosus como un aspecto esencial del ser humano. EI homo religiosus no
deviene: funda el mundo. Lo que hay mas alla, no forma parte de €l ni de su
cosmos, ni tan siquiera se puede considerar como mundo en sentido estricto.
Segun dice Eliade, por ejemplo, ser —o mas bién, hacerse- “hombre” significa
ser religioso ®.

¢ Pero, entonces, por qué la huida? ¢Por qué el hecho de escapar de
la Muerte-arquetipo, posee tanto vigor en los seres humanos de todos los
tiempos? ¢Es que, acaso, cada vez que leemos uno de estos cuentos o
escuchamos una de esas leyendas repartidas por doquier, escapamos con ello
—idealmente, metaféricamente- de los dioses, de su manifestacion, pedazo o
fragmento, todavia numinosos, todavia absolutamente ajenos?

Yo creo, desde luego, que los seres humanos construimos, cada uno,
nuestra propia religion, calladamente, a escondidas quiza, siempre que, por
ejemplo, escuchamos la terrible historia de la Tlantepuzilama, con la que se
horrorizaron y conmovieron hasta los duros conquistadores cuando tuvieron
noticias acerca de la diosa canibal y de sus hazafias, igual que hoy sigue
espantando su recuerdo a los nifios y no tan nifios de Tula, Tezcoco y otros
territorios mexicanos®. O siempre que se nos ponen delante algunos de los
iconos contemporaneos que han sustituido a los viejos temores —Alien, Gozilla,
tal vez el Dracula de Stocker- por otros miedos mas cercanos. Y entonces,
cuando arrecian esos terrores, no deseamos caminar demasiado lejos de los
cultos oficiales, que, al fin y al cabo, nos proporcionan una infraestructura mas
0 menos probada, pero segura, y la bastante cierta comodidad de lo ya

establecido.

® M. Eliade, Historia de las creencias y de las ideas religiosas, Vol. 1. Prefacio, p. 15.
% Ver Guilhem Olivier, Tlantepuzilama:las peligrosas andanzas de una deidad con dientes de cobre en
Mesoamérica. Estudios de Cultura Nahuatl. Volumen 36. Universidad Nacional Auténoma de México.
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La religion, por tanto, se construye. Y resulta ser asi mucho mas
eficaz, aunque solo sea para espantar durante un rato los agobios e
inquietudes que produce en nosotros el abismo vacio el cual, segun el Popol
Vuh, esta arriba y abajo, delante y detras, desde hace mucho, muchisimo
tiempo, pero también se abre dentro, muy dentro, de nuestros corazones.

Después de todo, desde alli o desde fuera, los dioses siempre intentan

acercarse a nosotros. Asi lo dicen los Sefiores de Xibalba:

No sabiamos que por estos contornos hubiera gentes tan audaces.
Salgan pronto a buscarlas. Vivas o0 muertas, traiganlas, que queremos
conocerles la cara. Si vienen vivas jugaremos con ellas el juego ritual y si
pierden podremos castigarlas como se merecen sin que nadie nos crea

injustos. *°.

19| as leyendas del Popol Vuh. Contadas por Ermilo Abreu Gémez. Coleccion Austral. Espasa Calpe,
S.A.. México, 1964. p. 66.
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1. Lo Numinoso y lo Sagrado
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1.1. El concepto de lo Numinoso y lo Sagrado en Rudolf Otto y en
Mircea Eliade.

Evolucion de ambos conceptos en textos de dichos autores. ElI Mysterium
Tremendum y Fascinans. El sentido de la dependencia. La criatura ante lo
Absolutamente otro. El Pavor demoniaco. Hierofanias y teofanias. El Mas Alla del
sentido moral, la Ley Moral, conduce hacia el despliegue simbdlico del Cosmos.

Tal vez uno de los primeros problemas que encontramos al abordar el
estudio de estos conceptos —Numinoso, Sagrado, Santo, Religioso- sea la
escasa decision con la que ciertos autores se prestan a establecer distinciones
netas y precisas entre ellos, de manera que puedan ser llevados mas alla de su
empleo coyuntural o circunstancial en determinados contextos. Esto puede
observarse, por ejemplo, cuando intentamos seguir las explicaciones de Rudolf
Otto en torno a lo Santo y a lo Numinoso !, pese a que, finalmente, y aun
manteniendo esa imprecisiéon en el empleo de dichos términos, sea posible
llegar a una conclusibn mas o menos explicita en lo que al examen de tales
conceptos se refiere, asi como a su posible empleo singularizado para justificar
los diversos aspectos que ellos —o sus denotadores- pudiesen presentar en el
camino seguido a lo largo de un hipotético continuum tedrico-metodoldgico que
los abarcase en todas sus expresiones posibles.

También cabe dentro de lo posible —y es necesario tener en cuenta
dicha posibilidad- que esa imprecision de la que hablamos pueda ser
intencionada, o tal vez producida por la propia naturaleza de ese fenébmeno al
que conocemos como lo Sagrado. O si tal imprecisibn no fuese querida,
buscada o cuando menos, permitida, que los autores en cuestion y muchos de
sus seguidores o0 comentaristas apoyados en el discurso de aquellos, no
concediesen demasiada importancia —por diversas razones que quiza habria
que dilucidar- a ciertas cristalizaciones de significado producidas en tales
conceptos, surgidas aqui y alla en circunstancias particulares o al hilo de la
argumentacion de que se trate en cada caso.

Conviene empezar considerando algunas breves cuestiones sobre

terminologia. Asi, la obra de Rudolf Otto cuyas referencias utilizaré en el

1 Utilizo aqui el texto clasico de Rudolf Otto, Lo Santo. Lo racional y lo irracional en la idea de Dios,
Alianza Editorial, Madrid, 1985.
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presente trabajo aparece titulada en aleman como Das Heilige *?, es decir, algo
que puede referirse a lo Sagrado y a lo Santo, aunque sera necesario también
matizar adecuadamente el significado de ambos términos (Sagrado- Santo) v,
de manera muy particular, poner de relieve los sistemas de connotaciones que
dichos términos articulan *3. A su vez el trabajo de Mircea Eliade Le sacré et le
profane, fue publicado originalmente bajo el titulo de Das Heilige und das
Profane '*. La imprecisién a la que hice referencia anteriormente, parece surgir
ya desde el momento en que se usan ambos términos (Sagrado-Santo) con
una cierta indiferencia®, ya que las implicaciones y los significados, a veces
entrelazados e inextricables, de ambos términos, surgen desde el momento
mismo de su utilizacién en un texto y sélo el contexto puede permitir, quiza, que
se establezca alguna gradacion, evolucién o distincién de significado entre
ellos.

Sin embargo, en mi opinion, Sagrado y Santo no so6lo son términos que
deberian mantener su singularidad semantica, sino que ademas podrian
representar tal vez la proyeccion desde el lenguaje de dos fases singulares —
aunque, desde luego no irremediablemente separadas, o al menos sélo
separadas a efectos de comprension y entendimiento- en un hipotético proceso

o continuum de transformacion que pueda subtenderse entre Numinoso de un

2 Heilig, Heilige: santo, santa, sagrado. Asi, das Heilige Land, La Tierra Santa. Rudolf Otto, Lo Santo.
Lo racional y lo irracional en la idea de Dios. Alianza Editorial, 12 ed., 12 reimp., Madrid, 1985. (Das
Heilige- Uber das Irrationale in der ldee des Géttlichen und sein Verhéltnis zum Rationalen, C.H.
Beck’sche Verlagsbuchhandlung, Miinchen, 1917)

13 \/éase al respecto, la puntualizacion que sobre el titulo espafiol del libro de Otto (Das Heilige) hace
Angel Alvarez de Miranda en Un tratado de Historia de las Religiones. Cuadernos Hispanoamericanos,
61. pp. 111-112: “La mala fortuna del titulo espafiol del libro de Otto: Das Heilige, que fue vertido al
espafiol por Lo Santo...la versidn espafiola no debié nunca intitularse Lo Santo, sino Lo Sagrado...”
Recogido en Francisco Diez de Velasco, Angel Alvarez de Miranda, historiador de las religiones.
Ediciones del Orto, 2007. pp. 84-85.

1 En 1957, en la Rowohlts Deutsche Enzyklopadie, dirigida por Ernesto Grassi (Rowohlt
Taschenbuschverlag GmbH, Hamburg, 1955-1970). Aqui utilizo la traduccion francesa Le sacré et le
profane, Editions Gallimard (1965), 1994.

15 Asi, por ejemplo, Santo: Sagrado, inviolable. Dejando aparte expresiones derivadas que, en mi opinion,
aparecen en un plano seméanticamente mas avanzado —aunque tal vez s6lo sea un nivel distinto, sin mas
implicaciones significantes- como la que sigue: Santo, perfecto y libre de toda culpa, lo que esta
especialmente consagrado a Dios, etc. Algo parecido ocurre con el término “Sagrado”. Ver Julio Casares,
Diccionario ideolégico de la lengua espafiola, 22 ed., Madrid, 1971. Si examinamos el latino sacer,
obtendremaos: sagrado, consagrado a una divinidad. Pero también, santo, venerado, augusto, dedicado a un
dios. Curiosamente, también surge aqui el significado maldito, execrable (p. €j., auri sacra fames, sed
execrable del oro) y la consagracion a los dioses infernales(Ver Diccionario Latino-Espafiol, Espafiol-
Latino de Vicente Garcia de Diego, 6% ed., Barcelona, 1964.) lo que apunta tal vez a ese doble caracter o
doble aspecto que en la tradicion suele presentar casi siempre lo Sagrado.
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lado y Sagrado de otro y que intentaré poner de relieve en el discurso y en la
argumentacion de nuestros autores.

En Rudolf Otto, ambos conceptos aparecen vinculados entre si y como
surgidos o crecidos a partir del concepto de lo numinoso. Cuando se refiere a
Lo Santo, argumentando que es una categoria explicativa y valorativa
que...como tal se presenta y nace exclusivamente en la esfera religiosa *°,
indica también que el sentido que el propio uso del término implica no alcanza
a su sentido primigenio, es decir, a ese aspecto casi siempre oculto que
representa un excedente de significacion junto al que no se puede considerar
en ningun caso el sentido moral, que viene a ser el que tapa o disimula tras los
velos del imperativo categérico la auténtica realidad, corporeidad o masa de
eso0 que nos observa desde las sombras.

Otto quiere analizar Lo Santo desproveyéndolo de su componente
moral, lo mismo que desea desproveerlo también de cualquier otro componente
racional . De esa manera, tal vez quede al descubierto lo que yace en la
oscuridad de lo terrible y de lo inefable y que en ocasiones se proyecta hacia el
Cosmos humano —es decir, hacia el universo ordenado, clasificado y entendido
culturalmente- presentandose en toda su majestad o, cuando menos, en toda la
gue los seres humanos podemos soportar.

El mecanismo mediante el cual los humanos adaptamos a nuestras
posibilidades —0 a nuestra capacidad de resistencia frente a lo que se presenta
como absolutamente otro- el verdadero aspecto de aquello que se nos aparece
como Lo Santo es el siguiente, segun Otto: lo vinculamos con lo absolutamente
bueno. Sin embargo, el significado completo de los términos clasicos con los
cuales identificamos Lo Santo (por ejemplo, los que él mismo cita: gadosch,
hagios, sanctus, o sacer) no se reduce sélo a esa parte. Hay algo mas. Algo
qgue es indiferente a la ética. Y lo mas importante, que Otto mismo reconoce y
gue justifica, al menos en parte, nuestra investigacion: que eso que se oculta,
posee dentro de si algunas especies inferiores que podrian llenar, por su
cuenta, el concepto de lo que luego Otto llama lo numinoso, que, en si, es algo

gue no se puede definir en sentido estricto y solo cabe dilucidarlo, acotando su

R, Otto, o.c. p. 14.
7R, Otto, o.c. p. 15.
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significado o tal vez, buscando —provocando- su presencia, hasta que se
manifieste y se ofrezca por si mismo al testigo *2.

Este es un aspecto importante que me gustaria destacar. Nos
encontramos asi ante algo simple, primario, que forma parte de otra cosa, a
través de la cual organiza una especie de traslado significante o de
comportamiento metonimico, de manera que, cuando nhombramos, lo hacemos
mediante esa segunda cosa, arrastrando por debajo y ocultamente aquello
simple, primario, a lo que tenemos que acotar para que se revele ante
nosotros. En ocasiones, eso simple y primario que se esconde, aparece por si
mismo a la luz y entonces nos conmueve profundamente, ya que representa lo
absolutamente otro, lo que yace por fuera de nuestro edificio ético y se
manifiesta como tal, es decir, como ajeno, puesto que nada puede ser mas
ajeno a lo humano que aquello que estd, aparece, se muestra y reside
abslutamente fuera de la normativa (ética) humana.

Sin embargo, a eso que no es posible contemplar cara a cara sin
experimentar algo indescriptible, Otto trata de definirlo —quiza muy
razonablemente- desde las manifestaciones de aquello que para los humanos
puede ser un poco mas aceptable: Lo Santo-Lo Sagrado. Creo que de tal
manera se establece bien claramente un arco de significados que va desde lo
indecible y oculto —a una parte de lo cual podemos describir como lo huminoso-
hasta lo mas luminoso y presentable. Este arco de metonimias —recordemos
que el lenguaje es un instrumento muy adecuado para trasladar creencias y
hacerlas crecer aqui y alla- puede convertir aquello que es oscuro e
inexplicable, lo que atemoriza y despierta un pavor demoniaco, en algo
susceptible de ser tratado y hasta de ser institucionalizado, llegado el caso.

Otto trata, no obstante, de no dejarse deslumbrar por esa luz que él
mismo ha debido encender para iluminar los rincones mas ocultos e intentar
sorprender a eso que alli se esconde. Asi, examina lo religioso —que, segun mi
idea, seria lo mas proximo a nosotros, lo ya institucionalizado- y los
sentimientos que puede despertar en el ser humano. Quiere que cada uno de
sus lectores se acuerde del momento en que haya podido experimentar una

fuerte conmocion, lo mas exclusivamente religiosa posible *°. Aqui salen, como

% 1d. p. 16.
¥ R. Otto, 0.c., p. 17.

16



no podia ocurrir de otra forma tratandose de analizar emociones, objetos
psiquicos de todo tipo: placeres estéticos, sentimientos instintivos, piedad,
melancolia, incluso sensualidades diversas. Pero estamos persiguiendo una
sombra escurridiza que se oculta detras de todo eso. Y arribamos asi a lo que
nuestro autor llama el sentimiento de absoluta dependencia.

Como nos hemos movido a través de una via de la que intentamos
apartar lo racional, llegamos a un punto que quiza deberia prestarnos ciertas
esperanzas en nuestro intento por llegar hasta el extremo mas apartado y
oscuro del arco metonimico del que antes hablamos. El problema de avanzar
hacia lo oscuro con una luz es que se pone en marcha una especie de principio
de incertidumbre, es decir, que nuestro propio intento por explicar lo
absolutamente ajeno, modifica el entorno sobre el cual podria encontrarse lo
que buscamos, de manera que, si reconocemos el poder de camuflaje y
ocultamiento que eso absolutamente ajeno posee —salvo cuando él quiere
manifestarse- dificilmente vamos a avanzar en nuestro propésito de
reconocerlo o experimentarlo de una manera consecuente al hecho mismo de
buscarlo.

Lo que Otto sefiala como sentimiento de absoluta dependencia, si se
da —que, desde luego, puede darse- nos reduce todo lo mas al ambito de lo
Sagrado. Es —segun él mismo dice- lo que experimenta Abraham ante Dios (He
aqui que me atrevo a hablarte, yo, que soy polvo y ceniza °). Tal vez, mejor
que con este ejemplo, estariamos mas cerca de lo oculto y absolutamente
ajeno en el caso que describe el suefio de Jacob, cuando ve a los angeles
subir y bajar al cielo por una escala y al despertar tiene miedo —tiembla ante la
Presencia que se le ha insinuado mediante el suefio- y dice entonces: éste es

21

un lugar terrible O cuando -simbolicamente, a través del texto-

acompafilamos a Moises en su primera visita a la zarza ardiente del monte

Horeb o montafia de Dios %2.

Sin embargo, la propia deidad que alli se
manifiesta, tampoco resulta ser demasiado explicita acerca de lo que ella

misma representa, ya que, como sabemos, le dice a Moises: descalzate,

0 Génesis, 18, 27.

?1 Génesis, 28, 10-18

22 Por cierto, la zarza —o el espino- y el fuego, juntos o en asociacion, son importantes elementos dentro
del complejo mitico de la Magische Flucht o Huida méagica. Ver en Marie Pancritius, Die magische
Flucht, ein Nachhall uralter Jenseitsvorstellungen, Anthropos, 8, 1913, p. 854.
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porque el suelo que pisas es sagrado #*. Pero tal vez, en lo desusado del
fendbmeno —un fuego que no quema, ni consume, ni se extingue- podamos
entrever ciertos aspectos, todavia soportables, de lo Sagrado, ya muy
inclinado, eso si, hacia lo numinoso.

En cualquiera de los dos casos citados ultimamente, el sentimiento de
absoluta dependencia se manifiesta también, pero quizd no tanto como el
mysterium tremendum et fascinans. El primero de esos sentimientos se refiere
a una anegacion y a una conciencia de nulidad de la criatura frente a esa
prepotencia concreta que se manifiesta (en el caso de Abraham, pero también
en los de Jacob y Moisés) ?*. Mientras que el segundo sentimiento (el
mysterium), ya atafie mas a esa presencia de lo oculto y absolutamente otro,
que de manera particular en los dos ultimos casos (Jacob y Moisés) se insinlda
cada vez con mayor libertad, actuando cada vez de una manera mas cercana a
los seres humanos y vinculandolos mediante ese aparecerse, a través de esos
actos y con esa presencia suya, aun cuando todavia mantiene frente a sus
testigos una cierta distancia de si, e incluso les advierte del riesgo que corren,
a Jacob con el significado del suefio y a Moises mediante el aviso de que no se
acerque demasiado.

Si consideramos el sentimiento de absoluta dependencia e incluso las
dos formas de mysterium tremendum que hemos visto, podremos comprobar
que todavia, en dichos casos, aquellos testigos no llegaron a recibir el golpe
pleno y a toda potencia de lo numinoso que Otto describe luego. Lo que suele
caracterizar la actuacion de lo absolutamente ajeno es, precisamente, la
brutalidad de su impacto y, al tiempo, su aparente despreocupacion por los
efectos —a veces devastadores- que tal aparicion causa. Hablaremos mas tarde
de eso que Mircea Eliade describe como hierofania y que guarda muchos
puntos comunes con esta manifestacion brusca, aplastante e inapelable de
aguello que Otto presenta como pavor demoniaco.

El lo describe como un abanico de posibilidades que abarca sus
posibles formas de presentarse ante el testigo o testigos. Dice que puede llegar
como un suave flujo en el animo, creciendo luego en su fluir, encendiéndose y

apagandose durante un tiempo, pero también se presenta de una manera que

2 Exodo 3; 4y 5.
% R. Otto, 0.c. p. 19
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provoca la embriaguez, el arrobo, el éxtasis. Desde este nivel es bastante facil
que se desaten ya las manifestaciones feroces y demoniacas del
acontecimiento, que determinan el temblor, la mudez de la criatura ante esa
expresion de lo absolutamente otro 2.

Estamos ahora en el dominio de lo tremendo (de tremor, temor), pero
no en el de aquella sensacion habitual que aparece como reaccién ante algo
gue surge de repente y de lo cual esperamos un dafio (por ejemplo, si
caminamos por el campo y, de subito, surge una fiera tremenda que nos
amenaza con su sola presencia). El tremor que experimentamos ante lo
Tremendo de lo numinoso-sagrado es algo exclusivo y peculiar de esa
Presencia. Que es asi puede confirmarlo incluso la etimologia, segun apunta
Otto, no sélo la que se justifica con la ambivalencia ya sefialada del término
latino sacer que nos habla de lo sagrado, pero también de lo maldito, lo
execrable y la consagracién a los dioses infernales ?°, sino de la que nuestro
autor sefiala, por ejemplo, respecto al término hebreo hiq’ disch (santificar una
cosa en su corazon, distinguirla por el sentimiento de un pavor peculiarisimo,
que no se confunde con ningun otro), es decir, valorarla mediante la categoria
de lo numinoso ?’, o respecto a la expresion, también hebrea, emat Jahveh, el
terror de Dios, terror paralizante, que so6lo Yahveh puede emitir, y que, segun
apunta también Otto, puede identificarse perfectamente con el terror panico de
los griegos 2.

Aqui si que nos encontramos metidos de lleno en el terreno oscuro y
temible de lo numinoso mas primordial, o por lo menos, muy proximos a ello,
tanto como nos lo permita el camino que sale de lo religioso institucionalizado y
se adentra en las tinieblas de lo innombrable e incognoscible. En este sentido
insiste también Carl Gustav Jung, al referirse a las influencias llegadas hasta
los seres humanos desde ese territorio y desde lo que se esconde en él,
cuando habla de las fuerzas que sustentan a la Tradicidon unitaria, esa
Tradicion previa a las divisiones y fragmentaciones que luego la afectarian y de

Eso que, tal vez, permanece encerrado en ella, en relaciéon con lo numinoso y

2jd. P. 23.

%6 \/er anterior Nota 5.
7 R. Otto, o0.c. p.34.
% |bid.
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con sus energias inconcebibles y de la manera como lo religioso —es decir, o
Sagrado ya institucionalizado- nos defiende de tales presencias y sus poderes:

Rosencreutz —dice Jung- estaba todavia dentro de la tradicion. Goethe
era mas moderno y por eso mas imprudente. Nunca comprendio bien de qué
noche de Walpurgis del espiritu protege el dogma cristiano %°.

Curiosamente, algo asi afirma también René Guénon. No esta de mas
reflexionar acerca del otro significado —mas inquietante- que pueden tener
algunas de las ceremonias y ritos de la misa que Jung estudia, como por
ejemplo, el acto de incensar el altar y la oblata, describiendo por tres veces un
circulo, dos veces de derecha a izquierda y una vez de izquierda a derecha.
Dejando aparte las lecturas psicoldgicas de la circumambulatio y su vinculo con
lo inconsciente, el rito —indica el propio Jung- es un apotropismo contra las

posibles potencias demoniacas *°

, es decir, contra las influencias llegadas
desde la otra cara de lo Sagrado-numinoso. Eso de lo que nos defiende o
protege lo Sagrado institucionalizado con sus dogmas y con las actuaciones de
sus especialistas, poseedores de los conocimientos adecuados para manipular,
en cierto sentido, dichas energias peligrosas y aplastantes, puede ser lo mismo
—COmo veremos en su momento- que aquello de lo que quieren escapar los
protagonistas de ciertos relatos integrados en las tradiciones de la Magische
Flucht.

Otto insiste en la cualidad del pavor que lo numinoso despierta cuando
menciona die religiose Scheu (el pavor religioso). Dice, acertadamente en mi
opinion, que de ese sentimiento y de sus primeras explosiones en el animo del
hombre primitivo, ha salido toda la evolucién de la religién, donde echan raices
dioses y demonios *!. Aqui se muestra claramente el valor simbélico y el
espacio que corresponde al arco metonimico tendido a partir de o numinoso y
apuntando hacia lo religioso institucionalizado, en donde mejor surgen las
figuras de las entidades divinas de ambos tipos, cuya disposicion relativa en
dicho espacio e interrelaciones observables o deducibles de dicha dis-posicion,
pretendo poner de relieve. En ese espacio cristalizan, por decirlo asi, los

diversos valores y estructuras que conocemos: hierofanias, teofanias e

% C.G. Jung, Psicologia y simbdlica del arquetipo, Paid6s, Barcelona, 1992. p. 35.
% C.G.Jung, o.c. p. 59
31 R. Otto, o.c. p. 25.
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instituciones, entidades sobrenaturales, dioses y todas las demas creaciones
de la apercepcién mitolégica (Wundt) o de la fantasia que materializa y da
cuerpo a esos entes, tal como afirma Otto 2.

¢Es posible considerar que, desde el sentimiento de dependencia, la
fuerza de lo absolutamente ajeno nos haya podido impulsar hacia la majestad
tremenda? Segun Otto, todo este empuje proviene de la simple presencia de lo
numinoso, de su inacesibilidad absoluta, de la posibilidad —a cuyo desarrollo
mas o menos pleno, tememos- de la aniquilacion del sujeto por dicha fuerza. La
respuesta de la mistica —asimismo posible aqui- serd quiza mas adecuada
luego, cuando esa energia se haya visto canalizada aunque sea de forma
somera y provisional. Lo Unico que, tal vez, salve al testigo, es que lo
absolutamente ajeno no gusta de manifestarse sin advertir antes, aunque no
siempre sea asi. Cuando podemos sobrevivir al hecho de que Eso descubra su
secreto y revele toda su gloria, como insinta Otto que le sucedié al mistico
musulman Bajesid Bostami, nos encontramos ya muy adentro de nuestro
propio terreno de lo religioso o de lo sagrado-institucionalizado y, aun asi, la
extremada grandeza y poder de la fuerza que invade al mistico —o al iniciado,
en su caso- se deja sentir vivamente y no faltan ejemplos en cualquiera de las
religiones que escojamos .

Abandonaremos ahora por el momento a Rudolf Otto, para examinar
los conceptos que Mircea Eliade aplicara al andlisis de estas energias de lo
Numinoso y de lo Sagrado. Eliade recoge en cierta manera los conceptos de
partida de Otto, es decir, primero, renunciar a explicaciones sobre las ideas de
Dios y de la religion para analizar la experiencia religiosa como manifestacion
en si. En segundo término, renunciar a las elucubraciones filosoficas y morales
para dejar paso al asombro y al estremecimiento frente a la terrible Presencia.

Eso nos deja, una vez mas, ante las manifestaciones de lo que
nuestros autores terminan por llamar lo sagrado y que a mi me parece mas
bien propio de lo numinoso o, cuando menos de lo numinoso-sagrado. Es decir,
de esa energia que todavia no ha abandonado del todo los dominios
misteriosos y desconocidos de lo absolutamente otro o de lo numinoso-

primordial para avanzar un poco —no demasiado- hacia nuestro mundo

%2 |bid.
% R. Otto, o.c. p. 33.
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humano, hacia las esferas de nuestra cultura **. Pero todavia sin aceptarlas o
sin reconocer el impacto que provocaria si las traspasara. En cuanto a
nosotros, reaccionamos, por una parte, con un cierto malestar ante esas
manifestaciones de lo sagrado —manifestaciones tanto mas intensas cuanto
mayor es el descontrol de las hierofanias- mientras que por otra, utilizaremos
muchos de los impulsos generados por aquellas manifestaciones, camuflados
como sentimientos, internalizados como abstracciones, para justificar y dar
legitimidad a una buena parte de las estructuras y relaciones en las que se
apoya nuestra sociedad *°.

Eliade utiliza esos hechos para dividir el mundo humano en dos
porciones desiguales, no tanto en razén del tamafio que a cada una
corresponde, sino por la causalidad que les atribuye. Casi, mas que partir el
rebafio, lo que hace mas bien es establecer esas porciones como modos de
ser en el Mundo. Asi, lo sagrado —segun él llama a ese fendmeno invasivo-
fracciona el Cosmos bajo su efecto. El espacio sagrado pasa a ser, asi, el
auténtico espacio y el homo sacer, el hombre auténtico. La manifestacion de lo
sagrado, su revelacion, la hierofania en suma, funda el mundo y hace posible
vivir en él realmente *.

La consideracion del espacio dividido en espacio sagrado y espacio
profano, es, que duda cabe, una cuestion fundamental con la cual es posible
ilustrar muchos de los aspectos mas importantes de la cultura humana. Lo
mismo ocurre con esa revelacion o hierofania antes citada. Pero en mi opinion,
ello no nos hace avanzar demasiado hacia el conocimiento de lo que
verdaderamente se manifiesta ante nosotros. El hecho de que la hierofania se
constituya en el umbral que separa los dos espacios, en la frontera que
distingue y opone dos mundos, posee una gran importancia para explicar la
ambigiedad y la naturaleza paraddjica de los objetos a los que toca o que le
pertenecen, pero no nos dice gran cosa sobre la naturaleza de la hierofania,
salvo que representa a una fuerza extrafia y no siempre favorable, que

despierta mucho antes el temor que el afan de saber.

3 \er en Peter Sloterdijk. Bulles. Sphéres 1. Librairie Arthéme Fayard, Paris, 2003.

% Es dificil no ver la simbologia sagrada —y hasta numinosa- que se revela en el seno de la mayoria de
nuestras instituciones politicas, econémicas y sociales, por no hablar de las costumbres y creencias
vinculadas a ellas.

% M. Eliade, Le sacré et le profane, o.c. p. 27.
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¢Cuando el ser humano pretende vivir en lo sagrado, desea
verdaderamente residir en la realidad objetiva, tal como indica Eliade? Tal vez
lo primero que necesite de verdad el ser humano sea no equivocarse
demasiado cuando acepta un determinado sistema de creencias como
orientacion dentro del mundo. La diferencia entre Caos y Cosmos se traducira
luego en una separacién mantenida simbdlica y formalmente entre éste mundo
(que es el del hombre y sus artefactos culturales) y el otro (convertido con esa
separacion en el reino de los espiritus, de los dioses y de las sombras de lo
numinoso. La separacion preconizada por Eliade tiene al menos un valor: el de
haber llevado lo numinoso-primordial hacia el exterior de nuestro sistema. Algo
parecido a lo que Otto afirmaba con su mysterium tremendum, pero mucho
mas elaborado desde el punto de vista del intento general humano por
entender lo que le rodea.

El espacio sagrado, ausente ya la hierofania fundadora a la que se
recuerda e integra mejor como teofania en el constructo de los pensamientos y
creencias, es un paso adelante hacia la elaboracién de un sistema religioso
complejo. Muchos de los impulsos colonizadores y de descubrimiento del
mundo han buscado repetir el primer acto fundacional del tiempo primordial en
que los dioses bajaron a la Tierra o separaron cielo y tierra en un esfuerzo
concebido para inaugurar el mundo, para hacerlo posible. Pero eso ya nos
aleja mucho de la posibilidad que, tal vez antes de ese principio, tuvimos para
sorprender a lo numinoso-primordial y hacernos con su naturaleza,
apropiandonos de ella. Cuando se con-sagra un lugar, se colabora con los
dioses repitiendo cada vez, una vez y otra, el acto de fundacion del mundo.
Hacemos asi lo que los dioses nos han dicho. Pero hemos perdido, quiza para
siempre, todo lo que nos podria aproximar a un entendimiento con el gruiido
estremecedor de los viejos nUmenes.

Queda por considerar brevemente en este punto, el papel que
desempefia el imperativo categérico o la ley moral —en el sentido expresado
por Kant y sus seguidores- en el proceso, al que hice alusion al principio, de
ocultacion de ciertos rasgos de esa fuerza a la que hemos denominado lo
absolutamente ajeno, para presentarla con un aspecto mas aceptable en los
avatares de la convivencia humana. Quedd dicho entonces que lo

absolutamente ajeno se presentaba en ocasiones como lo absolutamente
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bueno y para entender, al menos en su principio, el propdsito de esa
conversidn, es necesario examinar, someramente al menos, la funciéon que en
ese cambio desempefia la normativa ética.

El edificio ético es, desde luego, un sistema protector, ademas de
muchas otras cosas. Pero ese papel de instrumento apotropaico, cuya
importancia se ha ido relegando practicamente al olvido en la medida en que la
sociedad avanzaba en su complejidad y sustituia los viejos valores por nuevos
procedimientos de control respecto a lo que estd mas alla —o fuera de- el
edificio ético, estd destinado sobre todo a neutralizar las fuerzas de lo
desconocido e intranquilizador que todavia trabajan a favor del Caos desde el
interior de la misma ciudadela fortificada del Cosmos humano.

Asi, nos dicen, lo bueno es querido por los dioses, o por Dios. Y lo
bueno siempre ha de ajustarse —por su propia naturaleza- a lo justo y a lo santo
de la ley moral. ;Como si no podria desplegarse y establecerse esa matriz
simbdlica a partir de la cual comenzariamos a integrar junto a nuestros valores,
aquellos otros impulsos desprendidos de lo numinoso y lo sagrado?

A través de la ley moral, las hierofanias y teofanias no se sienten sino
que se interpretan. EI homo symbolicus —ya no el homo sacer, ni siquiera el
homo religiosus- utilizan las armas de grueso calibre de fenomenologia y
hermenéutica. Pero eso no es posible llevarlo a cabo sin una conciencia que
integre las actividades divinas (y en ese pozo de lo divino se han reunido ya
desde hace tiempo lo numinoso y lo sagrado) y las humanas en el marco de un
plan. Kant descubriria, muchos afios después de Demdcrito y de Heréaclito el
Oscuro, gue se trataba del Plan de Dios.

¢ Tal vez por eso aparezcan por todas partes relatos de la Creacion del
Mundo? Esos relatos convienen —y tranquilizan- al homo symbolicus, porque
justifican su necesidad de tenerlo todo bajo control. Sin embargo, las armas de
grueso calibre de las que antes hablamos —fenomenologia y hermenéutica- no
sirven para mucho mas que para explicar el mundo, clasificAndolo. Pero en
algunos casos -y nos enfrentamos entonces a todo ese inquietante corpus
escatolégico que narra la destruccibn de aquél mundo y, por ende, la
aniquilaciéon de la humanidad- esas herramientas o instrumentos, nacidos
directamente de la necesidad del Plan y de la necesidad de su cumplimiento,

no pueden impedir que vuelva a verse, una vez mas y cada vez mas cerca —
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como en el Rajnarok o como en el Enuma Elisi- el rostro oscuro, inquietante y
rabioso, de lo absolutamente otro, de lo numinoso primordial. Como afirma
Julien Ries, mientras que con las categorias cosmogonia, origen, renovatio
estamos en la Urzeit, los mitos escatoldgicos nos orientan hacia la Endzeit del

cosmos .

37 Julien Ries, EI hombre religioso y lo sagrado a la luz del nuevo espiritu antropoldgico. En “Tratado de
antropologia de lo sagrado” Julien Ries, Coordinador. Editorial Trotta, Madrid 1995. p. 47.
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1.2. Lo Numinoso como Presenciay como experiencia.

Acerca de lo numinoso y el universo moral. La matriz del despliegue simbdlico
cristaliza en la forma y figura simbolizante. El convencimiento sobre la existencia de lo
absolutamente otro. La realidad de lo absolutamente otro. La unién de convencimiento
y realidad determina una materia simbdlica resultante: o numinoso-primordial. La
manifestacion de lo numinoso-primordial como Presencia. Inicio del camino hacia lo
sagrado: delimitacion y configuracion de un Cosmos. Ejemplos de la Presencia: de la
Presencia a las manifestaciones y expresiones practicas.

Lo Numinoso, como presencia y como experiencia, ha de entenderse
por tanto manifestado a partir de unas fuerzas de naturaleza no sélo extrafia,
sino fundamentalmente ajenas a la humanidad y que fluyen hacia ella sin que
sea posible interponerles obstaculo alguno. La Unica actuacion concebible
frente a tal monstruosidad —denominada asi en el sentido pleno y asumido del
término- es tratar de humanizarla por un lado, lo que no quiere decir en modo
alguno, transformarla, sino contemplarla desde una perspectiva humana vy,
desde esa perspectiva, asumir su radical extrafieza, mientras que por otro, hay
que esperar una adecuacion del sentimiento de pavor que inspira y, también
desde ahi, intentar la integracion de ese sentimiento de huida necesaria y
hondamente sentida mediante las energias aportadas por estructuras animicas
complejas como las que resultan, por ejemplo, de la mistica y el éxtasis. Dos
caminos paralelos que pueden determinar, no una transformacion de lo
Numinoso, pero si tal vez la aparicion de formas aceptables de su expresion,
que son las que conocemos —0 se nos aparecen- como lo Sagrado en alguno
de sus aspectos 0, mas adelante, lo Santo y lo Sagrado institucionalizado, es
decir, lo Religioso.

Esta explicacion admitiria por una parte la coexistencia de
manifestaciones de lo Numinoso en un periodo cronologicamente tan avanzado
como el que se caracteriza por un predomino de las instituciones de lo
religioso, mientras que lo Sagrado, con sus tendencias que, o0 bien se
aproximan a lo Numinoso mas oscuro y ajeno (casi, lo Numinoso-primordial) o
lo hacen camuflandose bajo aspectos muy evolucionados de lo religioso, puede
presentarse por igual en todo momento histérico. El caracter de semejante
panorama se muestra asi como eminentemente cultural, con manifestaciones

al tiempo sincrénicas y diacronicas. Pero, sobre todo, se ofrece al observador
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con una composicion proteica, multiforme, ambigua y paraddjica, que muchas
veces se considera como propia del fendbmeno, aunque no sea mas que una
imagen resultante de la interaccion con el medio.

La discusion acerca de la existencia de lo Numinoso como realidad
exterior y por tanto independiente respecto al ser humano o, por el contrario,
como producto de su cabeza y como proyeccion al exterior de esas
fantasmagorias, no carece de sentido en tanto vaya conducida hacia la
constitucién de un universo moral, que, segun queda ya apuntado, sera
posiblemente lo que pueda salvar al sujeto pensante de un impacto directo de
semejante entidad. Los sujetos que sélo interactian —o que lo hacen
preferentemente- a través de sentimientos e impulsos, se hallan sin duda mejor
preparados frente al poder que emana de la Presencia de lo Numinoso, pero no
se adecuan realmente a los condicionamientos de un universo moral —tal vez
seria mejor decir, de un sistema moral- sino que, casi inevitablemente, van a
desembocar en los procesos misticos 0 extaticos expresados en algunas de
sus diversas variantes, desde las mas simples hasta las verdaderamente
complejas.

En cualquier caso, la energia monstruosa de lo Numinoso casara
mejor 0 se entendera mas facilmente con las variantes mas complejas de los
procesos misticos o0 extaticos que con las composiciones racionalistas y
pragmaticas derivadas del universo moral llevado hasta sus ultimas
consecuencias. La Norma no cuadra con la expresion de lo Absolutamente
Otro, ni produce por ello resultados satisfactorios en relacién con proyectos de
vida o esperanzas depositadas en una contraprestacion fiable de premios y
castigos. Tal vez puedan hacerlo ciertos aspectos mas socializados de lo
Sagrado y desde luego, lo hara sin mayores problemas lo religioso
institucionalizado. Pero lo Absolutamente Otro puede vincularse, en efecto, al
delirio y al frenesi, manifestandose a través de lo resonante que pueda haber
en ellos o en cualquiera de sus derivaciones. Y puede hacerlo ahora, en
nuestros dias, en medio de las instituciones concebidas y destinadas sobre
todo a canalizar cualquier tipo de sentimientos, procurando que no se
desborden mas alla de lo que sea simbdlica y significativamente permisible.

Por tanto, a esos efectos, no importa demasiado si lo Numinoso reside

alla afuera, como los Dioses primigenios de Lovecraft, esperando a que se abra
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una grieta en el espacio-tiempo para deslizarse hacia nuestro universo, o tiene
Su origen en nuestra cabeza. La existencia del universo moral que, en cualquier
caso, ha normalizado a esas energias monstruosas, relativiza y dinamiza —a su
manera, con su impronta- la cuestién. De manera que hemos de plantearnos al
mismo tiempo la necesidad y la pertinencia del impulso que pregunta por eso
que aparece al cabo de nuestro mundo, subiendo, precisamente, y escalon por
escalon, desde lo inimaginable.

En esta perspectiva, el convencimiento sobre la existencia de lo
Absolutamente Otro y la realidad de lo Absolutamente Otro, son por tanto
sistemas de pensamiento y de creencias que han pasado desde ser vistos
como conjuntos separados e independientes, a interaccionar cada vez con
mayor frecuencia dentro de los sistemas simbolico-cognitivos de los individuos,
donde terminan por establecer relaciones progresivamente mas intensas. De
manera que es precisamente en este campo, en este ambito de lo personal,
donde resulta cada vez mas dificil distinguir ahora entre deseos y realidad
respecto a lo Numinoso, o mantener la distancia necesaria con respecto a ello,
segun pretenden las elaboraciones tedricas racionalistas de viejo y nuevo cufio.

Pero lo numinoso ha de manifestarse, a su vez, como el resultado de
la transformacion o de las modificaciones experimentadas por una especie de
matriz del despliegue simbdlico generada a causa de la reunion, por una parte,
del convencimiento generalizado acerca de la existencia de lo Absolutamente
otro y por otra, de su realidad considerado en si mismo, junto a su influencia
sobre nosotros. Es a partir de la creacién de dicha matriz que, en un momento
dado, puede cristalizarse tal materia simbdlica, haciéndolo precisamente en
esa forma y figura que constituirian tal vez la mayor parte de lo numinoso
primordial *. Segun afirma Trias, esa materia simbdlica se revela como la
primera condicion o categoria: la que abre el recorrido y movimiento que
culmina en el acontecer simbdlico *° .

Pero, sin duda, existe algo mas. Antes de que pudiéramos recurrir a la
ley moral, ¢fue posible resistirse, sin ceder demasiado, a los asaltos de lo

Absolutamente otro, en aquellas épocas tan oscuras y tan dilatadas en el

%8 Seguin indica Eugenio Trias en El simbolo y lo sagrado, en “Lo santo y lo sagrado”, Félix Duque (Ed.),
Editorial Trotta, 1993. pag. 16
% bid.
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tiempo que casi no poseemos ya de ellas mas memoria que la que pudiera
permanecer en nuestros genes? La matriz del despliegue simbdlico parece
presentar a nuestros 0jos -sin duda lo hizo también a los de nuestros
ancestros- un caracter eminentemente maternal que, sin duda, podria explicar
—si la interrogamos adecuadamente- muchos de los rasgos femeninos de lo
numinoso-primordial.

Esos rasgos y aquél caracter se manifestaran luego en la figura de la
Gran Diosa terrible, devoradora de muertos y paridora de vivos o en el
nacimiento en las mitologias constituidas por dioses-divinidades-entidades de
naturaleza todavia muy alejada respecto de la humana —los llamados dioses
OSCUros- pero gue ya comienzan a marchar por un camino que les acercara
cada vez mas a nuestro mundo. El proceso del que habla Trias, respecto a la
ordenacion, delimitacion y configuracién en un cosmos de ese sustrato materno
primero, tal vez es el que inicia el paso en aguél camino emprendido hacia lo
Sagrado y mas tarde, hasta lo Sagrado-institucionalizado. El avance desde la
oscuridad y desorden del Caos hacia la estructuracion y el orden normativizado
que distingue al Cosmos humano, esta descrito, como sabemos, en todas las
cosmologias y cosmogonias.

En cualquier caso, lo Numinoso-primordial y lo Numinoso se
encontrarian un punto por encima de la materia indiferente del principio —cuya
descripcion y testimonio aparecen en cosmogonias como la védica o la egipcia,
entre otras- pero permaneciendo todavia lejos de poder ser influenciado por lo
humano. Aqui aun ha de ser Indra, una divinidad, quien debe neutralizar al
dragdn primordial, Vrtra, el cual retiene presas, entre sus anillos monstruosos e
indiferenciados, las aguas germinales. El ser humano todavia no ha llegado.
Es mas tarde cuando empiezan a aparecer limites, demarcaciones,
determinaciones. Y sobre todo, cuando eso extrafio y ajeno que es lo
Numinoso, acepta tales limites y demarcaciones. Entonces ya nos
encontramos mas cerca de lo Sagrado.

Si la Presencia de lo Numinoso-primordial puede, en un momento
dado, arrebatar al testigo, arrancandole de su realidad para llevarselo consigo a
otro mundo, también —a pesar de su naturaleza tremenda, peligrosa y
fascinante- puede ser interpretada como una sefial de acercamiento, como un

indicio de que algo estad ocurriendo en el interior de esa fuerza extrafa y
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enigmatica, que la aproxima a nosotros, que la asimila en cierta forma a
nuestra manera de ver y de entender el universo en el que nos encontramos.
Asi, el camino hacia lo Sagrado y lo Sagrado-institucionalizado, comienza por
la delimitacion y la configuracién de un Cosmos. Y en esa tarea clasificatoria y
ordenadora deben colaborar todas las Entidades, sean humanas o no. Al fin, la
Unica posibilidad real que posee el Cosmos para establecerse dentro de un
sistema simbdlico-cognitivo coherente, es la de permanecer en un equilibrio
activo respecto a su antagonista, es decir, frente al Caos primordial.

El establecimiento del Cosmos como alternativa y como respuesta al
Caos representado por las fuerzas de lo huminoso-primordial, determina a su
vez la posibilidad de contar con experiencias respecto a los acontecimientos y
a sus respectivas interpretaciones simbolicas. Es a partir de tales experiencias
que lo numinoso-primordial puede, por una parte, retraerse todavia mas hacia
la oscuridad cadtica del Principio y entonces no tendremos de €l mas que una
vaga referencia sin demasiado fundamento que se mantiene, pese a todo, en el
material de las leyendas y de las cosmologias, donde podra aparecer como
testimonio de una vieja lucha, por ejemplo, entre los dioses y los titanes, entre
los angeles buenos y malos o, en una forma mas simbdlica, entre el Bien y el
Mal.

Pero también, aquél establecimiento fundacional del Cosmos puede
atraer hacia si a lo numinoso-primordial y proceder entonces a canalizarlo y
asumirlo mediante los mitos de origen. El paso siguiente es la aparicion de lo
numinoso en el tiempo histérico y su sometimiento por la accion de algun
personaje divino o heroico. Desde la oscuridad cadtica, las fuerzas que
representan esa des-organizacion primordial, se van transformando en fuerzas
creadoras, engendradoras de vida, en el momento mismo en que son puestas
en orden y es posible, ya, desde ese orden primero, que el mundo surja o sea
creado. Nos encontrariamos en la primera de las siete edades o dimensiones
césmicas sincrénicas establecidas por Eugenio Trias para la revelacién del
simbolo, es decir, en la edad de la Magna Mater, todavia considerada division

salvaje del simbolo *°.

“E. Trias, 0.c. p. 26.
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Quiza esa extrafia divisibn —que aparece en tantos mitos de origen
repartidos por culturas de todo el planeta- establecida entre el dios creador del
mundo que luego, casi inmediatamente, se transforma en un dios 0cioso Yy
alejado y la divinidad o divinidades auténticamente activas y preocupadas por
el destino humano, muchas veces en conflicto mas o menos declarado con el
anterior, tenga su justificacion en una pervivencia de aquél proceso de
presentacion y asimilacion posterior de lo numinoso-primordial dentro del
Cosmos.

Pero, una vez presentado y sujeto a posibilidades de cambio y de
integracion cada vez mas acentuadas en el ambito de lo humano, o numinoso
va siendo cada vez mas facil de contemplar, si no cara a cara —su poder es
todavia demasiado grande y su luz demasiado intensa- si al menos como una
manifestacion de algo velado pero susceptible de llegar, tal vez, a un acuerdo o
pacto con el hombre. Es la uUnica posibilidad que tendra de constituir
experiencia, y al mismo tiempo, de avanzar hacia la plena integracién cosmica
de todo su poder.

También en las mitologias se describe esta fase de adaptacion de lo
numinoso, que continda siendo una etapa peligrosa, llena de riesgos para los
testigos de las hierofanias y teofanias, riesgos que, es necesario decirlo, no
siempre proceden —o no lo hacen mayoritariamente- de los propios nimenes, o
de lo numinoso que accede, sino también de los individuos que integran
aquello que podriamos llamar el grupo social diana **. En las recopilaciones de
mitos suele aparecer este tema como un viaje realizado por un héroe, en
ocasiones por una pareja de gemelos o por varios protagonistas, hacia el
mundo de las sombras, de la oscuridad o de los muertos. Alli los héroes
tendran que luchar contra todo tipo de criaturas que representan a las fuerzas
de la oscuridad —vestigio de esa parte desconocida, ignorada y temible de lo
numinoso-primordial que todavia se conserva a través de los relatos- o con la
misma divinidad de los muertos que se acerca a ellos para combatirlos. En
ocasiones —segun el esquema clasico del relato- los protagonistas, asimilados

frecuentemente a divinidades solares, son asesinados por sus enemigos,

* Las consecuencias de una implicacion tal son descritas por R. Girard en La violence et le sacré
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aungue siempre encuentran una oportunidad para renacer y reanudar la lucha
contra las fuerzas de las tinieblas, a las que acaban por vencer y dominar.

El establecimiento de la comunidad humana con sus clasificaciones,
ordenamientos y normas morales jamas se hace sin pagar un precio por ello a
las fuerzas de la oscuridad que, en no pocas ocasiones, se niegan a aceptar
ese cambio y son, entonces, motivo de graves perturbaciones y problemas,
porque lo numinoso-primordial no se limita a permanecer inmovil en los limites
de la oscuridad del exterior, sino que muchas veces avanza hacia el mundo
humano, pretendiendo recuperar sus dominios. Pero, pese a todo, hemos de
inaugurar ya a la segunda edad sefialada por Trias, es decir, aquella dominada
por el Templo y la fiesta. La que celebra y permite la ereccién del mundo asi
como las posteriores recreaciones -temporales y festivas- de ese primer acto
creador 2.

Es aqui cuando se permite la presencia del testigo de la manifestacion
numinosa y ademas, como complemento indispensable, el relato y el
conocimiento publico de dicha experiencia. Si las anteriores presencias de lo
numinoso-primordial eran necesariamente procesos restringidos, precisamente
debido a lo inhumano y ajeno de la experiencia y a la naturaleza de lo que se
mostraba, ahora nos encontramos con lo que Trias denomina forma luminosa
(auratica) o iconica de revelarse la presencia ante el testigo. Es la tercera edad,
en lo que se refiere a las categorias del simbolo, en la que necesariamente han
de combinarse presencia y testigo®®. La presencia puede ya devenir
experiencia, pero no sufrida frente a lo inhumano y a lo que todavia es
absolutamente otro, sino vivida como revelacion ante aquello que ya comienza

a manifestarse como lo Sagrado.

*2E. Trias, 0.C., p.26.
* Ibid.
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1.3. Lo Sagrado como manifestacion y reduccion de lo Numinoso a la
mediday a la espera de lo humano.

Escenario y ocurrencia del acontecimiento simbdlico. La luz, el fuego y la Nube. La
Palabra y la Voz de Dios o del Ser. Lo que sale de lo Oculto. EI cambio en lo
numinoso y la determinacién de su sentido ante nosotros. Del temenus al templum.
De lo intemporal al tempus. Conservacion, pese a todo, de lo que es innombrable.

A medida en que empieza a manifestarse lo Sagrado a partir de lo
numinoso que llega y se hace presente, comienza también a articularse el
escenario sobre el cual se desarrollardn estos procesos de cambio y
asentamiento de algo que anteriormente era distinto y ajeno a la
humanidad, pero que ahora se aproxima.

El aspecto y la luz suelen ser los instrumentos mediante los cuales lo
Sagrado que ya ha evolucionado desde lo numinoso, se presenta. Las
hierofanias y teofanias van a ser, sobre todo, experiencias en las que la luz
-brillante, radiante, intensa- informa acerca del caracter de aquello que alli
se estd apareciendo ante el testigo. Casi todos los testimonios relativos a
hierofanias comienzan con la vision de una gran luz, que surge, se aparece
0 se enciende bruscamente. En esa brusquedad de la aparicion, en ese
presentarse subito y sorprendente, se conservan todavia algunas
caracteristicas o costumbres de lo numinoso.

Sin embargo, en las hierofanias —pero mas en las teofanias- suele
haber signos previos anunciadores. Este hecho de que la aparicion se
anuncie antes de que efectivamente ocurra, sefiala la separacion que ya es
posible determinar entre lo numinoso y lo Sagrado, asi como la
transformacion ocurrida sobre el propio fenébmeno en si.

La Luz, el Fuego y la Nube son los elementos que configuran una de
las hierofanias —teofania mas bien- mas célebres de la historia: la que se
manifestd a Moisés, liberador del pueblo judio que sufria esclavitud en
Egipto y que fue su guia hasta la tierra prometida, al menos, segun lo que
afirma el relato que figura en el Libro del Exodo del Antiguo Testamento.
Moisés, aunque judio por nacimiento, fue un principe egipcio que, con toda
probabilidad, habia recibido en su momento formacién sacerdotal y

seguramente conocia bien, por tanto, los mayores misterios de la
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cosmogonia de su pais de adopcion. Quiza por ello no resulta demasiado
extrafio que haya sido €l mismo testigo de la teofania y heraldo de los
sucesivos mensajes y mandamientos que la divinidad deseaba transmitir al
pueblo escogido.

En cualquier caso, para llevar a cabo nuestro analisis sobre el
proceso de evolucion de lo numinoso hacia lo Sagrado, debemos examinar
el carécter y ciertos detalles de esta hierofania. En primer lugar, la
manifestacion de la divinidad —Yahveh en este caso- se lleva a cabo
mediante un hecho prodigioso: la zarza ardiente. Como es sabido, Moisés
subi6 al monte Horeb —segun otras versiones se trataba del Sinai-
observando alli una zarza que parecia arder sin consumirse con el fuego.
Cuando llegdé ante ella, asombrado por aquél prodigio inexplicable, la
divinidad le habl6 desde la zarza en llamas. Lo primero que le dijo es que
debia descalzarse porque aquél suelo que pisaba era sagrado. Luego, se
presenté a Moisés como “el Dios de Abraham, de Isaac y de Jacob” **.

Si observamos la sucesion de los acontecimientos, se nos mostrara
una progresion simbdlica e iconografica, que podriamos incluir en esa fase
o edad tercera que Trias llama precisamente auratica e iconica, en la cual la
presencia de lo numinoso se manifiesta mediante la Luz, y ya en transicion
hacia la cuarta edad, en la cual la Palabra de Dios o del Ser se hipostasia
como logos o sophia *°.

Estamos por tanto en una etapa de transicion de lo numinoso hacia
lo Sagrado. A pesar de las variaciones que el relato habra sufrido a lo largo
de los afios, la manifestacién alli descrita conserva todavia parte de su
extrafieza y de su caracter ajeno y conserva también su poder y su aspecto
tremendo y aterrador. Obedeciendo la orden, Moises ha de descalzarse —
para no ser fulminado por aquella energia que todavia aparece como
monstruosa (el fuego que no quema, pero que mantiene alejados a los
intrusos 0 a quienes no han sido escogidos como testigos), o tal vez para
que dicha energia pueda apoderarse de él con mayor facilidad- y sélo
después se entera de que aquella presencia terrible es, segun se le indica,

el dios de sus padres, aunque nada afirma acerca de su naturaleza. Por el

* Exodo, 3,1-6
** E. Trias, 0.C. p. 26.
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contrario, cuando Moisés intenta indagar un poco mas sobre la cuestion,
recibe una respuesta un tanto desabrida: “Si me preguntan cual es tu
nombre, ¢Qué diré?. Y Dios dijo a Moisés: Yo soy El que soy” “*°. En
cualquier caso, pese a la incertidumbre mantenida sobre la Entidad que alli
se manifiesta, las circunstancias nos sefialan que ya no estamos ante lo
numinoso primordial, sino, decididamente, ante lo Sagrado.

Los seres humanos no pueden desafiar la presencia de lo
Absolutamente otro, por mucho que se haya humanizado y normalizado, ni
siguiera permanecer ante ello demasiado tiempo sin protegerse
adecuadamente. En nuestro caso, parece que es de ésto mas consciente la
Divinidad manifestada, que el propio testigo. Sin embargo, pese a todas las
precauciones y distancias exigidas por la propia Entidad divina, Moisés
resulta ciertamente afectado por su presencia. El episodio de la zarza
ardiente no es mas que el comienzo de una larga serie de encuentros con la
divinidad, unas veces solo y otras acompafado por su hermano Aaron y por
ciertos ancianos de Israel — nada menos que setenta, segun el texto biblico-
que no soélo pudieron permanecer en presencia de Yahveh sin que éste
levantara su mano contra ellos, sino que ademas, le vieron y comieron y

bebieron *'.

Decididamente, lo numinoso ha experimentado aqui una
importante metamorfésis.

En el curso de una de dichas entrevistas, Yahveh entrega a Moisés
las Tablas de la Ley en las que aparecen grabados los Mandamientos,
dandole ademas instrucciones detalladas para construir el Tabernaculo con
todos sus implementos, con lo cual, el camino de lo Sagrado hacia lo
Sagrado-institucionalizado es recorrido en estas primeras etapas con una
cierta rapidez, aunque no se culminara plenamente, segun veremos, hasta
mucho tiempo después. Pero cuando Moisés bajo del monte trayendo
consigo las Tablas del Testimonio tras una permanencia particularmente
larga junto al poder divino —cuarenta dias y cuarenta noches- su rostro
resplandecia con tal intensidad que la gente retrocediéo con temor ante él,
de manera que hubo de cubrirse la cabeza y la cara con un velo para evitar

gue ese resplandor que se le habia adherido o contagiado, afectara a sus

6 Exodo, 3, 14.
471d. 24, 9-11.
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compaferos: Aaron y todos los hijos de Israel, al ver como resplandecia la
faz de Moisés, tuvieron miedo de acercarse a él *®. Estamos ahora en la
etapa de exégesis y alegoria del simbolo, cuando éste comienza ya a
quedar establecido y funcionante dentro del gran conjunto matricial que lo
alberga “°.

La deidad, el nimen tranquilizado y llegado hasta el mismo interior
de la comunidad humana, ordena ahora construir un santuario. Sus
manifestaciones luminosas y verbales son interpretadas ya con un nuevo
sentido, diferente del mero temor experimentado ante algo terrible y
tremendo que se muestra en un lugar escogido y apartado. Con lo cual,
hemos dado un paso mas en aquella maduracion de la matriz simbolica,
progresando desde el temenos al templum, porque ahora el lugar sagrado
estard a la vista de todos, aunque continue siendo un especio restringido y
reservado a unos pocos. Y como todo santuario necesita un cuerpo de
especialistas dedicados al control y manejo de lo Sagrado que alli se
manifiesta, el hermano de Moisés, Aardn, junto con sus hijos y
descendientes, seran investidos para esa tarea.

El propio Yahveh sefiala con todo detalle el tipo de vestiduras y de
implementos que habran de llevar los sacerdotes elegidos para el cuidado
del tabernaculo e indica cdmo habran de colocéarselos de manera que estén
protegidos cuando se acerquen al altar para servir en el santuario; asi —
dice- no incurriran en falta y no moriran *°. De lo que se deduce que, pese a
la transformacion experimentada por lo numinoso y su adecuacion a la
proximidad con los humanos, el peligro frente a los poderes tremendos de lo
Sagrado, persiste. Algo parecido ocurre con Zeus, al que Hera impedia
mirar directamente a los peces del sacrificio que se le rendia en Hierapolis,
a fin de que no los fulminase con el poder terrible de sus ojos.

En el caso de Yahveh, Unicamente los elegidos para prestar el
servicio divino y aun esos, debidamente protegidos con vestiduras
especiales y no siempre sino sélo en determinados momentos, podran

eludir el riesgo que representa la presencia divina. En el libro Levitico se

8 1d. 34, 30-35.
*E. Trias, 0.c. p. 26.
50 Exodo, 28, 43.
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describen también estos trajes especialisimos que han de revestir a los
sacerdotes de Yahveh y que permaneceran asi establecidos incluso cuando
ya en tiempos de Salomon se construya un templo definitivo para sustituir al
tabernaculo que acompafié a los judios por el desierto, y se levante en él la
tercera camara llamada Devir, Kodesh HaKodashim o Santo de los Santos,
gue se encontraba en su parte posterior y mas protegida y a la que solo se
accedia por una escalera. Presentaba la forma de un cubo (20x20x20
codos) y en su centro se ubicé el Arca. Alli solo podia entrar el sumo
sacerdote *' y en ese lugar se encontraban también los querubines de oro
gue constituian el asiento de la deidad, cuando ésta tenia que aparecer.

En el andlisis de este recorrido y movimiento de un acontecer
simbdlico, llevado a cabo desde sus manifestaciones mas ajenas a lo
humano hasta la presencia mas o menos controlada de algo que, pese a las
precauciones y cautelas tomadas, continua siendo un poder fuerte al que
resulta arriesgado desafiar aunque solo sea a través de una presencia no
autorizada en el lugar sagrado, nos encontramos con el hecho de un
establecimiento normativizado de actitudes. El templum necesita ahora
sacrificios de consagracion y sacrificios de mantenimiento para que su
virtud no se extinga, pues la presencia de lo Sagrado se ira haciendo
progresivamente testimonial.

Como en el caso de Apolo, que ensefia a los sacerdotes cretenses el
manejo del cuchillo de sacrificio y les invita a cubrir de sangre sus altares °?,
la deidad del monte Horeb también prescribe hecatombes y quema de
cuerpos ritualmente sacrificados para poder conservar —en medio de aquél
ambiente sangriento y hediondo de matadero- sus virtudes mas valiosas.
No cabe duda que, tanto uno como el otro, Apolo o Yahveh, muestran aqui
algunos rasgos de su primitivo caracter numinoso, terrible, tremendo y
fascinante, que exhiben sin recato en determinadas circunstancias, cuando
es necesario recordar a sus desmemoriados y atrevidos adoradores que lo
Sagrado, aparentemente dominado y satisfecho por la industria y la

inteligencia humanas, puede recuperar en un instante su aspecto mas hostil

> Primer Libro de los Reyes
%2 \Ver M. Detienne, Apolo con el cuchillo en la mano. Una aproximacion experimental al politeismo
griego. Editorial Akal, Madrid 2001.
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y peligroso, arrasando, como si fueran briznas de hierba seca o miserables
montones de polvo, todos los controles y diques de proteccidn dispuestos a
su alrededor.

El propio Jung nos lo dice claramente, cuando expone a Aniela Jaffé
—la que transcribe las memorias del anciano profesor, ya muy proximo a la
muerte- sus ideas acerca de Dios y sobre su desacuerdo con la tradicional
representacion cristiana de la divinidad y de sus relaciones con los seres
humanos. Jung no puede separar el concepto de Dios de la existencia,
constancia y persistencia del Mal, esa otra gran vertiente de lo Sagrado, tal
como lo expone en su libro Respuesta a Job 3. Alli, en esas paginas, la
Divinidad alcanza una estatura moral bastante inferior a la de su criatura, a
la que se empeia en perseguir y atormentar —siguiendo los consejos e
instigaciones de su hijo malo o de su lado malvado, Satan- para asegurarse
de su devocion y fidelidad.

Como Jung afirma, hay que tener las ideas claras cuando nos
acomodemos en la comoda y gratificante representacién de un Dios que no
s6lo es benefactor y bondadoso con sus devotos >*. Lo numinoso no puede
dejar de mostrar su rostro absolutamente ajeno, hostil y tremendo. Y
entonces, en ese momento, el Dios benevolente del templo y de la fiesta, se
convierte en Rey del Terror, que gusta mas bien de la carne quemada y del
ara sangrienta de los sacrificios, que de los inofensivos aromas de flores e

inciensos.

%3 Edicion en castellano, Fondo de Cultura Econémica, Madrid, 1998.
> C.G.Jung y Aniela Jaffé, Ma vie. Souvenirs, réves et pensées. Gallimard, 1991. p. 18y s.
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2. Lo Religioso
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2.1.

Los caminos desde lo Numinoso y lo Sagrado: Homo Necans y
crisis sacrificial.

La génesis de la violencia y su singularizacion. Walter Burkert y René
Girard. Desde lo Numinoso y lo Sagrado hasta Lo Religioso y su
Violencia. El Sacrificio. ElI rostro numinoso de los Dioses. Lo
Absolutamente Otro, el Miedo y la Sangre. La catarsis de lo Sagrado.

Cuando se instaura el templum en el anteriormente reservado y
exclusivo espacio del temenos, nos encontramos ya muy cerca de la
resolucidn de una crisis que parece acompafar a los seres humanos desde
el despertar de su conciencia. Esa crisis esta asentada en el desarrollo de
una violencia que parece innata y recurrente y que ha sido casi
inmediatamente ritualizada en innumerables estructuras mitolégicas y
cultuales por todo el planeta. Walter Burkert y René Girard analizan en sus
trabajos >°> ese componente mitico y méagico que, con mucha frecuencia, se
ha querido neutralizar mediante el recurso a los aspectos mas oscuros y
mistéricos de lo numinoso.

Desde luego, hemos de considerar muy seriamente la posibilidad de
que la violencia, incluyendo la totalidad de sus inmensamente variadas
formas de presentacion y de actuacion, nazca en el interior del propio ser
humano, cuando éste se ve irremediablemente asociado con los demas en
un grupo, en cuyo seno ha nacido, pero al que no ha pedido en ningun
momento pertenecer y del cual, en la mayoria de los casos, le resulta
virtualmente imposible salir. La llegada de un nuevo ser humano al grupo
determina —bastante antes de su propio nacimiento biolégico- unos
complejos rituales de pertenencia y apropiacion del individuo que esta
préximo a incorporarse, sobre los cuales éste no tiene ningan control ni
posibilidad de intervencion. Este hecho, que todos damos por supuesto,
sobre el que se discute muy poco y que constituye el nacleo fundamental
del proceso de socializacion, ha sido analizado por Sigmund Freud como

una importantisima fuente de neurosis en los individuos. Neurosis que en

> Walter Burkert, Homo necans, Rites sacrificiels et mythes de la Gréce ancienne, Les Belles Letres,
Paris 2005 (Homo Necans : Interpretationen altgriechischer Opferriten und Mythen, Walter de Gruyler
GmbH & Co. KG, Berlin, 1972, 1997).

René Girard, La violence et le sacré, Hachette, Paris 2002.
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Muy pPOCOS casos Se superan —internalizandolas o proyectandolas en otras
formas de actuacion- y que van a constituir uno de los fenémenos
determinantes del comportamiento humano.

No obstante lo dicho, es necesario tener muy en cuenta que los
seres humanos nunca obran de manera independiente, aunque ellos
puedan ilusionarse a veces creyéndolo asi, sino que ellos mismos —y por
tanto sus actuaciones, comportamientos, costumbres, creencias y actos-
son el resultado de interrelaciones mantenidas respecto a Sus grupos
sociales de pertenencia y, casi siempre también, respecto a estructuras de
nivel mas amplio que, en cualquier caso, poseen unos elementos
funcionales apoyados en sistemas de creencias y de convicciones muy
antiguos.

Nos encontramos por tanto que, en la mayor parte de las sociedades
antiguas —en las de Egipto, Mesopotamia, la Grecia clasica y Roma, por no
citar sino ejemplos proximos a nosotros y que se hallen en la linea de
nuestros principales antecesores culturales- la estructura social, ademas de
servir de correa de transmision para una amplia panoplia de fuerzas de tipo
econdémico y de intereses politicos coincidentes con aquellas, mantenia
también una importante construccion simbdlico-cognitiva dentro de la que
se manifestaba, con una cierta independencia y vida propia, la religion. A
las estructuras religiosas mas elaboradas, se llegé a través del dominio y la
acomodacion dentro de la Weltanschauung humana, de unas fuerzas
desconocidas de naturaleza misteriosa y preocupante —al menos para sus
observadores més directos- las cuales, de una manera o de otra, parecian
actuar con independencia respecto a los seres humanos y su cosmologia.

Ese algo misterioso y provocador era, desde luego, aquello a lo que
hemos denominado lo numinoso y lo absolutamente otro, segun expresiva
terminologia de Rudolf Otto y en cuya composicion entraban sin duda
numerosos y muy complejos factores de distinta procedencia. El ser
humano, actuando como ser social, elaboré no solo la cosmologia y su
propia Weltanschauug sino también una cosmogonia, es decir, una
explicacion coherente y asumible del universo y del espacio vital en cuyo
seno desarrollaba su actividad. En ese universo tenia cabida lo numinoso,

desde luego, pero siempre y cuando fuese mantenido fuera de los limites
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simbdlicos con los cuales quedaban sefialados los recintos culturales
humanos.

Pero la violencia, nacida probablemente de esa contradiccion
freudiana no resuelta entre el uno del Ser y lo multiple y heterogéneo del
Grupo, hubo de ser, primero, explicada, asumida y mas tarde, diferenciada,
segregada y singularizada de otras violencias presentes en el cosmos
humano —aunque en ciertos casos pudiesen venir desde fuera de él- y que
no pertenecian a sus individuos integrantes. Creo por tanto que, desde un
momento muy temprano de la trayectoria vivencial de los seres humanos,
éstos aprendieron a distinguir entre la violencia que anidaba en el interior de
Sus grupos —una violencia que, dejada crecer incontroladamente, podia
acabar con cualquier posibilidad de convivencia- y la violencia externa a
ellos, que muy pronto también, fue enviada —o proyectada, si se quiere-
hacia la oscuridad del Principio, donde permanecié, aguardando a ser
llamada.

Tanto Burkert como Girard van a coincidir —de una manera
aproximada y general, aunque no por eso menos llamativa- en esta
explicacion. Asi, ¢ Como es posible que los seres humanos comulguen con
la contradiccién que supone, primero, domesticar y racionalizar, si podemos
utilizar dicha expresiones, las fuerzas oscuras y terribles de lo numinoso,
lograr su adecuaciéon mas tarde en lo Sagrado y conseguir finalmente su
institucionalizacidon en lo religioso, para terminar consintiendo el despliegue
y la exhibicion de esa cara oculta y numinosa de los dioses en los sacrificios
y ritos sangrientos? Y no sirve de mucho afirmar que existe una fase mas
avanzada de lo religioso en la cual se han suprimido los sacrificios de carne
y de sangre, sustituyéndolos por una ceremonia simbdlica de
transubstanciacion o por secuencias de oraciones y plegarias que, por
cierto, se van vaciando de contenido progresivamente con su uso. El
sacrificio —y en eso coinciden Burkert y Girard- siempre implica la
destruccion, real o simulada, de algo vivo para trasladar su energia vital
hacia los dioses. En cualquier caso, lo que nos interesa, lo que intentamos
comprender es, precisamente, el simbolismo de esa transferencia y su

necesidad.
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Burkert afirma que el acto de piedad consiste en derramar sangre,
degollar y comer. Tal vez porque la agresividad —dice- emerge del progreso
de nuestra civilizacion y porque cualquier 6rden o forma de autoridad en la
sociedad humana, reposan sobre una violencia institucionalizada. Alli, en el
corazébn mismo de la religion —de lo Sagrado-institucionalizado, digo yo-
amenaza, fascinante, la violencia sangrienta *°.

Los seres humanos, comen. Ellos mismos se autojustifican en
ocasiones diciendo que, para ello, el propio numen o divinidad de las
teofanias —a veces el dios de los animales, omnipresente en los panteones
de muchas culturas- les ha otorgado poder sobre el resto de los seres vivos
del planeta. Y para comer, primero —casi siempre- hay que matar. Para
matar, es necesario, 0 bien desproveer previamente a la presa de su
derecho a la vida, convirtiéndola en un objeto cuya propiedad hay que
disputarse, o bien justificar su muerte argumentando que los dioses también
comen y que el sacrificio, del cual ellos participan, se lleva a cabo por
motivos especiales, es decir, por una necesidad la cual, a poco que se
avance en su revestimiento simbdlico, enseguida se transformard en un
imperativo categorico (el hombre debe matar a sus presas para no morir de
hambre), es decir, en una necesidad moral.

Tal vez por eso sefiala Burkert que la experiencia fundadora de lo
“sagrado” es la muerte sacrificial. El Homo Religiosus actia y toma
conciencia de si como Homo Necans °’. A través de esa transformacion , es
posible mirar un poco mas abiertamente hacia lo tremendo que se presenta
ante lo humano, por mas que sea dulcificado y retenido en el templo. La
experiencia de lo desconocido y de su extrafieza inquietante, sera vivida
mas intensamente de esa manera —a través de la violencia sagrada y de la
sangre vertida- puesto que ha de expresarse sin palabras 2.

Lo numinoso —en lo Sagrado- parece, desde luego, querer reducirse
a la medida y a la espera de lo humano. Pero quiza, lo humano, ha
levantado el vuelo de sus expectativas primeras y ahora se encuentra en

una postura, sino tan misteriosa como la que mantenia lo huminoso antes

> Walter Burkert, 0.c. p. 19y s.
" 1d. p. 21.
* Ibid.
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de su transformacion, si al menos casi igual de comprometida respecto de
si mismo y en relacion con su posible entrega anhelante a la necesidad de
matar para el sacrificio. Algo muy siniestro y poco tranquilizador ocurre
entonces. Y Walter Burkert ilustra su teoria del Homo Necans —que no es
mas que un rodeo expectante por esos contornos donde trabajan los
cuchillos y arden las hogueras para satisfacer el hambre de los dioses- con
la historia de los lycaones o licantropos de la Arcadia feliz.

Existe aqui, segun él, un escenario de tres niveles: los ritos
| . ¢ Quién

se asoma, finalmente, a ese escenario? ¢ El rostro numinoso de los dioses

preliminares, el nucleo central del terror, y la reconstitucion fina

que se deleitan con el humo y con el olor de la grasa quemada en los
altares o la cara, deformada y ansiosa, de los licantropos que esperan su
turno en el banquete sacrificial? Dificil sera decirlo. Porque los relatos que
nos llegan desde el fondo de los siglos ya no distinguen entre criaturas
miticas o divinidades oscuras.

Conocemos la leyenda de Lycadn, rey de Arcadia, transformado en
lobo por Zeus después de haber puesto sobre la mesa de los dioses en una
comida ritual, las entrafias de un joven descuartizado. ElI Padre Olimpico
castigd tamafa desverguenza con presteza y rigor. No obstante, ese
comportamiento tan estricto y conforme a la ley moral (que, entre otras
cosas, condena la antropofagia y el incesto) no parece regir demasiado
severamente para el propio Zeus, sobre cuyo avatar como Zeus Lycaios y
sobre el culto que como tal recibia en el monte Lyceo, en el corazén de
Arcadia, no existen demasiadas noticias, pues los autores griegos que lo
mencionan pasan sobre el tema como de puntillas.

Pero algo dicen. Y algo muy revelador. Los rumores sobre horribles
practicas primitivas ®° llevadas a cabo en la fiesta arcadica, encubren
sacrificios humanos, canibalismo y licantropia. El propio Platén parece ser,
segun Burkert, el primero en mencionar esas practicas, aunque las presenta
como fabula (mythos): aquél que en esa ceremonia pruebe, aunque sea un

poco, las entraflas humanas que alli suelen mezclarse con trozos de carne

> W. Burkert, o.c. p. 117.
% 1d. p. 118.
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procedentes de otras victimas sagradas, se transformard en lobo °.

Pausanias, al parecer, también habia escuchado rumores inquietantes
sobre dicha fiesta, pero no los pudo comprobar ya que el sacrificio se
desarrollaba en secreto y él, segun dijo, no quiso actuar de manera
indiscreta ®2. Sin embargo, él mismo afirma que el recinto sagrado en el que
se llevaba a cabo la ceremonia dedicada a Zeus Lycaios era misterioso e
inviolable, estaba rodeado por un recinto de piedras sin labrar y cualquiera
que penetrara alli sin permiso podia recibir una muerte brusca y sin previo
aviso ®3. También dice que conoce, al menos, un caso de alguien llamado
Demarcos, laureado en los juegos olimpicos y que se transformé en lobo
por haber comido carne humana en aquella festividad permaneciendo en
dicho estado durante nueve afos, hasta que pudo recuperar su forma
humana. En este caso, el afectado tuvo suerte, porque otros, segun
Pausanias, no recuperaron jamas su anterior estado humano .

¢, Qué podemos pensar de todo esto? Walter Burkert nos ilustra sobre
como el sacrificio a los dioses, el hecho de intentar la contencion de esa
parte de lo Sagrado que todavia continia conservando un amplio aspecto
numinoso, cambia también a los devotos. No podemos saber si alguien se
transformé o no en lobo tras probar algun trozo de los cadaveres humanos
ofrecidos a la divinidad licantropa y devoradora, agazapada tras los altares
cubiertos de ceniza y de osamentas a medio consumir. Pero casi podemos
asegurar que muchos de los asistentes que cubrian con su presencia la
necesidad de la ofrenda sangrienta, terminaron por ser, ellos mismos,
transformados. La violencia asi desatada por lo Sagrado —o tal vez
desatada a través de los intentos por controlar lo Sagrado- resultaba, por
tanto, altamente peligrosa y contagiosa. Y de ello nos habla René Girard.

Inmolar a uno para salvar a los demas. Se puede decir que éste es el
enunciado de un pacto semisecreto capaz de arrastrar a todo un pueblo
hacia la catastrofe o, por el contrario, que es la llave por medio de la cual se
va a conseguir la salvacion de sus esencias. La violencia mimética nace de

una especie de posibilidad: aquella que permite su extension imparable,

®1d. p. 119.
%2 Ibid.
% Ibid.
% Ibid.
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como la del fuego en un bosque seco. El sacrificio ritual del chivo expiatorio
calma esa desazon y puede detener la catastrofe. Como apunta Girard, el
sacrificio tiene como funcién apaciguar las violencias intestinas, e impedir
que los conflictos estallen ®°. Pero ¢no se genera tal vez la violencia en el
corazdn humano quizd porque se ha traspasado hacia él la violencia
inconfesable de lo Absolutamente otro, desprendida del nimen en su
transformacion o paso hacia lo Sagrado institucionalizado? Ya estamos
acostumbrados a ver como la violencia puede ser evacuada de un punto de
cristalizacion a otro, o a otros, dentro de la matriz del despliegue simbdlico
gue nace como consecuencia del proceso de cambio experimentado por lo
Numinoso-primordial. Y, segun dice Girard, los seres humanos aceptan de
mucho mejor grado que se lleven a cabo tales procesos de evacuacion, si
Nno son suyos, Si se presentan como un imperativo absoluto y son
ordenados por un dios .

Del mismo modo, la violencia humana es mucho mejor tolerada si se
puede considerar con un origen externo al hombre. Lo Numinoso-primordial,
en su camino hacia lo Sagrado institucionalizado, cuando ya se pueden
contar los dioses y relatar sus hazafias o sus prodigios dentro de una
cosmologia, se desprende de una gran parte de esa violencia, constituida
tanto por aquella que es propia del nimen manifestado como por la que
brota espontaneamente en los corazones de los individuos. Pero la
violencia debe ser canalizada de alguna manera, y lo es mediante la crisis
sacrificial. Si el ritual del sacrificio es violento —que lo es, sin duda- su
energia es utilizada lo mismo que un dique, para prevenir males mayores.
De tal manera, lo Sagrado institucionalizado que ha llegado hasta los
humanos desde las tinieblas y los misterios de lo Numinoso-primordial, sirve
como un elemento moderador y apaciguador de la violencia desatada.
Posteriormente, esa violencia serd transformada y sentida como unanime y
necesaria para ser dirigida, en esa postrera fase de su camino, contra la

victima expiatoria °’.

% René Girard, La Violence et le Sacré, o.c.. p. 27.
66 H

Ibid.
%7 1d. p. 155.
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Lo Sagrado-institucionalizado ha culminado entonces una catarsis de

Sus aspectos numinosos, llevada a cabo a través del miedo y la sangre.
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2.2. El hecho religioso y su institucionalizacion .

El camino del miedo y el miedo del dios. La Religibn como sanacion y
como control del poder. Los milagros: ¢huminoso o sagrado? La
Religion y el mundo de los muertos.

Que el hecho religioso tal como lo contemplamos hoy dia, haya
nacido presuntamente a través de los esfuerzos derivados de una
transformacion y de una purificacion de lo que en su momento fue
Absolutamente Otro, implica a su vez la posibilidad de un cambio inducido en
sus testigos. Sin embargo, la constancia de ese cambio, acerca de cuya
naturaleza y oportunidad siempre seran posibles la discusién y el desacuerdo,
no puede ocultar algo que también es evidente, aunque no se manifieste en
todos los casos: el hecho religioso conserva todavia dentro de si huellas muy
destacadas de su origen numinoso. Por detras de la civilizada imagen que casi
todas las confesiones religiosas pretenden ofrecer de si mismas, suele
aparecer, a la menor oportunidad y tan pronto como se relajen un poco las
cadenas simbdlico-cognitivas que lo vinculan a nosotros, la figura oscura,
siniestra y tremenda de lo Numinoso-primordial.

Y ello supone que no podemos considerar ese cambio que hemos
postulado, como una transformacion auténticamente cualitativa, sino sélo como
una adaptacion oportunista. Sin embargo, a las explosiones inesperadas de lo
numinoso no tarda en suceder la rutina, tal como dice Jean Soler que ocurria
en el Templo de Yahveh con los numerosos sacrificios asham o de reparacion
qgue los sacerdotes realizaban por encargo, cuando éstos se sucedian unos a
otros sin solucidon de continuidad en un espectaculo sangriento y quienes los
ofrecian eran colocados entre la multitud, rodeando al altar para contemplar
una ceremonia tras otra sin poder identificar o singularizar a la victima que
presentaban por sus faltas, confundidas cada una de ellas en la serie
ininterrumpida y a veces solapada, de todas las demés. La presencia
testimonial y figurada de lo numinoso habia provocado a su vez la modificacion
en la calidad del sacrificio que, en realidad, ya no era necesario rendir frente a

la deidad, sino sélo certificar ante la burocracia del templo 2.

%8 Jean Soler, Sacrifices et interdits alimentaires dans la Bible. Aux origines du Dieu unique. Tome 3,
Hachette, 2006. p. 89 y s.
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Tal como se muestra en este ejemplo, lo que suele ocurrir cuando
estamos en presencia de lo Sagrado-institucionalizado residente en uno de sus
avatares espacio-temporales sin que en el mismo se hayan observado cambios
durante mucho tiempo, es que los devotos han transformado la ocasionalidad
en certidumbre; al no ver nunca al numen ni ser testigos de sus
manifestaciones directas, sélo pueden tomar como referentes de su creencia
los simbolos mejor o peor autenticados de la deidad y a quienes se hacen
pasar por representantes y ministros suyos. Este es el momento en que los
colegios sacerdotales conquistan y adoptan el poder de los dioses, derivado a
su vez de la presencia terrible de lo numinoso, actuando y hablando en su
nombre. El Templo se ha convertido en una carniceria sagrada °°.

Pero no siempre la situacion puede mantenerse en esos limites. A
veces, de manera inesperada, acontece algo que refuerza, por su extrafieza y
poder sobrenatural, la presencia progresivamente disminuida o desgastada del
numen. De pronto un suceso extraordinario hace que, en las propiedades
especificas del espacio y del tiempo sagrados, aparezcan variaciones muy
significativas. No estamos ya ante las hierofanias brutales y aterrorizadoras de
épocas anteriores, pero son muy claras las sefiales de que algo
desacostumbrado ha ocurrido.

Esto se aprecia mejor si nos adentramos en uno de los terrenos en
donde se conserva de manera mas auténtica la influencia de lo Numinoso-
primordial: el proceloso y discutido campo de los milagros, ambito en el cual ni
siguiera se sienten comodos la mayoria de los propios ministros o
representantes de los dioses o de las instituciones religiosas, precisamente
porque el milagro rompe sus expectativas de tranquilidad burocréatica y
amenaza de alguna manera la administracion vicaria de su poder.

Y es que los milagros casi nunca ocurren de forma discreta, pues
constituyen hechos que deben ser conocidos y aclamados, discutidos y, en
algunas ocasiones, también repudiados y negados. Muchos de tales
acontecimientos —extrafios, tremendos, a veces aterradores por su misma
naturaleza o por las circunstancias en que se producen- se desarrollan con

violencia o suponen un auténtico choque emocional no solo para sus

%9 Jean Soler, o.c.. p. 87.
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protagonistas directos, sino también para los testigos mas o menos proximos al
hecho milagroso. En no pocas ocasiones, las primeras victimas del
acontecimiento milagroso -0 cuando menos, quienes también salen
perjudicados- son los propios ministros o sacerdotes de la divinidad.

Existen desde luego muchos tipos de milagros. Pero me referiré aqui
—para no caer demasiado lejos de la linea argumental de este trabajo- sélo a
los que atafien mas directamente a la presencia del nimen o de la divinidad en
su santuario. Para examinar uno de ellos, muy representativo en mi opinion de
esa clase de hechos extraordinarios, tendremos que retroceder en el tiempo
unos cuantos siglos.

Nos encontramos en el corazon de las montafias que separan Leény
Galicia, en pleno camino de Santiago y durante una oscura y tormentosa noche
del siglo XIV. En medio de la nieve y el vendaval, un vecino se acerca hasta la
pequeiia iglesia de O Cebreiro en la cual un monje va a celebrar misa. La
iglesia esta vacia. Los elementos desatados han desanimado a los fieles y el
monje comienza sus rezos en soledad, acompafado por el gemido del viento y
por el golpear del granizo en los estrechos ventanales del templo. De pronto, se
abre la puerta y alli, entre los copos arremolinados por la tormenta, aparece la
figura del vecino, que desea asistir a la ceremonia.

El monje, se vuelve y le mira por un momento. Guarda silencio, pero
piensa en la temeridad que muestra aquél hombre al desafiar los rigores y
peligros de una noche de tempestad en la montafia, s6lo para contemplar un
poco de pan y de vino sobre el altar. Y esa duda momentanea, apenas
expresada, va a desencadenar el prodigio: el pan se convierte de pronto en un
trozo de carne roja y palpitante, mientras que en el céliz el vino comienza a
transformarse en sangre roja, hirviendo con tanta violencia que el contenido
sale de la copa y se derrama por el altar, cubriendo de manchas carmesies los
lienzos que lo revisten.

Ese es el milagro tal como lo narran las cronicas de aquél tiempo. Un
hecho que, al parecer, conmovio profundamente a muchos de los que llegaron
a conocerlo y que peregrinaron hasta aquellas escondidas y salvajes montafias
para contemplar los testimonios de semejante portento, entre ellos los Reyes
Catdlicos, que donaron un relicario de oro para conservar en él los restos de

lienzo todavia manchados de sangre. Parece que el propio Richard Wagner
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conocid la leyenda y pudo inspirarse en ella, segun dicen, para su Parsifal.
Todavia hoy es posible contemplar en la iglesia de O Cebreiro los instrumentos
de aquél suceso sobrenatural, es decir, el caliz, la patena y el relicario.
También puede el visitante meditar sobre el significado de estos hechos
extraordinarios perpetuados por la tradicién, ante las sepulturas que guardan
los restos de los dos protagonistas principales del milagro, si excluimos al
namen, desde luego: el monje atormentado por la Duda y el peregrino cargado
con todo el terrible peso de su fé.

Lo que llama la atencion de manera casi inmediata cuando se
escucha el relato de estos acontecimientos, es la violencia con la que en ellos
se expres6 lo Sagrado, revelando casi sin disimulo ni cuidado alguno esa
faceta de lo numinoso que siempre conserva, segun queda dicho. La
transformacion de la hostia consagrada en carne y del vino en sangre no es tan
infrecuente. Muchos ejemplos de cambios parecidos pueden encontrarse en la
literatura, sobre todo en épocas en que la Iglesia consideraba necesario
reforzar las creencias sobre determinados temas frente a las influencias de
movimientos alternativos, contrarios al canon oficial y considerados heréticos,
como por ejemplo, aquellos que discutian o negaban la presencia real del
cuerpo y la sangre de Cristo en las especies de la consagraciéon. Sin embargo,
en pocos casos la violencia de lo Sagrado aparece con tanta fuerza y
expresividad como en este milagro de O Cebreiro.

Por todo lo dicho, cuando hablamos de un milagro, ¢estamos ante
una manifestacion de lo numinoso 0 nos encontramos ante una muestra de lo
Sagrado? Segun hemos podido comprobar, el continuum de estados
simbdlicos de los que hasta ahora venimos hablando —Numinoso-primordial,
nuUMINOsSO, NUMINOSO en transicidn hacia lo Sagrado, Sagrado, Sagrado-
institucionalizado y Religioso- representa la serie no exhaustiva de estadios
gue puede mostrar una fuerza (sobre cuyo origen existen innumerables teorias)
aparecidos como cristalizaciones que surgen en el d&mbito de una matriz de
despliegue simboalico.

Naturalmente, esos estadios no pueden presentarse como
matizaciones ni como representaciones absolutas. Si bien podemos
considerarlos como entidades singularizadas a fines del estudio, tambien es

muy posible que los encontremos distribuidos de manera aleatoria, sin que se
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vean obligados a ordenarse ni en esa sucesion que hemos descrito, ni en
ninguna otra.

En tal sentido, todos los milagros pueden considerarse como una
ruptura del 6rden natural de las cosas, por lo que, teniendo en cuenta sus
particulares formas de expresar esa ruptura, parece que se corresponderian
mejor con una fase mas proxima a lo numinoso que a lo religioso-
institucionalizado aunque, segun parece, suelen encontrarse con mayor
frecuencia en ésta Ultima cristalizacion de lo Sagrado. De ello habra que
deducir, si deseamos mantener a efectos del andlisis aquel continuum
diacrénico de acontecimientos que abarca desde lo numinoso hasta lo Sagrado
al que antes me he referido, que los milagros se corresponden mas bien con
residuos de lo numinoso incrustados en la faz, ya normativizada y equilibrada
en el seno de la convivencia humana, de lo Sagrado devenido en Religioso.

No sera éste de los milagros el Unico aspecto de dicho continuum,
que se muestre capaz de poner en evidencia la naturaleza ambigua y
paradojica de cada una de sus cristalizaciones y, dentro de esa caracteristica
polivalente, de revelar la permanencia de lo numinoso incluso en las
elaboraciones simbodlicas mas recientes de lo Sagrado y de lo Sagrado-
institucionalizado. Asi, resultard relativamente sencillo deslizarse desde el
ambito milagroso y extremadamente ritualizado de lo Religioso para examinar,
con una perspectiva semejante a la que hemos utilizado antes, el mundo
oscuro, misterioso y extrafio de los muertos. En realidad, el viaje hacia el Mas
Alla o hacia el Ultramundo, viene a ser una muestra mas de cémo lo religioso
institucionalizado puede conservar aspectos muy propios e identificados con lo
numinoso mas primordial.

Como es sabido, en todas las culturas existe una intensa relacion
simbdlica y factual entre la Religion y el mundo de los Muertos. Lo que ya no
resulta tan obvio es el vinculo, mantenido de una manera profunda y constante
entre el mundo de los muertos o de los espiritus y lo Numinoso-primordial, es
decir, el camino que, desde el Mas Alla, conduce hacia el refugio secreto donde
moran esas formas desconocidas y misteriosas de energia, consideradas como
externas y ajenas a lo humano pero que, no obstante, ejercen sobre nosotros
una influencia tan extraordinaria. EI camino de los muertos puede conducir

desde nuestro mundo hacia el Otro, pero, cuando aquellos que por él viajan —
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debido a la necesidad ineludible de la muerte o por causa de su dedicacion- se
ven obligados a cruzar el espacio-frontera que separa ambos continuos
espacio-temporales, bien facilmente pueden encontrarse con lo Numinoso-
primordial que viene, que se aproxima a nuestro lado del Mundo y observarlo
en casi toda su amplitud, incluso, experimentar las consecuencias de una
exposicion directa a su influencia, la cual podria resultar fatal para el testigo en
cualquier otra circunstancia, pero que en esa tal vez sea posible neutralizar de
una manera mejor.

Lo Numinoso-primordial utiliza con frecuencia esa via de enlace
abierta entre el Mas Alla y nuestro mundo y no resulta extrafio que, una vez en
camino, las condiciones del paso a travées del espacio-frontera produzcan por si
mismas una adecuacion de las condiciones meta-humanas de aquella Entidad
para transformarlas —siquiera provisionalmente- en las mas adecuadas de lo
religioso, sean éstas cuales fueren, dependiendo de la experiencia y de los
sistemas de creencias en que hayan sido socializados los individuos. En el
Bardo-Thodol tibetano se describe como el muerto, en su camino recién
emprendido, puede observar una luz cuyo ser verdadero no sabe reconocer.
En ese momento del transito entre un mundo y otro: Cuando aumentan las
visiones, la revelacion de la naturaleza del ser se hace mas terrible, segun la
experiencia que ha adquirido el hombre a lo largo de su vida...el temor lo
producen ahora diferentes apariciones espantosas...Aparecen los Herukas...
que llevan los mismos emblemas de los cinco Budas jaunque sean tan
espantosos como para paralizar a un muerto! °. La experiencia multisecular y
la sabiduria encerrada en el texto citado, permiten que, o bien el propio difunto,
adecuadamente instruido, sepa reaccionar ante tales Presencias, o que en tal
situacion, pueda ser auxiliado por un especialista. En este texto se indica,
ademas, que el aspecto terrible y paralizante de las fuerzas de lo numinoso
representadas por los Herukas es debido, sobre todo, al desconocimiento del
observador, pues Herukas y Budas son dos aspectos de la misma y Unica
realidad que es necesario aprender a distinguir.

También desde el antiguo Egipto nos llegan testimonios de la

existencia de poderes peligrosos que permanecian al acecho entre las sombras

" Bardo-Thédol. El Libro tibetano de los Muertos. Version de Eva K. Dargyay. Editorial Edaf. Madrid,
1997. p. 145-146.
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del Otro Mundo y que atacaban, si podian, a las almas que llevaban a cabo su
viaje hacia la morada de los dioses. El Libro de los Muertos egipcio, elemento
literario y religioso que recoge las ensefianzas que provienen de la tradicién y
de la sabiduria milenarias de aquél pueblo, muestra en alguna de sus férmulas
y sentencias la manera en que se han de sortear esos peligros y evitar tales
encuentros con las entidades de lo numinoso-primordial, ademas de impedir
gue dichas fuerzas puedan llegar hasta nuestro mundo como muertos
peligrosos .

En nuestros dias, lo Religioso —ese aspecto institucionalizado y mas
cercano a nosotros de lo Sagrado- continla formando un dique simbdlico y
efectivo —y tanto mas efectivo en razon de que es simbdlico- dispuesto frente a
las fuerzas oscuras que, desde el otro lado de los limites establecidos por las
elaboraciones culturales, no han dejado de acechar a los seres humanos desde
el principio de los tiempos. Nuestras relaciones con el mundo de los muertos
poseen un aspecto irracional, casi podriamos decir, numinoso, pues de la
misma manera en que Otto engloba en ese término al conjunto actuante de
unas fuerzas indecibles, misteriosas y aterradoras, todo lo que atafie al
Ultramundo y a sus habitantes sigue despertando en la mayoria de los

individuos temor y angustia sin limites.

™ Por ejemplo, cuando es necesario evitar a Apofis, demonio indestructible residente en el cielo en forma
de serpiente y que de continuo, dia y noche, intentaba atacar la barca celeste de Re. Ver Libro de los
Muertos, edicién de Federico Lara Peinado, Ed. Tecnos, Madrid, 1989. p. 17.
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2.3. El hecho chamaéanico.

Desde la llamada hasta la funcion social del chaman. Las formas de una
posible experiencia de actuacion de lo numinoso: eleccién, despedazamiento y
renacimiento del candidato. Transformacion de lo numinoso a partir del estado
de conciencia chamanico

La religion —tal como la conocemos en nuestros dias o revestida con
el aspecto que presenta entre los pueblos y civilizaciones que han
experimentado un desarrollo de lo institucionalizado-religioso a lo largo de los
tiempos historicos- no es el Unico medio de expresar las manifestaciones de lo
Sagrado, ni tampoco la Unica alternativa que haga posible reaccionar frente a
las energias misteriosas de lo Numinoso-primordial, cuando éstas se
manifiestan.

Entre las modalidades o formas que los seres humanos han
desarrollado con ese fin, es decir, habilitAndose para reaccionar ante las
manifestaciones muchas veces extrafias y hostiles que acarrea la division del
continuum espacio-temporal en dos fracciones — lo sagrado y lo profano- el
chamanismo resulta ser, quiza, una de las mas antiglias y también una de las
mas originales, pues, segun apunta la psicéloga Jean Houston, a pesar de los
milenios que llevan desarrollandose las actividades, rituales y practicas
chamanicas y de la extension de ellas a casi todas las culturas antiguas y
modernas, el chamanismo siempre ha sido y continda siendo hoy, alli donde
todavia se conserva, una forma posible de vivir experiencias religiosas sin
pasar por las estructuras impuestas de una iglesia o de una doctrina . No la
Unica, desde luego, pero si una de las mas importantes.

La tradicion chamanica de la mayoria de los pueblos antiguos y
modernos de los que tenemos noticia, recoge algo que casi podria ser
considerado como uno de esos universales con los que se fundamenta la
propia experiencia humana: la existencia, en el principio de los tiempos, de un
mundo absolutamente distinto al que hoy nos toca vivir. Un mundo en el que
siempre se gozaba de paz, felicidad y armonia con el universo. Un mundo en el
gue no existia la muerte ni la enfermedad y del que se hallaban excluidas todas

las desgracias. Un mundo en el cual la comunicacion directa e inmediata con

72 Jean Houston, Le esprit el I"ame du chaman. En « Anthologie du chamanisme. Vers une conscience
élargie de la réalité ». Le Mail- Ed. Du Rocher, 2003. p. 9.
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los dioses estaba asegurada y derramaba calma y sosiego sin limites sobtre los
seres humanos.

Pero ese mundo se perdi6. O mejor dicho, se transformé
completamente a raiz de una especie de cataclismo o conmocién general de la
gue han guardado memoria todas las tradiciones. Interrumpida la comunicacion
con los dioses, la oscuridad y la muerte se ensefiorearon de la existencia
humana. Desaparecido por completo ese mundo ideal del principio, el cosmos
quedd fragmentado o separado en tres niveles: el mundo inferior o reino de los
muertos, el plano intermedio que corresponde a nuestro mundo cotidiano y el
ambito superior, morada de los dioses y de cierto tipo de entidades espirituales
gue no siempre resultan ser benignas o estar bien dispuestas hacia los seres
humanos. Solo el chaman —después de una larga, metdédica y compleja
preparacion- puede atravesar las barreras que separan estos mundos tan
dispares y, sobre todo, solo él es capaz de regresar a nuestro mundo con éxito,
tras haber realizado en los reinos del Mas Alla diversos tipos de misiones y
tareas impuestas por su oficio.

El chaman es por tanto, ademas de algunas otras cosas, un
mediador entre nuestro mundo y los mundos superior e inferior, en los que
moran las divinidades, los demonios, ciertas entidades de naturaleza poco
conocida y, desde luego, también las almas de los muertos y los espiritus
desencarnados. Muy probablemente es desde esos mundos de donde
provienen las manifestaciones de lo Numinoso-primordial que los chamanes
deben controlar mediante sus técnicas. Y el desempefiar con acierto ese papel
fundamental determina no sélo la tranquilidad del grupo humano que tiene
depositada su confianza en dicho especialista, sino también la integridad y la
salud psiquica del propio chaman.

En la inevitable confrontacion que, tarde o temprano, termina por
surgir durante la convivencia de los seres humanos con todas las
manifestaciones de tipo sobrenatural o extraordinario que pueden producirse,
destacan sin duda las relativas a lo numinoso. Tal como hemos visto, los
especialistas de lo Sagrado-institucionalizado pueden hacerles frente mediante
el concurso de un aparato ritual complejo. De lo que se trata ahora es de
comprobar que esos otros especialistas que son los chamanes, aun no

siéndolo exclusivamente desde el punto de vista religioso, ya que el
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chamanismo es un fenbmeno que abarca un campo mas amplio, si poseen en
efecto un sistema propio de control y canalizacion de lo numinoso
perfectamente adecuado para las circunstancias por las que atraviesan en sus
funciones especificas.

Si hemos de hacer caso a Eliade, el chaman es sobre todo un
especialista particularmente acreditado en el viaje extatico —dentro de cuyo
campo de accion se cuentan, entre otras funciones, tanto el vuelo mégico como
la magische Flucht o huida magica sobre los que hablaré en los proximos
epigrafes- y también en las relaciones con el mundo de los espiritus y de los
dioses. No es por tanto un sacerdote ni un hechicero en sentido estricto, aun
cuando pueda desempeniar tales funciones en determinadas circunstancias.
Por las mismas razones, tampoco los hechiceros y sacerdotes al uso pueden
considerarse incluidos dentro del rango de los chamanes, si bien pueden
coincidir a veces en esos desempefios o0 en el tratamiento y control de sus
consecuencias.

Estamos hablando, por tanto, de especialistas en el manejo de lo
Sagrado en varios de sus aspectos y en algunas ocasiones, testigos de las
manifestaciones de lo numinoso, a las cuales pueden canalizar y adecuar a los
limites humanos, pero en cualquier caso, diferentes a los que nos encontramos
en el ambito de lo religioso-institucionalizado. Tales diferencias atafien tanto al
seflalamiento o sistema establecido para escoger a los futuros chamanes,
como a la formacién técnica y espiritual que éstos recibiran durante su
aprendizaje.

En primer lugar, el hecho de que alguien, en un momento dado de su
vida, quiera ser chaman o dedicarse a ese menester, se encuentra segun creo
mucho mas vinculado a la actuacion de lo numinoso de lo que suele ocurrir
cuando hablamos de un sacerdote o de un hechicero en idéntica circunstancia.
En numerosos ejemplos que podemos observar recogidos en la literatura

especializada

, es posible poner de relieve un rasgo relacionado con la
eleccion de los chamanes, que dificilmente aparece en las promociones de los
otros especialistas: esto es, la resistencia a veces encarnizada del candidato a

recibir esa investidura. La confrontaciébn que entonces se plantea entre la

" En el detallado y clasico trabajo de Mircea Eliade, El chamanismo y las técnicas arcaicas del éxtasis,
hallamos muchos de estos casos.
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divinidad y el individuo que no acepta tal encomienda, suele presentar un
desenlace dramatico que demuestra con una gran claridad el caracter invasivo
y tremendo de lo numinoso, que se proyecta hacia el ambito humano de una
manera brutal ante la que dificilmente cabe la opcion de resistirse.

En segundo lugar, la actuacion de lo numinoso sobre el individuo
escogido para ser chaman, supone por un lado, la completa aniquilacion
simbdlica de su estructura corporal y animica —el candidato sufre la experiencia
de ser despedazado por los dioses o por los demonios, lo que demuestra
precisamente en dicha ambivalencia el auténtico rostro de lo numinoso- y por
otro, su posterior recomposicion cuando esas potencias sobrenaturales le
proporcionan 6rganos y miembros nuevos —incluyendo a veces la carne que
recubre sus huesos “*- de tal manera que el individuo que surge al final del
proceso, no solo esta sefalado por lo numinoso o por lo sagrado en su caso,
sino que es un individuo nuevo y renacido o vuelto a crear por las potencias
sobrenaturales.

Estos dos son los rasgos que distinguen netamente al chaman de los
demas especialistas de lo sagrado-institucionalizado, y que, al mismo tiempo,
le acerca mas que a ellos a esa fuente de la que parte lo Numinoso-primordial
en sus proyecciones hacia el ambito humano. Asi, tanto en sus desempefios
como en su especializacién, el chaman se halla mas préximo a lo Numinoso-
primordial que cualesquiera otros especialistas semejantes 0 mas
evolucionados de lo Sagrado o de lo Sagrado-institucionalizado, pero no por
razon de un mayor primitivismo de su practica, sino precisamente, debido al
origen y a la modalidad de su investidura.

Otro aspecto que define la singularidad del hecho chamanico es la
aparicion en sus practicantes de los denominados estados alterados de

® mediante los cuales

conciencia o estado de conciencia chamanica (ECC)
sera posible una mejor interrelacién con lo numinoso, una adecuacién mas
afinada ante la presencia de esas fuerzas extrafias, innombrables y peligrosas

frente a las cuales el chaman debera actuar innumerables veces a lo largo de

™ Es la reduccion al estado de esqueleto tan importante en los procesos iniciticos de los novicios
chamanes y que también describe Eliade

7> Seglin denominacion de Michael Harner, profesor y antiguo Director del Departamento de
Antropologia de la New School for Social Research de New York. Neochaman y fundador, ademas, de un
centro de Estudios Chamanicos en Connecticut. Ver S. Nicholson (Ed.), Anthologie du chamanisme. Vers
une conscience élargie de la réalité, p. 31ys.
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su vida como especialista. Es quiza culminando tales estados de conciencia
cuando el chaman representa verdaderamente la posicion mas auténtica de lo
humano en relacién con lo numinoso. Ante la extrafieza y lo ajeno que supone
esa fuerza terrible que actua sobre el universo de los hombres, el practicante
chaman no aparece desnudo ni desprovisto de cualquier posibilidad de
resistencia, sino que él mismo, mediante su practica, se eleva, por decirlo asi,
hasta un nivel simbdlico-cognitivo equivalente a dicha fuerza primordial o,
cuando menos, se coloca en un estado corporal y mental —pues el estado
alterado de conciencia afecta a los dos planos de la existencia- que mantiene
un cierto grado de independencia sensorial y al mismo tiempo, de capacidad
para actuar a niveles mucho mas sutiles y finos que aquellas que seria posible
alcanzar con una sensibilidad normalizada.

Tal posibilidad de actuacién llevando a cabo una conexion entre
poderes de rango semejante, produce asimismo modificaciones sobre lo
numinoso, igual que ocurre en el plano de accion de lo religioso. El paso desde
lo numinoso hacia lo Sagrado es por tanto consecuencia de un proceso cultural
gue puede manifestarse, al menos, en esas dos formas singulares —lo religioso
y lo chamanico- sin que ello implique la satisfaccion de ninguna necesidad de
comparacion ni de competicion entre dichas formas. Cada una de ellas se
expresa a su modo y en sus condiciones histéricas o en su continuum espacio-
temporal concreto.

Este hecho de transformacion o de adecuacion de un poder de
caracteristicas tan absolutamente extrafias como lo numinoso-primordial
mediante la actuacion del chaman transportado hasta un estado especial de
conciencia, sera posible tan solo en determinadas circunstancias y cuando el
practicante reuna ciertas condiciones. En ningun caso, ni el chaman ni los que
puedan demandar sus servicios, pretenderan que esa modificacion sea
permanente, ni mucho menos querran obtener un beneficio o conseguir un
comportamiento favorable de tales fuerzas sin proporcionar algo a cambio. El
do ut des seria en este instante crucial una norma necesaria para que se
desarrolle una relacién biunivoca equilibrada entre los humanos y o numinoso
ya devenido en Sagrado a través, precisamente, de dicha relacion.

La posibilidad de establecer un equilibrio respecto a la actuacion de

lo numinoso en el ambito humano, implica ya el comienzo de la transformacion
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de aquello a lo que hemos denominado Absolutamente otro en algo mas
accesible a los métodos de analisis y mas facil de abordar por los procesos
mediante los cuales se establece una imagen coherente del mundo, una
cosmovision o, simplemente, una manera de estar en el seno de una estructura
social determinada. El chaman suele participar en la resolucion de problemas
comunes a la mayoria de los seres humanos, como los relativos a la salud del
cuerpo y del espiritu, o aquellos otros mas directamente relacionados con los
sistemas de creencias caracteristicos de cada grupo social. Debemos
considerar que la accion directa de lo numinoso va a condicionar en ciertos
casos las respuestas que los grupos humanos tratan de dar a sus
planteamientos trascendentales y que es en el desarrollo de dichos procesos
cuando el chaméan interviene como un agente especializado en establecer
contactos con aquellas fuerzas y en controlar sus manifestaciones.

El chaman representa una realidad alternativa y también una
conviccion que aparece intimamente vinculada con ella: la de que es posible
acceder a una conciencia ampliada de la realidad que nos envuelve. Dentro de
las posibilidades que proporciona dicha conciencia ampliada se cuentan las
que permiten actuar en el terreno de lo numinoso primordial con una cierta
seguridad y con la desenvoltura proporcionada por la posesion y el dominio de
un conjunto complejo de técnicas y de procedimientos. Porque el chaman
puede restituir un poder perdido con la misma facilidad que es capaz de
recuperar un alma extraviada en los procelosos territorios del Mas Alla,
arrancandoselos, en ambos casos, a las potencias hostiles que residen en esos
ambitos.

Tal como afirma Michael Harner, el especialista recupera ese poder
sustraido por lo numinoso o por alguna entidad maligna, y lo restituye a este
mundo nuestro, para reforzar mediante él la salud, el bienestar o simplemente
las ocupaciones de la vida cotidiana de sus pacientes "®. No se trata tanto de
curar una enfermedad concreta y puntual, como de contribuir al refuerzo y
salvaguardia del sistema de salud en su conjunto. Y esa actuacion general es
la que confiere a la practica chamanica su auténtico sentido como alternativa

prevista para satisfacer una necesidad compartida por todos los seres

7 M. Harner, La sagesse ancienne dans les cultures chamaniques, o.c., p. 37.
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humanos: la de poseer respuestas coherentes frente a las incertidumbres que
plantea la actuacion en el universo cultural de lo numinoso-primordial o de lo
Sagrado que de alli deriva. Como manifiesta el propio Harner, todo esto parece
concernir de una manera importante a algo que, en Ultima instancia, resulta
esencial para el espiritu humano de todos los tiempos y que, por otra parte,
puede aflorar también mediante el recurso a disciplinas y técnicas como las
que se ponen en practica en la psicologia o en la clinica modernas .

El chaman puede desplazarse por los tres niveles que forman su
cosmologia —el superior, el intermedio y el inferior- a través del Arbol o Eje del
Mundo. Utiliza asi un camino que en el principio de los tiempos era de uso
comun para todos los seres humanos, pero que resulté dafiado y se perdid
como consecuencia de un acto cometido por alguna criatura poco cuidadosa o
por los propios hombres que no tuvieron en cuenta dos de las propiedades
fundamentales del universo: equilibrio y fragilidad. Ambas resultaron
profundamente alteradas a raiz de aquellos sucesas ocurridos en el comienzo
del tiempo cdsmico.

El ser humano, tal como lo conocemos hoy, surge, precisamente, a
partir de esa ruptura y, tal vez, como una consecuencia de ella. Aquello que se
le enfrenta y opone, eso a lo que denominamos numinoso-primordial y
Sagrado, estaba ya presente antes del tiempo. El chaman en su campo —como
el sacerdote o el hechicero dentro de los suyos- tratan de dominar las técnicas
que permitan sostener tal enfrentamiento. Para ello, como dice Eliade, necesita
conocer lo mejor y mas directamente posible los cielos, los infiernos y todas las

criaturas, entidades y habitantes que en ellos moran 2.

M. Harner, o.c. p. 41.
"8 M. Eliade, Chamanisme et cosmologie, en S.Nicholson (Ed.), « Anthologie du chamanisme » o.c. p. 62.
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3. La Magische Flucht
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3.1. Apuntes y referencias: La Magische Flucht o Huida Magica en la
tradicion.

La huida magica y sus diferentes interpretaciones. Ejemplos de Huida
Magica. El viaje del héroe al Otro Mundo: ida y vuelta. Motivos del relato.
Lo Numinoso-primordial y sus refugios ultramundanos. Un motivo de
leyendas y cuentos.

Veremos seguidamente algunas de las formas de presentacion de lo
numinoso-primordial y como la cultura humana va a desarrollar instrumentos
para sortearlo o hacerlo cristalizar en formas méas soportables y accesibles.

El tema mitico de la magische Flucht o Huida magica, segun Mircea
Eliade, se clasifica entre los motivos folkloricos mas antiguos y se le encuentra
universalmente repartido y en los estratos culturales mas arcaicos '°. Es
necesario distinguir dicho tema del otro gran conjunto mitico y mitopoiético
relativo al vuelo mégico, al que me referiré mas adelante, aunque como
veremos entre estos dos conjuntos de elementos miticos, simbdlicos y
significantes se guarda cierta relacion si lo consideramos desde la perspectiva
de las manifestaciones de lo Absolutamente otro.

¢En qué consiste la Huida magica y por qué resulta tan interesante
para nuestro analisis? En primer lugar, diré que este motivo mitolégico se
encuentra, en efecto, extendido por un gran niumero de soportes culturales de
todos los tiempos y lugares (cuentos, relatos, textos literarios, canciones,
leyendas...) y formando parte, a su vez, de muchos mitos secundarios y
derivados que tienen un origen probable en el mismo. Es por tanto, un
importante foco mitopoiético en numerosas culturas esparcidas por todo el
planeta. En segundo término sera necesario convenir en la importancia de lo
que dicho motivo mitico representa en realidad: el resultado de una
confrontacion de lo humano con lo numinoso-primordial y las soluciones que la
tradicion, la socializacion y los diferentes modelos cognitivos propugnan frente
a ese encuentro terrible.

Autores como Eliade sostienen que, en realidad, la Huida magica es

el relato arquetipico de una evasion, de una fuga ante la muerte, de un

¥ Mircea Eliade, Mythes, réves et mystéres, Gallimard, 2005. p. 131 y s.. Ver también en Marie
Pancritius, Die magische Flucht, ein Nachhall uralter Jenseitsvorstellungen, Anthropos, 8, 1913. pp. 854-
879; 929-943.
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esfuerzo desesperado para apartarse de una Entidad monstruosa y de la
asfixia que supone la presencia abrumadora de una pesadilla aplastante de la

cual el héroe intenta librarse .

En su escape, el protagonista suele ser
ayudado por algunos personajes de naturaleza misteriosa 0 cuando menos,
ambigia, a medio camino entre nuestro mundo y el otro. Estos personajes
proporcionan al —o a la- protagonista de la fuga una serie de objetos magicos
con apariencia de simples objetos de la vida diaria, aunque en ocasiones, tales
elementos hayan adquirido por su propia cuenta y en virtud de un uso
especifico, ciertas propiedades caracteristicas extraordinarias 0 una
determinada representacién simbdlica, tal como ocurre, por ejemplo, con los
peines —casi siempre vinculados a experiencias relacionadas con el

Ultramundo o con seres feericos &

- con las tijeras y cuchillos o con
instrumentos vinculados a ciertas actividades que, de por si, ya poseen desde
siempre connotaciones especiales en casi todas las culturas, como hilar, fundir
o trabajar metales, sembrar y arar la tierra, etc..

Sin embargo, otros autores —como Marie Pancritius- llegan un poco
mas lejos, cuando consideran la huida méagica no sélo como un escape frente a
la Muerte, sino ademas como el eco cultural derivado de sistemas de ideas y
de creencias vinculadas con el Mas Alla y con los personajes que pueblan ese
ambito. Pancritius examina todo el conjunto de elementos y creencias que
conforman con su presencia y a través de sus relaciones el medio en el que se
produce la huida magica: la naturaleza en general, montafas, plantas, fuego,
piedras, las aguas y el mar, los frutos y sus derivados, vestidos y prendas, y
también el gran universo de los animales, entre los que se destacan algunos de
gran renombre en la mitologia, como el oso y el lobo .

Pero también describe el mundo de los muertos y de los aparecidos,
asi como los raptos que ciertas almas desencarnadas y maléficas pueden
protagonizar y las persecuciones que tales espiritus emprenderan luego contra
los protagonistas que huyen desesperados, arrojando objetos magicos al paso

de sus perseguidores para crear obstaculos en su avance y poder asi escapar

8 M. Eliade, o.c. p. 132.

81 Seglin es posible observar en muchas leyendas, relatos y cuentos de la tradicién popular, peinarse o
repasar el pelo con un peine es una forma de presentacion para muchos seres extraordinarios del Mas Alla
e incluso un método utilizado para traspasar las fronteras que existen entre este mundo y el Otro.

8 Marie Pancritius, o0.c.. p. 858y s.
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de su acoso. En realidad, la huida méagica consiste, segun nos dice Pancritius,
en un viaje al Otro Mundo, donde el protagonista se apodera de algo o de
alguien —puede tratarse de objetos, generalmente de tipo magico o prodigioso,
pero también de personas- y como consecuencia es perseguido por algun
monstruo o entidad maléfica capaz de adoptar multiples formas y apariencias,
aunque también resulta auxiliado por otros personajes que, o bien le
proporcionan objetos o formulas para ayudarle a escapar, o bien intervienen
directamente ellos mismos contra el perseguidor. Igualmente puede originarse
debido a un rapto o secuestro previo de un alma o incluso de una persona que
todavia dispone de su cuerpo fisico, hacia el Otro Mundo, episodio cuya
resolucién se pretende mediante una huida o un rescate del afectado.

Dejando aparte los motivos enunciados, ¢puede haber alguna otra
razén de peso capaz de impulsar a los héroes de estos relatos en su empresa
del peligroso viaje hacia el Otro Mundo? Y, sobre todo, un aspecto interesante
desde nuestra perspectiva de trabajo. ¢ Qué tipo de entidades seran las que alli
van a encontrar y qué relacion mantienen dichas entidades con lo numinoso-
primordial?

Ante todo hay que decir lo siguiente, que tal vez pueda servirnos
como punto de partida en nuestro analisis. Si existe algun ambito, lugar o
territorio, real o fantastico, capaz de albergar a esa expresiéon de lo
Absolutamente otro que es lo numinoso-primordial y perfectamente adecuado,
por afladidura, para sus manejos y operaciones, ese es, desde luego, el
Ultramundo, Otro Mundo, Méas Alld o Mundo de los Muertos, al que debemos
distinguir —aunque en algunas culturas no se hace, o al menos no de manera
expresa- del Reino de los dioses, Paraiso, Parnaso, Olimpo, es decir, de ese
otro ambito en el que residen las divinidades y los espiritus que, tras su vida
terrena, han sido recompensados con las delicias de una felicidad eterna o, por
lo menos, muy dilatada y que tiene lugar en un dmbito distinto. Mundo de los
dioses — Mundo de los muertos, distincion importante, sin duda, para nuestros

efectos &2,

8 Quiza seria conveniente continuar con las atribuciones de lo Sagrado y fijar en cada uno de estos reinos
(mundo de los dioses-mundo de los muertos) a las manifestaciones o expresiones de lo Sagrado-benigno y
de lo Sagrado-maligno, pero eso seria llevar el asunto demasiado lejos para nuestro proposito actual.
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En cualquier caso, aunque esa distincion pueda resultar importante
para considerar los acontecimientos posteriores de la Huida Magica, en los
primeros instantes del acontecimiento que aqui examinamos no posee
demasiada trascendencia, ya que lo numinoso-primordial permanece en una
etapa anterior a esta division. Es algo previo, podriamos decir, a las
atribuciones de residencia de Dioses y Muertos. No obstante, parece claro
segun los autores que hemos citado, que de manera previa al desarrollo de la
Huida M&gica su protagonista o protagonistas han de viajar al Otro Mundo,
pero mas concretamente a la parte tenebrosa de ese ambito, es decir, ir alli
donde permanecen los muertos, los espiritus y los dioses oscuros, junto con
otras entidades que, en conjunto, representan a lo numinoso-primordial en sus
diversas manifestaciones y encarnaciones. También en el motivo paralelo del
secuestro, el afectado va a ser conducido a ese mundo fantasmal.

Quiza uno de los ejemplos paradigmaticos de secuestro por las
fuerzas tenebrosas de lo oscuro, sea el de Perséfone, cuando fue raptada por
Hades, un dios que se consideraba, precisamente, con un caracter muy
proximo al que podriamos considerar como representativo de lo numinoso.
Claro que en el caso de Perséfone no existe una expedicion de rescate en
sentido estricto, aunque si, desde luego, hay que contar con los esfuerzos y
trabajos de su madre Deméter, para traerla de nuevo al mundo de la luz;
esfuerzo que, como sabemos, dio s6lo un resultado parcial y de compromiso
entre los representantes de lo Sagrado mas luminoso y las fuerzas tenebrosas
del mundo de los muertos.

También podemos presentar como ejemplo el viaje efectuado por los
héroes gemelos Hunahpu e Ixbalanqué, los hermanos Ahpu, cuyas hazafas a
lo largo del tormentoso viaje que realizaron a Xibalba —el Inframundo o infierno
maya- son descritas en el Popol Vuh 3. Alli quedan sefialadas las etapas y las
pruebas sufridas en tan arduo viaje y como las fuerzas de lo numinoso-
primordial —en este caso, si muy bien destacadas y presentadas con su
auténtica cara- atacan y persiguen a los dos hermanos que habian descendido
a Xibalba para vengar a su padre y a los sefiores Ahpu, representantes de la

luz solar, aunque también diestros —segun nos cuenta el texto- en magia y

8 Las leyendas del Popol Vuh. Ed. de Ermilo Abreu Gomez. Espasa Calpe, México 1964. p. 63y s.
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hechizos, ambigliedad que demuestra cuan cerca nos encontramos todavia de
las fases iniciales de aquél proceso que hemos descrito anteriormente sobre
las sucesivas cristalizaciones de lo numinoso-primordial.

Los gemelos Hunahpu e Ixbalanqué inician su viaje y son sometidos
por los sefiores de Xibalba a numerosas pruebas de las que salen bien, aunque
en una de ellas, quizd la méas peligrosa y la que mas cerca les lleva de lo
numinoso-primordial —la Cueva de los Murciélagos- son finalmente
sorprendidos por Camazotz, el murciélago asesino, que decapita a Hunahpt ®°.
Este incidente no impide, sin embargo, que los poderes de la luz prevalezcan
sobre los de la oscuridad y, como suele suceder en estos relatos, los hermanos
Ahpu. Una vez resucitado magicamente Hunahpu, ambos vencen a los sefiores
de Xibalbd y se incorporan al cielo como el dios-Sol y el dios-Luna.

Otro ejemplo tipico es el cuento quechua sobre el Alma condenada,
en el que se narran las desventuras de una pareja de jovenes perdidamente
enamorados que han de vivir lejos de sus familias porque éstas no aceptan su
idilio. Un cumulo de circunstancias desgraciadas hacen que el novio sea
asesinado por su propio hermano, que lo confunde con un ladrén. Pese a estar
muerto, el novio acude cada noche junto a su pareja y duerme con ella, hasta
que, en un momento dado, ambos deciden marcharse y huir juntos.

La chica no se da cuenta de que, en su viaje, esta siendo conducida
por un alma hasta que una mujer, casualmente encontrada en el sendero, se lo
indica asi. Entonces, ella se vuelve y en lugar de su enamorado ve un alma con
su mortaja. Quiere escapar del espiritu y entonces comienza realmente el
episodio de Huida magica. En su escapada, encuentra a otra mujer que le
proporciona tres objetos magicos: un peine, un espejo y un trozo de jabon.

El peine, al ser arrojado en el camino del alma perseguidora, se
convierte en un espino. El espejo, al ser lanzado, se transforma en un lago. Y el
trozo de jabdn, convierte el terreno en un barrizal. Pero ninguno de esos tres
obstaculos puede detener al alma, que finalmente coge a la chica y se la lleva
consigo. De repente, en el camino aparece una gran pira ardiente y el alma

intenta arrastrar a la muchacha hacia ella, introduciéndola entre las llamas.

% Las Leyendas del Popol Vuh, o.c., p. 131.
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Entonces, en el momento critico, un perrillo sujeta a la chica por la pollera e
impide que el alma se la lleve al Otro Mundo .

Como es natural, tratandose de un complejo mitico tan antiguo y
universalmente repartido, no en todos los casos se van a cumplir plenamente
los requisitos del relato-tipo. Anti Aarne y Stith Thompson han desarrollado un
sistema de clasificacion de aquellos motivos que figuran en los cuentos y
relatos del folklore . Entre los que se refieren mas directamente al tema de la
Huida Magica, figuran por ejemplo los siguientes, cuyo simple enunciado nos
ayudara a entender mejor las caracteristicas de este tipo de relatos:

- Transformacion para escapar de dificil situacion

- Transformacion para escapar del ogro

- Transformacién para huir de los perseguidores

- Huida con transformacion. Los fugitivos se transforman para

pasar inadvertidos

- Huida con obstaculos. Los fugitivos arrojan objetos tras de si que

magicamente se transforman en obstaculos en el camino del
perseguidor.

- Objetos magicos ayudan al fugitivo

- Objetos magicos responden por el fugitivo

- Magia usada para estorbar la persecucion

Como vemos por el enunciado de los motivos que aparecen en los
cuentos relacionados con el tema general de la huida magica, el esquema
mitico responde al hecho de que el protagonista lleve a cabo un viaje de ida y
vuelta al Mas Alld y sufra —generalmente, en el camino de regreso hacia
nuestro mundo- una persecucion iniciada por algun agente de dicho &mbito. En
el curso de esa persecucion pueden intervenir diversos personajes los cuales
serviran de ayuda o de obstaculo, segun las circunstancias. Y el desenlace
suele ser feliz, aun cuando esté lleno de sentido dramético.

En este esquema-tipo podremos reconocer el motivo argumental de
innumerables narraciones librescas de nuestros dias, asi como las incidencias

reflejadas en el guidbn de muchas peliculas de terror contemporaneas, en las

8 \er el relato completo del cuento en Anexo 1.

87 Antti Aarne - Stith Thompson, The Types of the Folk-Tale; a classification and Bibliography. Antti
Aarne, Verzeichnis der Marchentypen, FFC 3, Helsingfors, 1910. Traducido y ampliado por Stith
Thompson, FFC 74, Helsinki, (1928) 1964.
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cuales los protagonistas huyen de ciertos personajes monstruosos Yy
particularmente aterradores —los vampiros, por ejemplo- mientras conservan
alguno de los motivos de Aarne y Thompson antes citados; incluso puede ser
gue muchos de ellos aparezcan integrados dentro del mismo relato.

La constancia de estos esquemas miticos, que constituyen
verdaderos arquetipos en el sentido junguiano del término y su persistencia a lo
largo del tiempo, hacen que debamos preguntarnos acerca de la naturaleza de
esa entidad perseguidora, es decir de la Presencia aterradora de la que huyen
los protagonistas de dichos relatos y que condiciona su existencia de una
manera tan dramatica. Precisamente en razén de este dramatismo derivado del
encuentro con la Presencia aterradora y de los posteriores intentos de los
héroes para ponerse a salvo distanciandose de ella, autores como Eliade han
supuesto que se trataba de la Muerte, pues seguramente consideraron que
nada hay mas aterrador que ella para los seres humanos y que una gran parte
de la mitologia y de los actos de éstos se hallan influidos por ese temor, unido
a un deseo de prevalecer sobre el final que la Muerte representa.

Aun dando por bueno el razonamiento y suponiendo que, en efecto,
sea la Muerte quien se oculte a veces tras ese fantasma terrible que aparece
en los textos como Presencia aterradora no identificada, es preciso suponer
que, si bien ello puede ser asi en ciertos casos, no lo es siempre, ni mucho
menos. No lo es, por ejemplo, en la versién que proporciona el Popol Vuh a la
gue nos hemos referido, ni tampoco en el caso de Perséfone o en el relato del
Alma condenada que hemos reproducido en sus lineas principales.

Si observamos con detalle los textos relativos al tema de Huida
Magica, comprobaremos que, en algunos de ellos, los protagonistas pueden
toparse con la Muerte, incluso pueden llegar a morir. Pero, desde luego, no
huyen de la Muerte, sino de un personaje intermedio, desconocido y, desde
luego, aterrador y poderoso (a veces un difunto, un animal, un espiritu maligno)
que trata de arrastrarles hacia Otro Mundo, hacia otra realidad distinta a la
nuestra, que intenta transformarles con su inmediatez, transmitirles una parte
de su monstruosidad, convirtiéndolos asi en seres perdidos. Este esquema
narrativo es muy similar al que presentan los relatos sobre vampiros: el

protagonista huye de su presencia y trata de mantener la distancia fisica
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respecto a ellos, para que los monstruos no puedan tomar contacto con él,
contagiarle y finalmente provocar una transformacion nefasta.

Esto nos permite avanzar algo en lo que se refiere a la hipotética
naturaleza de la entidad de la que predicamos una Presencia aterradora, ya
que las condiciones mostradas por ella frente a sus victmas son muy parecidas
a las que nos ofrecen los testimonios sobre la aparicion —hierofania- de lo
numinoso. No seria la Muerte, por tanto, la que provoca una huida tan
dramatica, sino lo numinoso-primordial o uno de sus agentes.

Aunque, como veremos mas tarde, lo numinoso-primordial y la
Muerte-arquetipo, comparten algunas caracteristicas y propiedades relevantes.
También serd posible observar como en los numerosos relatos articulados
sobre el tema de la Huida Magica, lo que desean conseguir los perseguidores
es que los protagonistas de la fuga sean en verdad transformados y puedan, a
Su vez, transmitir a otros esa caracteristica capaz de generar metamorfosis,
aunque sea de una manera atenuada.

Hemos de preguntarnos si no es eso mismo lo que pretende lo
numinoso-primordial cuando se aparece y actia subitamente sobre los testigos,
paralizandolos y aterrorizandolos con su presencia tremenda. Sin embargo es
preciso reconocer que esa transformacion llega a ser mutua, toda vez que,
cuando el testigo, poseido por la energia hierofanica, llega ante la ekklesia o
asamblea de su grupo social, lo mas portentoso y terrible del nimen ya esta
dispuesto para dar el paso siguiente hacia lo sagrado y lo religioso.

Lo Unico que no cambia —0 al menos no cambia demasiado- es el
miedo. Ni tampoco lo hace la Muerte, aun cuando ambos puedan llegar a
fascinarnos con su luz, tal como demuestran con sus aventuras los héroes de

muchos cuentos y leyendas.
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3.2. LaMagische Flucht y la Muerte como arquetipos.

Lo Numinoso-primordial y la Muerte. Comparacion de la experiencia de
la Huida Magica y de la Muerte considerada como arquetipo (Muerte-
arquetipo).

En ocasiones parece como si por detras de la muerte acechara algo mas
terrible que la propia extincion fisica del ser. Desde luego, la muerte siempre es
algo mas que el simple hecho de morirse o de terminar la vida como
circunstancia fisioldgica y fenomeno social. Por ello, siempre implica —o trae
consigo- un complejo sistema de connotaciones cuyas consecuencias son
mucho mas amplias de las que podria mostrar una simple y manida expresion,
articulada sobre algo que es evidente, inevitable y universalmente conocido.

La muerte oculta un misterio o tal vez camufla la presencia de ciertas
entidades terribles que nos acechan al otro lado de la frontera tendida entre
nuestro mundo y el otro. Francisco Diez de Velasco describe tal vez algo asi
cuando menciona esa escena pintada en un lécito del siglo V. a.n.e., centrada
en una estela funeraria en la que un personaje alado (imagen quiz4 de
Caronte, o del etrusco y desagradable Charun) alza sus brazos y se abalanza
sobre una mujer, que huye horrorizada®. Con independencia de las
explicaciones que una escena de este tipo pueda recibir por los diversos
especialistas y respetando, desde luego, sus fundamentados criterios, a mi me
sugiere un impresionante parecido con las circunstancias de la Huida Magica
que hemos descrito: la fuga frente a un perseguidor que provoca un terror
incoercible, por lo que es o tal vez, por lo que representa. Y también me
recuerda de manera irresistible a las Gorgonas aladas, representadas con
brazos y piernas en la llamada postura sigmoidea, que simboliza el movimiento
veloz, el cambio rapido y repentino. Como el que suele producirse en los seres
que atacan furtivamente y se manifiestan de pronto ante su presa con la
velocidad del relampago, de manera que ésta no pueda reaccionar y haya de

permanecer inmovil, aterrada y fascinada, golpeada en su sensibilidad por ese

% Nota 209 en F. Diez de Velasco, Los caminos de la muerte : religion, rito e iconografia del paso al mas
alla en la Grecia Antigua. 2.4. La muerte raptora (Paris, Louvre CA 1264, del Grupo R (ARV 1384,19,
Add 372); Pottier 19186, ils. 2-3; Séchan 1926, il. 4; Ruyt 1932, 65; Buschor 1959, il. 2; Kurtz 1975, il.
50.2; Peifer 1989, n.° 166; Hoffmann 1984, n.° 1; Hoffmann 1985, 173 ss.; Diez de Velasco 1988, n.° 83
(con maés bibliografia); Diez de Velasco 1989, il. 1; Shapiro 1993, n.° 109, ils. 127-128.).
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fulminante acoso. Tales caracteristicas son también, como sabemos, las que

exhibe lo numinoso en sus hierofanias.

Gorgona con alas. Bronce. Louvre, 22 mitad siglo VI a.e.

Las Gorgonas®® representan con bastante fidelidad esa potencia
numinosa de la que es mejor permanecer alejado y que, en muchos casos, es
necesario vincular con el mundo de los muertos. Pero al fin, Medusa, el

monstruo de mirada petrificadora, no es en si la Muerte, sino verdaderamente

8 Eran tres, -Stheno, Euriale y Medusa- las hijas monstruosas de Phorcis y Ceto, divinidades marinas.
Las Gorgonas vivian en las orillas del rio Océano.
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aquello de lo que hay que huir. En el caso de que se convierta en perseguidor
sera necesario arrojar a su paso e interponer en su camino todo tipo de objetos
magicos. Asi ocurrio con Medusa, a la que Perseo opuso un brillante escudo
que hizo el papel de espejo para evitar la mirada mortal, aprovechando la
incertidumbre de la gorgona para decapitarla. Pero, tan alejada parece estar
Medusa de la Muerte, como préxima al reino de los muertos. Una vez cortada
su cabeza, de la sangre derramada nacieron Crisaor y Pegaso, el caballo
alado. Se cuenta, ademas que con el contenido de una de las venas de
Medusa, el dios de la Medicina, Asclepios, podia resucitar a los muertos y curar
cualquier enfermedad. También es cierto que, segun la leyenda, la sangre de
otra de las venas del monstruo derrotado por Perseo, era mortal.

De manera que Medusa era, cuando menos, una entidad en la que
confluian la vida y la muerte. En ella —como en las viejas diosas-madre de la
prehistoria- se unian ambos extremos. Sin embargo, actuaba como genuina
representante de ese terror irresistible que inspira el perseguidor en los relatos
de la Huida Magica. La sombra de Medusa podria aterrorizar incluso a los
propios muertos en el reino de Hades, si por alli se dejara caer su fantasma
funesto y vengativo, despues de que fuera vencida gracias a los instrumentos
magicos que Atenea, Hermes y el propio Hades proporcionaron a Perseo,
aunque el poder de lo numinoso-primordial que ella parecia representar no

desaparecié con su muerte sino que continué activo durante mucho tiempo %.

% Sequin relata Hesiodo en su Teogonia, Atenea cedid a Perseo su brillante escudo, Hermes le
proporciond una hoz afilada, mientras que Hades le prest6 su casco, que volvia invisible a su portador. A
su vez, Perseo ofrecid a Atenea la cabeza de Gorgona, que continud conservando su poder petrificador.
Dice Homero que la diosa emplazé la cabeza en su égida, aunque Apolodoro afirma que la colocé su
escudo. El poder numinoso de la Gorgona era tal, que un solo bucle de sus serpentinos cabellos bastaba
para destrozar un ejército.
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La cabeza de Gorgo, la muerte que mira.

Se nos muestran, por tanto, la Huida, la Muerte y la Mascara, como
los tres vértices de un triangulo que no deja de articular ni de inspirar las
mitologias de medio mundo. En unos casos, las almas, es decir, los muertos,
son los encargados de arrebatar a sus presas hacia ese pozo en el que todo ha
de transformarse. En otros, los perseguidores se lanzan hacia sus posibles
victimas con una avidez en la que pocas veces reparamos, atraidos por los
pormenores del relato. El disfraz es esencial, en cualquier caso, como nos
muestran los textos: la victima no debe reconocer a aquel que se le aproxima
con la velocidad del rayo, ni tampoco al que, segun sea la ocasion, se la lleva
consigo para emprender un viaje, sin que pueda distinguirse su auténtica
naturaleza predadora y aterrorizante hasta el momento en que ya no pueda
haber salvacion.

En la Huida Mégica interviene siempre la trayectoria, la direccion que
alberga dentro de si dos posibles sentidos de marcha. Pero ese camino, ese
desplazamiento, transforma al que es llevado por él, como también cambia a
los que por él van y vienen hacia su destino. EI camino, la distancia, el intervalo
y la separacion entre un punto de partida y el lugar a donde se debe regresar,
son elementos fundamentales desde dos puntos de vista: el que acerca cada
vez mas y de forma inevitable hacia el final y aquél otro que mide cuantos
pasos habra de dar el monstruo para capturar a su presa.

En ese juego tenemos integrados, cara a cara, a la Huida y a la
Muerte. Pero la Mascara también participa. Me refiero a la méascara que

espanta, aquella que esta destinada a causar miedo. Generalmente esta ligada
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a numerosas creencias y a menudo tiene “todo el poder”, porque el miedo se
transmite y es un arma. Pero a veces su auténtico sentido parece muy lejano a
nosotros y a nuestras preocupaciones. En esos momentos, Unicamente parece
esconder el verdadero rostro de aquello cuyo Unico proposito es venir a por
nosotros .

Algo del espiritu que se oculta tras esa mascara se ha depositado en
los rigores de la tragedia griega que, al fin, parece nacer de las
representaciones sagradas. La propia tragedia es un esquema bastante fiel de
la Huida Magica porque casi siempre viene a reproducir la crénica de un viaje
establecido entre el mythos y la representacion. Y en ese viaje pretendido que
nace y muere en el breve espacio-tiempo de la escena, las mascaras van y
vienen, con sus orificios rostrales abiertos, paralizados vy fijos porque tal vez

han percibido por un instante el verdadero rostro de lo que se aproxima.

Mascara. Dioniso. Louvre. Myr 347

La Muerte-arquetipo tiene la misma relacion con la muerte, que lo
numinoso-primordial con lo Sagrado. Y en ambos casos suele plantearse la
solucion al inevitable conflicto como una Huida Magica. Como apunta Fernando
NONONO Diez de Velasco, nos encontramos ante un auténtico conflicto
planteado entre dos modos de entender la muerte °2. Uno, simbolizado por
Caronte, el barquero —que no deja de ser, con sus preocupaciones y oficio, un

especialista bastante proximo a nuestra cotidianeidad, pienso yo- pero también

% Genevieve Allard y Pierre Lefort, La mascara, F.C.E., México 1988. p. 101.
% F. Diez de Velasco, o.c.
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por los mas lejanos Thanatos-corazén de acero e Hypnos y por el enigmatico,
ambigulio y auténticamente gadameriano Hermes. El otro modo configura a la
muerte como un enemigo implacable y tiene como agentes a los genios

% El conflicto puede ser acallado

raptores, harpias, gorgonas y similares
haciendo prevalecer el aspecto mas optimista de tan turbio asunto. Se hizo en
la Grecia clasica y se hace todavia hoy, cuando la sangre que corre a diario se
oculta bajo montafias de suefios vacios. Pero el desarrollo de los
acontecimientos humanos no permiti6 entonces, ni permitird ahora, que ese

disimulo dure demasiado.

% |bid.
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3.3. LaHuida Magicay los medios magicos.

El Miedo, lo Numinoso-Sagrado y la Muerte-arquetipo pueden llevar a
experiencias peculiares y a particulares influencias sobre la naturaleza. Uso de
objetos magicos: espinos, fuego, piedras y agua. Herramientas contra lo
numinoso-primordial y la Muerte.

¢, Qué podemos hacer en una situacion en la cual lo numinoso ha
adquirido tanto poder y se ha aproximado tanto a nosotros, que ya no queda
demasiado de esa distancia de seguridad que podia protegernos de su
presencia? ¢Es posible escapar y huir de su posesién amenazante o tal vez
debamos permanecer en una pasividad extrema sin intentar nada, al menos
por el momento?

Esta segunda opcidén es la que recomienda Marie-Louise von Franz
cuando el animus quiere recobrar su reino perdido y los contenidos
inconscientes comienzan a desbordar su dominio amenazando con inundar
nuestro ser . Esta autora afirma que el tema de la Huida Magica, simboliza
precisamente una situacion como esa, en la que vale mas escapar del
contenido inconsciente en ebullicion, que intentar vencerlo, con el fin de evitar
ser devorado por él *°.

Por lo tanto, y aunque pueda parecer redundante, el escape es lo
esencial en la Huida Mégica. La accion de poner distancia de por medio entre
la Presencia aterradora, mediante la cual se expresa lo numinoso-primordial, y
la figura del perseguido, es tanto mas importante cuanto con mayor urgencia se
ve requerida esa necesidad. Y el uso de los medios —que siempre son objetos
magicos suministrados al, o a la, protagonista, por personajes ambiglos y
paraddjicos que nunca son lo que aparentan- revela como ninguna otra cosa
los términos en que aparece o0 se muestra aquella necesidad.

Asi, en la mitologia, esos medios magicos suelen ser suministrados por

la figura del Trickster, es decir, por un dios, diosa, espiritu, hombre, mujer,

% El animus es un arquetipo central en la psicologfa analitica de Jung. Representa la imagen de lo
masculino en los suefios o fantasias femeninas, es decir, representaria el arquetipo de lo masculino en lo
inconsciente colectivo femenino. El anima seria entonces, la representacion del arquetipo de lo femenino
en el hombre y se utilizaria para mostrar lo femenino en lo inconsciente colectivo masculino. Ver C.G.
Jung, Tipos psicolégicos, La dinamica de lo inconsciente o Los arquetipos y lo inconsciente colectivo.
También aparece una vision detallada de estas figuras arquetipicas en Misterium Conjunctionis.

% Marie-Louise von Franz, L interprétation des contes de fées, Ed. Jacqueline Renard/La Fontaine de
Pierre, 1990. p.212 y s.
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animal o, incluso, por algun otro ser mixto, mezclado, que reuna al mismo
tiempo caracteristicas diversas de todos o de varios de ellos. En los cuentos
populares americanos, suele ser, por ejemplo, el coyote. En Europa, ese papel
puede desempeiiarlo el zorro o el gato. En otros pueblos, suelen ser hombres o
mujeres que surgen de repente en medio del relato (como sucede con el
cuento quechua del Alma condenada que hemos citado anteriormente). Y en la
mitologia nérdica ese papel esta desempefiado por Loki, que, por cierto, es un
gran proveedor de armas y artilugios magicos, aunque en ciertos casos, esas
peculiares herramientas —que no suele fabricar él directamente, sino que las
encarga a otros seres extraordinarios con quienes trafica- sean poco fiables e
incluso peligrosas *°.

Dentro de este gran campo mitoldgico, el lobo Fenrir —hijo del propio Loki
y de la giganta Angrboda- podria muy bien representar a las terribles fuerzas
de lo numinoso %', que son controladas y magicamente sujetas por Odin y sus
companferos, los divinos Ases, mediante una atadura magica, que impide al
tremendo animal destruir el universo entero con su fuerza desatada .

En la Huida Magica, sus protagonistas intentan una y otra vez mantener
la distancia que los separa del nicleo de energias numinosas que trata de
engullirlos o de apoderarse de ellos. El aspecto ominoso o directamente
amenazador de esa Presencia, actla provocando un terror irrefrenable sobre
los que huyen, impulsandoles para colocarse fuera del alcance del perseguidor,
aungue, si logran tal objetivo, siempre sera de manera provisional, porque lo
numMinoso pronto va a recuperar el espacio perdido, plantedndose de nuevo el
problema unay otra vez, como al principio, durante todo el proceso.

El Miedo, ademas de ser un estimulo para la huida, se convierte también
en un poderoso instrumento de movilizacién y de manipulacion simbdélica que

pueden utilizar tanto los dioses como los seres humanos. Funciona de manera

% Como el martillo de Thor, llamado Mjollnir, la lanza de Odinn, Gungnir, una red de pesca milagrosa,
un barco volador, Skidbladnir, o el mortal dardo de muérdago con el que maté al dios Balder, entre otros.
Loki también era experto en magia y un notable transformista. Ver los Edda en prosa (Gylfaginning y
Bragaraedur), de Snorri Sturluson. También, George Dumézil, Loki, Flammarion, 1986, 1995. p. 10 y s.
%" Como representantes de tales fuerzas no solo apareceria el lobo Fenrir, destinado a matar al mismo
Odinn en el Ragnardk, sino sus hermanos —por tanto, también hijos de Loki- Jormundgander, la serpiente
marina y Hela, diosa del reino de los muertos.

% Aunque esas ligaduras sean s6lo provisionales, ya que Fenrir seré liberado antes del Rajnarok. Ver en el
Gylfaginning (Cap. XXI, p. 35-37). Ver G. Dumézil, o.c., p. 69 y s. Sobre el significado de la
inmovilizacion del lobo Fenrir, ver en Dumezil, 0.c. 70 y s.
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particular mediante la interrelacion de elementos profundamente vinculados a
lo numinoso-primordial y a la Muerte-arquetipo, de manera que puede llegar el
caso de que ambos generadores no necesitan mostrarse ni hacer su aparicion
siempre, para que se desencadenen las cascadas simbolico-cognitivas
contenidas en aquél sentimiento y vehiculadas por él. En el caso humano son
de gran ayuda, desde luego, los modelos cognitivos implantados a través de
los procesos de socializacién, que, en lineas generales, proveen al individuo de
mapas comportamentales en los que se informa sobre las situaciones o las
contingencias en las que se ha de sentir miedo. En esos mapas se da gran
importancia a la presencia —o a las influencias- de lo numinoso-primordial y de
la Muerte-arquetipo y a cdmo se pueden reconocer dichas situaciones
mediante el analisis sensorial y simbélico del medio. Los ndcleos de
informacion provistos por la mitologia y la tradicibn poseen asimismo, al
respecto, una gran importancia.

Poca duda cabe de que, asi, es posible obtener notables y profundas
modificaciones tanto del ambito experiencial, como de la naturaleza que nos
envuelve de una manera comun a dioses y a humanos. De hecho, las
transformaciones de la naturaleza debidas tanto al paso de lo numinoso-
primordial o la Muerte, como al uso de los instrumentos magicos y
extraordinarios previstos para cortarles el paso o modificar su poder, es una de
las caracteristicas que mas se destacan en los relatos. De tal manera, los
objetos magicos que los perseguidos arrojan en el camino para obstaculizar el
acoso de que son objeto por parte de las fuerzas numinosas, no van a impedir
—por lo general- el progreso de dichas energias, pero si van a transformar el
entorno en el que tiene lugar la persecucién, no solo en su aspecto fisico —
aparicion de barreras espinosas, de lagos o de montafias- sino, sobre todo, en
lo que concierne a su simbolismo y significado.

Esa variacion de significado aparece ante nosotros con mayor claridad
si examinamos la cadena de acontecimientos y de agentes que intervienen a lo
largo del proceso desencadenado por la actuacion de la Presencia aterradora.
Lo primero que se produce en este sentido es el escape, la huida, que
comienza tan pronto como la Presencia se manifiesta. Aqui hay una clara
difeencia respecto a la hierofania, ya que en ésta el testigo no huye sino que

permanece inmovil, atrapado, por la manifestacion numinosa. El intervalo en el

79



que lo numinoso podia haber sido interpretado como una amenaza terrible ha
sido culminado, en este caso, por la plenitud y la fascinacion de que nos
hablaba Rudolf Otto.

Pero en el caso de la Huida Magica, esa fascinacién, aun siendo lo
suficientemente intensa como para que el testigo de cuenta de ella o la traslade
a otros por medio de sus actitudes posteriores, no es bastante como para
atenuar las restantes caracteristicas tremendas de la Presencia: se
desencadena el Miedo, el terror incoercible y se produce la fuga.

Los modelos cognitivos consagrados por la tradicion determinaran en
estos casos la necesidad de una ayuda. En los archivos de esas tradiciones
existen toda una serie de recetas y de procedimientos vinculados a ciertos
objetos de uso comun y cuya historia se remonta casi hasta los primeros
momentos de la humanidad —como ocurre, por ejemplo con el peine, que
recoge a través de su uso toda la fuerza que emana de la cabeza, o con los
espejos, en los cuales es posible ver los reflejos del alma- y también a
elementos del paisaje —montafas, lagos, rios y océanos o la vegetacion de
bosques y praderas- 0 a productos de la industria humana, como el fuego.

Todos estos elementos y algunos mas se utilizaran frente a las fuerzas
de lo numinoso-primordial y de la Muerte-arquetipo, como los recursos que la
cultura humana enfrenta al entorno cadtico y amenazador de lo absolutamente
otro que surge. Las influencias ejercidas entonces sobre la naturaleza ya no
son aquellas que derivan de la actuacién de fuerzas que obran en un mismo
plano con el universo, sino de otras que proceden de un nivel bien distinto y
que, al menos en teoria, deberian conseguir que se estableciese un dominio —o
cuando menos, un control- de tales influencias desorganizadas. De hecho, eso
mismo se consigue al lograr la transformacion de lo numinoso en lo Sagrado y
de éste en lo Religioso. Pero el proceso mediante el que se desarrolla la Huida
Magica es diferente y en él, lo numinoso resulta ser tan activo que dificilmente
va a poderse controlar, salvo con el recurso al apartamiento, al alejamiento, a
la conservacion de la distancia, es decir, a la fuga ante lo que no puede ser
dominado por una influencia directa.

Los espinos y el fuego son elementos predominantemente culturales,
contra lo que a veces pudiera parecer ya que, muchas veces, ambos se

encuentran en la naturaleza sin que el ser humano intervenga en su
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produccion. Pero lo que se intenta destacar en el papel desempefiado por
ambos elementos en los relatos sobre Huida Magica es, precisamente, la
versién organizada culturalmente de ambos. El espino, por ejemplo, es utilizado
con mucha frecuencia como un medio de separacion con el que pueden
dividirse los espacios, pero también como un sistema defensivo y protector de
los recintos humanos. En los relatos que nos ocupan, la vertiente cultural del
espino viene indicada de una manera muy clara cuando se lo considera como
resultado de la transformacién de otro objeto de naturaleza magica —el peine-
éste si de origen y desarrollo plenamente culturales. Existe una proyeccion
desde el ambito Naturaleza hasta el ambito Cultura que se lleva a cabo de una
manera semejante a como se hace en el proceso denominado imaginatio, tan
utilizado por los antiguos alquimistas y que consistia para ellos en ver con los
ojos del espiritu o de la comprensién %°.

El peine se transforma en espino, precisamente por la fuerza magica
acumulada en ese objeto tan familiar en todas las culturas y tan préoximo a la
cabeza humana. Parece como si fuese la idea que en la cabeza nace quien
gobernara en realidad dicha transformacion, destinada a obstaculizar el avance
de lo que es absolutamente otro.

Junto al espino aparece el fuego, elemento de profunda raigambre en la
cultura humana, vinculado desde siempre con el sol y con la claridad del dia, a
los que sustituye especialmente durante las horas de oscuridad. El fuego es un
agente de los dioses olimpicos y opuesto por naturaleza a las fuerzas
subterraneas y numinosas. La asociacion con el espino, sin embargo, también
puede representar a lo Sagrado —recordemos el episodio de la zarza ardiente
relatado en el Libro del Exodo y que sirvi6 como presentacion y teofania a
Yahveh- aunque en ese estadio ya esta bien singularizado con respecto a lo
numinoso-primordial. En cualquier caso, el uso de cualquera de ambos
recursos, juntos o por separado, va a producir una modificacidon importante en
el territorio, fisico y cultural, de su manifestacion, considerada en el marco de
los relatos de Huida Magica. Incluso lo numinoso-primordial experimentara

también alguna modificacidn tras enfrentarse a dichos elementos culturales.

% A Jaffé, Alchemy. En “From the life an work of C.G.Jung”. Harper Colophon, 1971. Citado en
Richard Noll, La presence d’esprit dans la magie et la folie. En « Anthologie du chamanisme.Vers une
conscience élargie de la réalité » S. Nicholson (Ed.) p. 82.
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Por su parte, las piedras y el agua son recursos plenamente asumidos
por cualquier cultura humana. Los seres humanos viven casi siempre en
contacto mas o menos directo con la superficie terrestre y en ésta, las piedras y
sus derivados o agregados (rocas, colinas, montafias, acantilados, etc...) asi
como el agua y los suyos (rios, lagos, estanques, charcas, mares y océanos
entre otros) juegan un papel decisivo en mdultiples organizaciones de mitos,
siendo ellos mismos elementos mitopoiéticos de gran trascendencia. De hecho,
tierra y agua, junto con el aire y el fuego, conforman, como sabemos, el
cuaternio principal de elementos basicos que tanta importancia ha tenido en
todas las cosmogonias y cosmologias.

Pues bien. Ese caracter fundamental exhibido por dichos principios,
induce a su vez un enorme poder cuando se utilizan como obstaculos frente al
avance de lo numinoso-primordial o de la Muerte-arquetipo, los cuales
necesitan utilizar todo su potencial evocador y toda su influencia sobre la mente
humana, para poder sortearlos. ¢ Qué significa la interposicion de una montafia
o de una cordillera en el avance del perseguidor? Basicamente significa un
corte césmico en el acto de fluir, el surgimiento de una necesidad de eludir y
rodear el obstaculo, porque las cordilleras son tan firmes como la propia tierra,
son, en realidad, proyecciones de ella hacia el cielo y no puede ser aplastadas
ni tampoco apartadas del lugar en el que han surgido. Podemos afirmar que las
montafas —o las rocas, que suelen figurar incluso como imagenes reducidas de
ellas- ostentan en realidad un caracter tan fundamental como pueda ser el de lo
numinoso-primordial.

Por su parte, los espejos siempre han sido considerados como puertas
abiertas hacia el Otro Mundo y, en cualquier caso, como instrumentos
concentradores de otros planos de la realidad. Las fuerzas de lo numinoso-
primordial —segun ocurre en el caso de la gorgona Medusa- no pueden superatr,
de ordinario, esa barrera multidimensional constituida por las superficies
especulares, ya que con ellas, o a su través, dificlmente van a poder utilizar
sus poderes paralizantes y petrificadores. Tal vez sea por esa razon que los

mayas Yy otros pueblos depositan espejos en las tumbas para que los difuntos
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puedan utilizarlos como elementos apotropaicos y también como medios para
trasladarse al Mas Alla o para regresar desde alli hasta nuestro mundo .

En los relatos de la Huida Magica, los espejos pueden transformarse en
lagos abisales -dotados con toda la profundidad inabarcable de los universos
feéricos- que no soélo suponen un obstaculo fisico que, en cualquier caso y
dadas las caracteristicas propias del perseguidor seria, quiza, lo menos
importante, sino, sobre todo, una barrera simbdlica, donde pueda diluirse y
disgregar su terrible poder lo numinoso-primordial y hasta iluminarse con algun
ligero destello la oscuridad esencial de la Muerte-arquetipo.

Nos encontramos, por tanto, con un catalogo relevante de herramientas
que pueden ser utilizadas frente a las amenazas que se presentan en las
mismas fronteras del cosmos humano. Es necesario tener en cuenta que los
instrumentos simbadlicos no poseen la efectividad mecanicista de los artefactos
tecnoldgicos, que su radio de accion es mucho mas amplio y sus puntos de
aplicacion tanto mas dificiles de concretar cuanto mas internalizado haya sido
el sistema significante sobre el que intentamos aplicarlos. Por eso, en los textos
y relatos sobre Huida Magica, no parecen surtir efecto frente al perseguidor y
éste aparentemente los sobrepasa sin esfuerzo.

Sin embargo, el perseguidor deja parte de su impetu tras superar dichos
obstaculos. EI mismo desenlace de los relatos —el perseguidor ha de
abandonar finalmente a su victima e incluso llega a morir después de
apoderarse de alguno de los regalos que encuentra en su camino - es
indicativo de la notable eficacia de esas herramientas magicas, las Unicas que,
en realidad, resultan efectivas frente a la terrible amenaza de lo Absolutamente
otro. La Muerte-arquetipo, también puede llegar a ser vencida, cuando, tras

sortear los innumerables obstaculos simbdlicos colocados en su camino por la

199 Miguel Rivera Dorado, Espejos de poder. Un aspecto de la civilizacién maya. Miraguano Ediciones,
Madrid, 2004. p. 17y s.

101 Como un ejemplo caracteristico, véase el relato sobre la diosa canibal nahuatl Tlantepusilama. Tras
perseguir a dos hermanos para devorarlos, consigue matar a uno de ellos mientras que el otro se refugia
entre las ramas de un arbol. Finalmente, acepta la invitacion a un banquete hecha por los habitantes de un
poblado cercano y, tras atiborrarse de comida y bebida, se duerme, es quemada por sus huéspedes y
revienta. Ver Guilhem Olivier, Tlantepuzilama: las peligrosas andanzas de una deidad con dientes de
cobre en Mesoamérica. Estudios de Cultura Nahuatl. Vol. 36. Universidad Nacional Autdnoma de
México. Reproducimos estos relatos en Anexo 2.

Por otra parte, el tema mitico del “Ogro al que se emborracha y luego se arroja al fuego” esta extendido
por muchas culturas del mundo. Ver al respecto en Yuri E. Berezkin, The Drunken Ogre, en “Amerindian
Mithology with parallels in the Old World”. “Folklore”. Estonian Folklore Institut. Ed. Mare Koiva &
Andres Kuperjanov. ISSN 1406 0949.
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cultura, se transforma, por ejemplo, en lo que Philippe Aries llama mort

apprivoisée 1%,

4. El Vuelo magico y el Extasis.

192 O Muerte « domesticada ». En Philippe Ariés, L"homme devant la mort. Tomo 1. Editions du Seuil.
1977.1985.p. 13y s.
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4.1. Extasis, Vuelo Magico y ascensién celeste.

La tradicion del Vuelo Magico. Preparacion para alcanzar los Estados de
conciencia chamanicos. Extasis y viaje. La igualdad con lo numinoso y lo
Sagrado. El Doble o “Segundo Yo”". Los dos motivos miticos de la estructura del
Vuelo Magico.

Una de las formas previstas en las tradiciones de numerosos pueblos
para entrar en contacto con lo numinoso es, precisamente, mediante el proceso
que lleva a emprender el vuelo y la ascension a través del éxtasis.

Mircea Eliade habla de este fendmeno extensamente en El chamanismo
y las técnicas arcaicas del éxtasis, cuando se hace eco de la tradicion del vuelo
magico que existe entre los chamanes siberianos, esquimales y
norteamericanos, y afirma asimismo que en todo el mundo se atribuye a los
hechiceros y medicine-men dicho poder a través de la transformacion del
practicante en un animal volador, tal como los halcones. El hecho de volar,
tanto como la propia circunstancia de la metamorfdsis imaginal experimentada,
supone que se produce, al mismo tiempo, una asimilacion con los espiritus
hacia cuya morada pretende encaminarse el chaméan 1,

La facultad de volar es por tanto una condicidn magica. Pero, tal como la
practica de los especialistas chamanicos y la tradiciébn nos indican, es siempre
una condicién recuperada, es decir, una experiencia que todos los seres
humanos compartieron in illo tempore, en un tiempo mitico, primitivo y ya
perdido, y que se puede rememorar a través de mitos y rituales, pero que
Gnicamente los iniciados y aquellos que han sido llamados para servir como
vehiculos para la expresion de ciertas fuerzas —que hemos cristalizado en lo
numinoso y en sus formas evolucionadas, lo sagrado y lo religioso- pueden
ahora experimentar.

El vuelo magico, en principio, no debe confundirse con la Huida magica.
En este segundo caso, como hemos visto, hablamos de un notable y complejo
constructo mitico en el que se describe el escape de uno o de varios
protagonistas respecto a algo que ellos interpretan como una amenaza terrible.

Sin embargo, el vuelo magico, parece precisamente todo lo contrario: un viaje

193 M. Eliade, Le chamanisme... o.c., p. 415y s.
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emprendido desde nuestro mundo hacia el reino de los espiritus en donde, tal
vez, el protagonista pueda encontrarse con entidades terribles y peligrosas.
Pero en este caso, sera él quien ejerza el dominio y trate casi de igual a igual a
esas presencias sobrenaturales. Es como si la relacion de los seres humanos
con lo numinoso hubiese experimentado un vuelco o un cambio cualitativo tan
importante que, ahora, lo Absolutamente otro ya no constituye una amenaza o
una fuente de temor incoercible, sino una especie de depdsito de energia
sagrada que el especialista utiliza para sus propios fines o para cubrir los
objetivos y propdsitos espirituales o trascendentes de su comunidad.

El Vuelo Magico es, por tanto, una técnica cualitativamente avanzada de
relacion con el mundo de los dioses y los espiritus, si la consideramos con
respecto a las que anteriormente hemos descrito. Y resulta ser también, por lo
mismo, una técnica compleja, en cuyo desarrollo pleno es necesario cubrir
vaerias etapas.

Con carécter previo, sera necesario entender que el Vuelo mégico es,
sobre todo, un viaje al Mas Alla, emprendido no por afan de aventura o de lucro
personal, sino como respuesta a una necesidad social que se expresa y se
satisface a través del especialista. Pero no todas las formas posibles del Vuelo
Magico van a poder comprenderse en ese marco ya que, basicamente, dicha
experiencia esta vinculada al ambito —un poco mas amplio- de la Ascension y
del Extasis, que son mecanismos utilizados no sélo con fines de traslado hacia
el Otro Mundo, sino reconocidos en circunstancias tan variadas como
universalmente extendidas.

Asi, por ejemplo, tenemos la casuistica de los Santos que levitan ante la
mirada asombrada de una congregacion o a la vista de todo el pueblo, mientras
permanecen en éxtasis o ensimismados en la contemplacion de algin misterio
insondable. Casos parecidos ocurren con ciertos lamas y yoguis, como es bien
sabido. En el ambito de los chamanes, la ascensién a través del poste o del
arbol sagrados que representan el axis mundi, es una maniobra previa para
poder llevar a cabo el viaje al Mas Alla.

Sea como fuere, aunque en todos estos ejemplos existe un vinculo que
podriamos denominar técnico, comun a todos ellos, y que determina el hecho
de ascender, es decir, de volar, con lo que ello supone de asimilacion del

protagonista al estado propio de los espiritus y divinidades, s6lo en el Vuelo
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Magico de los chamanes se lleva a cabo plenamente el objetivo que se
pretendia: alcanzar un estado de conciencia diferente, poder desplazarse hacia
el mundo de los espiritus una vez alcanzado el estado de igualdad con los
seres que alli vayan a encontrar y, finalmente, tratar en ese plano de igualdad
con dichas entidades consiguiendo, finalmente, un regreso sin incidentes ni
sobresaltos hacia nuestro mundo, una vez cubierto el objetivo pretendido.

Para ello se necesita, desde luego, una preparacion que no resulta
sencilla, sino que, por el contrario, es laboriosa, compleja y no exenta de
peligros para los que la llevan a cabo. El novicio de chaman ha de
experimentar, con caracter previo, una muerte iniciatica, tras la cual va a ser
despedazado y reconstruido luego por los espiritus, y mas tarde, recibir la
ayuda de seres sobrenaturales —sus espiritus protectores, casi siempre bajo el
aspecto de animales-espiritu- que le permita actuar con sus nuevos poderes y
facultades. Sin cubrir todas y cada una de esas etapas, en las que, por
afadidura, va recibiendo también la sabiduria necesaria para el desempefio de
su tarea, bien por parte de su Maestro, bien directamente a través de los
dioses, no podria alcanzar nunca sus objetivos. Y existen numerosos
candidatos que, en efecto, jamas logran alcanzarlos, convirtiendose entonces
en chamanes incompletos, no aptos para actuar con todas las garantias
necesarias.

Considerando ya cubiertos esos pasos previos, el especialista chaman
va a emprender su Viaje Magico. Como hemos dicho, no lo hace por curiosidad
0 por placer, sino con un objetivo: por ejemplo, para recuperar el alma perdida
de alguien que estd enfermo o, quiza, para acompafiar a un espiritu recién
desencarnado en su ultimo viaje. Pero en cualquier caso, él mismo ha de
prepararse y alcanzar un estado alterado de conciencia —o el ECC, estado de
conciencia chamanica, del que nos habla Michael Harner- que le permita lograr
los pasos que hemos sefalado: alcanzar una naturaleza similar a la de los
espiritus y poder tratar en un plano de igualdad y familiaridad con ellos.

Respecto al tema del Vuelo Magico, no hay que olvidar la alternativa,
profusamente recogida por ejemplo en la literatura de los antiguos
escandinavos y germanos noérdicos, estudiada por Regis Boyer y Claude
Lecouteux, fundamentada en la existencia del doble y sobre el importante papel
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que ese concepto desempefia en los viajes extaticos °*. La idea del doble se
halla vinculada a una nocion muy peculiar que, respecto a la naturaleza del
alma, mantienen aquellas culturas. El viaje extatico puede ser emprendido por
una especie de segundo yo, poseido en principio por todos los seres humanos,
pero que uUnicamente algunos pueden liberar mediante técnicas especiales.
Ese doble —que puede ser de naturaleza fisica y material, pero que no
necesariamente ha de estar vinculado a una forma humana- suele abandonar
el cuerpo en circunstancias particulares, como el suefio y la enfermedad,
originando una especie de catalepsia que le permite vagar de manera
independiente, mientras el cuerpo permanece postrado y en un estado que
muchas veces puede confundirse con la muerte fisica.

Ciertos individuos son capaces, por tanto, de liberar su doble, y de hacer
que éste viaje a diversos lugares, tanto de nuestro mundo como del Mas Alla.
Pero deben respetarse unas reglas muy estrictas para que sea posible llevar a
cabo semejantes experiencias. En primer lugar, ha de producirse esa especie
de letargia, suefio o coma especial —que puede ser resultado de una
enfermedad, pero también de una préactica ascética en la cual colaboren ciertos
elementos ya conocidos en el caso de los chamanes y otros especialistas del
éxtasis: musica ritmica, cantos, danzas, e incluso ingestion de sustancias-
como condicién indispensable. Ademés, mientras dure el proceso, el cuerpo
yacente no debe ser molestado en ninguna forma, ni tocado por ser viviente
alguno, ni mucho menos despertado con violencia, pues ello acarrearia la
muerte irremisible del practicante °°.

Una vez que el doble abandona su cuerpo de origen, puede desplazarse
libremente, incluso a grandes distancias y ser visto por testigos en los lugares
de su aparicion como una figura dotada con todas las caracteristicas del cuerpo
original. A su vuelta al cuerpo matriz, el protagonista sera capaz de describir
pormenorizadamente las circunstancias de su viaje, proporcionando a los
asombrados asistentes detalles acerca de lugares, personas y hechos que, en

principio, serian extrafios y desconocidos para él.

104 Claude Lecouteaux, Fées, sorciéres et loups-garous au Moyen Age. Ver el epigrafe “Les Extatiques
paiens” y particularmente el epigrafe “Les professionnels de |I'extase”. P. 48 y s. Ver también J.L.
Cardero Lépez, Ejércitos de Muertos y viajes al Otro Mundo.

105 \/er una descripcion del proceso en el caso presenciado por el arzobispo de Upsala, relatado por
Léopold de Gerlach (1790-1861) y consignado por Franz Wallner en sus “Memorias”. En C. Lecouteux,
o.c., p. 54
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En cualquiera de las formas antedichas, el chaman alcanza su estado
extatico y camina —subiendo o descendiendo, segun el caso, mediante el poste
magico o arbol sagrado- hacia alguno de los dos planos del Otro Mundo. Una
vez alli, habla con las entidades a las que encuentra en su camino,
preguntandoles sobre la mejor manera de alcanzar el objetivo que persigue,
pero tratdndolas en un plano de igualdad. Casi siempre, el especialista chaman
va a ser ayudado por sus animales-espiritu para encontrar el camino de ida y
de vuelta entre nuestro mundo y el otro, o para tratar con la deidad
correspondiente sobre el posible rescate del alma extraviada de algun enfermo
que haya podido ser capturada por las entidades maléficas que acechan en el
limite existente entre ambos planos de la realidad.

Si se consigue el objetivo, el chaman ofrece a la deidad correspondiente
un presente de sustitucion —el alma de animales sacrificados al efecto por él
mismo o0 por sus ayudantes- y regresa a nuestro mundo, culminando asi su
viaje, del que referira luego pormenorizadamente todos y cada uno de los
incidentes y circunstancias, para esclarecimiento de los hechos y satisfaccion
de la curiosidad de sus testigos.

Desde el punto de vista de la articulacion de este complejo estructural
del Vuelo Magico y viaje extatico, hay que decir —como sugiere la extension del
concepto del Doble antes citado- que, si bien los especialistas chamanicos lo
utilizan en su funcién de expertos de lo sagrado —en expresion de Eliade- el
conocimiento que se tiene de sus técnicas desborda el &mbito de competencia
chamanico para llegar hasta territorios culturales muy diversos entre los que se

cuentan yoguis, fakires y alquimistas *°°.

Pero resulta importante considerar
cuales son los dos motivos miticos principales sobre los que se fundamenta
aquella estructura, porque en ellos se apoyan tanto la nocion o concepto de
igualdad sostenido por el especialista con respecto a lo numinoso y lo Sagrado,
como la explicacion de su eficacia simbdlica.

Segun Eliade, estos motivos son la imaginacion mitica del alma —o del
doble, en su caso- bajo la forma de un ave y la concepcion de los pajaros y

107

animales voladores en general como psicopompos ', extendidos ambos a

casi todas las culturas. El espiritu de los muertos toma forma de ave y asi es

106 M. Eliade, Chamanisme...0.c..p.416 y s.
97 Ibidem.
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representado a través de innumerables testimonios visuales, orales y escritos,
comprendidos desde el Egipto Antiguo hasta Mesoamérica. Por su parte, el
espiritu del chaman o el del especialista en Vuelo Magico, se transforma
también en pajaro por medio del trance e éxtasis que experimenta en su etapa
preparatoria e iniciatica. Eso explica también su estado de conciencia igualitario
frente al resto de los espiritus, almas desencarnadas y deidades que habitan
los planos alternativos de nuestra realidad. Como afirma Eliade, nos referimos
aqui a un procedimiento —el Vuelo Magico, vinculado al Extasis y a la
Ascension celeste o el Descenso al Inframundo- que traduce a la vez la
autonomia del alma y, debido a su naturaleza, la posibilidad que posee de
trasladarse hacia &mbitos a los que, en otras circunstancias, no podria llegar.
Ademas, dicha posibilidad se muestra directamente vinculada con esa
nostalgia del vuelo que aparece como esencial en el psiquismo humano y que
resulta ser, asimismo, un aspecto repetido y fundamental de todas las

mitologias *°8.

198 M. Eliade, Chamanisme... o.c., p. 418.
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4.2. El Vuelo Magico y las distintas vias expresivas de lo Sagrado.

¢Hasta que punto las manifestaciones extaticas y de Vuelo Magico,
reflejan lo “Numinoso-finalmente-humanizado”, es decir, eso que puede
denominarse “lo Sagrado-institucionalizado™? ¢Y hasta que punto pueden
dominarlo o controlarlo?

Es importante analizar el proceso —acerca del cual, hasta ahora sélo
hemos esbozado unas breves lineas- por el que se produce una
transformacion, tanto en las caracteristicas con las que en un principio se habia
presentado lo numinoso, como en la condicidon basica de las relaciones
establecidas entre el ambito de lo humano y lo Sagrado.

El concepto de Vuelo Mégico y el sistema complejo al que se refiere,
supone una notable evolucién respecto a lo que representaba la Huida Magica.
Tal como ya se ha dicho, constituye un instrumento de relacion con lo Sagrado
cualitativamente avanzado, si se considera respecto a otras técnicas que
persiguen propositos similares. Pero la practica del sistema del Vuelo Mé&gico
en si, sistema trifuncional (Extasis, Vuelo Magico, ascension-descenso) tal
como se describe la obra de Mircea Eliade, supone ademas una modificacion
importante experimentada también por lo Sagrado y una estructuracion mucho
mas elaborada del mundo del que éste forma parte.

Mientras que en la Huida Mé&gica no era necesario detallar demasiado
las distintas estructuras del ambito de los dioses o del reino en el que moran
los espiritus, sino que tan solo se pretendia poner de relieve la diferencia de
niveles y de naturaleza que existian entre lo Absolutamente otro y lo humano,
el especialista en el Vuelo Magico —generalmente, un chaman- que ha de
emprender un viaje hacia mundos extrafios, debe conocer a la perfeccion la
topografia y las caracteristicas, incluso aquellas, en apariencia, menos
importantes, tanto del Mundo Superior donde suelen habitar los dioses, como
del Inframundo en el que residen los muertos y, a veces, también los malos
espiritus.

Este conocimiento no es exclusivo de los chamanes, ya que, como
apunta Eliade, es compartido por numerosas escuelas de pensamiento y
particularmente por aquellas que se relacionan mas directamente con la

espiritualidad budista —por ejemplo, la de los Boddhisattvas- o con otras como
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las correspondientes a algunas escuelas del Egipto Antiguo. En casi todas
ellas, la estructura compleja del universo suele estar vinculada con el mito
cosmogonico del Arbol Césmico y también con el concepto de Alma-Ancestral,
tan repartido en las culturas antiguas de América, Asia y Europa .

El conocimiento de la cosmogonia y la cosmologia, es, por tanto, muy
importante para que los especialistas puedan llevar a cabo su Vuelo Magico.
Como sabemos, el éxtasis es un primer paso para comenzar el proceso, ya que
el especialista debe acomodar su naturaleza humana a la de los dioses y
espiritus a los que va a visitar y a tratar en plano de igualdad. Lo que cabe
preguntarse ahora es como va a ser posible que lo numinoso-primordial con
sus caracteristicas ajenas y terribles tantas veces mencionadas, vaya a permitir
una incursién en sus territorios de preferencia, sin que se produzca ninguna
reaccion en contra.

No existen dudas acerca de un punto: el acceso al mundo de los
espiritus —sea el Superior o el Inferior- nunca va a ser facil o sencillo, ni sin
sobresaltos el trato mantenido con las entidades que alli moran. Desde luego,
existe un cambio cualitativo notable de las relaciones con el dmbito de lo
Sagrado desde que asistiamos a las manifestaciones de aquellas Presencias
ante las que era necesario protegerse con vestiduras especiales y velarse el
rostro, o que podian aniquilar al testigo a causa de un simple contacto no
autorizado sobre los objetos del Kodesh HaKodashim o Santo de los Santos
del Templo de Jerusalem, o por la permanencia indebida en el interior de los
limites que protegian el altar de Zeus Lycaion en Arcadia.

Sin embargo, en este aspecto, también lo numinoso-primordial se ha
adaptado al trato humano. Ya no sélo por la practica de los sacrificios cruentos
y por el homenaje de la carne y de la sangre, se han producido modificaciones
de grado respecto a las consecuencias que la Presencia trae consigo. Ahora un
especialista humano no sélo puede actuar ante el altar del Namen hecho Dios,
sino que es capaz de penetrar también mas alla de los limites de ese espacio-
frontera que separa lo profano de lo sagrado, para tratar con las Entidades que
alli residen sobre la conveniencia del rescate de un alma llevada antes de

tiempo o de manera injusta, o para discutir lo mas conveniente en las

109 M. Eliade, Chamanismo... o.c. p. 418.
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relaciones establecidas entre ambos planos de la realidad. Los dioses
contindan mereciendo sacrificios y holocaustos, porque siguen habitando en un
plano superior al de los simples humanos, hijos de la muerte. Pero no pueden
actuar a su capricho ni adoptar medidas arbitrarias, ya que existen
especialistas humanos que estan capacitados para poner en entredicho y
contrarrestar, llegado el caso, tales acciones.

Como la muerte, el éxtasis implica una mutacién, afirma Eliade *°. Y la
mutacion va a ser necesaria para realizar el viaje a los Infiernos que no es, en
este caso, el clasico lugar de sufrimiento eterno consagrado por la hagiografia
cristiana, sino un ambito de aprendizaje, es decir, alli donde se adquiere el
Conocimiento Secreto y esotérico que incumbe a los iniciados. Tal es,
seguramente, el mensaje oculto en el relato del Credo, formulado en el siglo V,
sobre el Descenso del Cristo a los Infiernos, antes de su resurrecion y ascenso
a los Cielos. Los especialistas igual que los difuntos, han de superar toda una
serie de dificultades y obstaculos para poder llegar felizmente al Otro Mundo.
Esas dificultades, representadas en los textos como pasos dificiles, puentes
estrechos y similares, aparecen tanto en las pruebas chaméanicas como en las
relaciones sobre los Viajes al Otro Mundo caracteristicos de la Europa
Medieval ***. Lo numinoso ya no estara alli para caer sobre el intruso —desde la
consolidacion del cristianismo, esa labor ha sido dejada en mano de los diablos
y de los espiritus malignos- pero si impondra su presencia en las dificultades
que el viajero experimenta para hacerse con el Saber que busca. Porque, en
este sentido, todo viaje es, sobre todo, la crénica por etapas de un aprendizaje.

Lo Sagrado se expresa entonces a través del rigor, de ese simbolismo
del despedazamiento que el aprendiz de chaman debe sufrir, vigente también
todavia en esa imagen de aplastamiento, cara y cuerpo pegados a la tierra, de
los aspirantes al sacerdocio en su ceremonia de ordenacion. El paso de un
estado a otro supone sufrimiento, renuncia y muerte simbdlica. Lo numinoso no
viene ya para apoderarse del testigo pero exige la desaparicién de lo viejo y
caduco que hay en él y el nacimiento del hombre nuevo.

Esa transformacion en el trato con lo numinoso sugiere mas que nada

una modificacion del caracter mismo de esa fuerza que sigue siendo de

110\, Eliade, Chamanisme...o.c., p. 419.
111 ver al respecto en Howard R. Patch, EI Otro Mundo en la literatura medieval.
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naturaleza desconocida, pero de la cual cada vez puede predicarse con menos
fundamento su caracter tremendo y terrible. Lo Religioso institucionalizado ya
no busca desatar el temor frente a imagenes pavorosas e inmovilizantes del
namen, ni siquiera aprovecharse de la curiosidad o de la fascinacion que su
presencia, 0 su posibilidad, contindan despertando, pese a todo. En sus
etapas posteriores, o Sagrado o lo Religioso-institucionalizado puede jugar sin
demasiado peligro con la imagen reflejada, que casi se ha convertido ya en
sombra, de eso que podria denominarse perfectamente, a estas alturas de la
Historia, lo Numinoso-finalmente-humanizado.

Cabe plantearse ahora en qué medida ésta imagen de aquello que los
sectarios de ciertas confesiones religiosas esperan encontrar cuando acuden al
templo o al espacio con-sagrado, constituye todavia una realidad, en medida
semejante a coémo, tiempo atras, se consideraba real la presencia del nimen-
Dios y su influencia sobre el discurrir de los acontecimientos cotidianos. La
separacion entre espacio-tiempo sagrado y espacio-tiempo profano comenzo a
desvanecerse con la propia transformacion de lo Sagrado, pero no en el
sentido en que la frontera entre dichos ambitos pudiera desvanecerse en un
momento dado, sino mas bien tomando en cuenta el fendmeno —que hasta
hace poco parecia tener alcance universal- de la profanizacion de lo sagrado
gue, como queda apuntado, acompafié a su cambio de estado.

Lo Sagrado—institucionalizado, incluso en sus presentaciones mas
ortodoxas y rigurosas, carece ya de un elemento esencial, al menos si se lo
compara con sus anteriores avatares. Este elemento es la seguridad en la
presencia -y, por tanto, en la posibilidad, mas o menos certera, de su actuacién
sobre nuestro mundo- del nimen o del nUmen-Dios. Desde el momento en que
lo Religioso-institucionalizado cree necesaria la repeticibn machacona e
incesante de una férmula ritual que asegure el condicionamiento de los
creyentes hacia una fe que, en muchos casos, resulta vacia hasta de su
anterior contenido significante, desde ese momento, digo, estd asegurada la
decadencia y certificada la inoperancia de aquella Presencia antes aterradora y
paralizante, a la que hoy se compra mediante un gesto cada vez mas leve y
falto de intencion.

Lo Numinoso-finalmente-humanizado ha llegado a verse desprovisto

hasta de la eficacia simbdlica latente que puede continuar existiendo en
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cualquier ritual. Y eso ocurre porque el impulso hacia la institucionalizacion
plenamente integrada dentro del campo social global, no permite componendas
en este sentido y tal movimiento de integracion ha de mantener el mas alto
grado de homogeneidad significante posible en todos sus elementos. Aunque
un sistema simbdélico altamente homogeneizado es mas facilmente accesible a
la suplantacion y al predominio de signos desactivados, ello no supone el
abandono absoluto de cualquier camino alternativo capaz de aliviar la excesiva
tensidbn homogeneizadora, antes, por el contrario, asistimos a una verdadera
proliferacion de impulsos que intentan recuperar la frescura de aquellas
primeras relaciones con lo Sagrado y con lo numinoso, aunque sea a cambio
de una mayor dependencia o compromiso.

Hay que preguntarse si lo Numinoso-finalmente-humanizado permanece,
consecuentemente, en un confinamiento simbélico —signico, méas bien- del que
dificiimente va a poder salir sin derrumbar todo el complejo edificio de
compromisos y convenios establecido a su alrededor. O si ese estado de
acompafniamiento de lo humano, de compromiso con las respuestas que ha de
proporcionar impulsado por la nueva necesidad, la cual est4 directamente
conectada con la ley moral, no supone, en realidad la necesidad que solo se
satisface con la Ausencia.

Tal extremo parece mas bien una consecuencia oculta en ese Plan de
Dios que, de una manera o de otra, sustituye la presencia del propio nimen-
Dios. Es, segun mi opinidn, una de las mayores ironias posibles en éste
camino que hemos tratado de seguir, sobre la transformacion de o numinoso-
primordial. Su conclusién aparece como una ironia de tan hondo calado —Kant,
seguramente se dio cuenta de ello e intentd contrarrestar de alguna manera
ese efecto, sino a qué santo encomendamos tantas aclaraciones posteriores a
la Razon pura- que parece una burla preparada especialmente por el NUmen
exiliado de nosotros, legada por El como una trampa para incautos, antes de

perderse -¢ definitivamente?- entre la niebla.
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4.3. Los caminos hacia el Otro Mundo. Critica de una Presencia
abandonada.

Katabasis y Nekuia. Las vias de ida y vuelta hacia el Otro Mundo estan
dominadas por lo numinoso-primordial. So6lo se emprenden cuando lo
Numinoso-primordial se humaniza y abandona el mundo

Una de las consecuencias del exilio del Nomen-Dios es, precisamente,
la pulsién que crece entre nosotros y que nos hace buscar, incansablemente,
los caminos que llevan hacia el Otro Mundo. Hemos arrojado lo Absolutamente
otro fuera de nuestra vida y eso nos convierte —paradojicamente- en eternos
peregrinos, casi siempre perdidos entre las trampas y pruebas del espacio-
frontera que separa ambos planos de la realidad. Ironia es, desde luego, que el
proceso de humanizacion de lo Sagrado pueda terminar quiza con la
pretension —confesada en baja voz, es decir, des-ritualizada- de que mejor sera
que el Dios se vaya lejos y mas adecuado que cambiemos su Presencia por
una profesion de fé. No resulta ironia menor que el desvanecimiento de lo
Numinoso-sagrado sea el pretexto escogido para consultar a los muertos.
Aunque no parece que con ello vayamos a conseguir gran cosa, ya que los
muertos nos preguntan ahora, cuando pueden acercarse hasta nosotros, qué
hemos hecho con el Dios. Sobre Dios queremos saber ¢;Dénde esta Dios?
¢ Esta muerto Dios? nos gritan... 2,

Sabiamos hasta ahora —o creiamos saber- que los caminos procelosos y
temibles que llevan hasta el Mas Alla estaban protegidos por tremendas
fuerzas y por guardianes monstruosos, como Cerbero o Charun, energias éstas
posiblemente muy vinculadas con lo numinoso-primordial. Incluso hemos
creido sorprender algun contacto mas que formal en este ambito entre lo
numinoso-primordial y la Muerte-arquetipo, que si por una parte simplificaba en
cierta medida uno de los problemas planteados en los mitos sobre la Huida
Magica, es decir, de quién se huia, por otra complicaba la cuestion de hacia
donde podrian dirigirse los escapados, ante la evidente imposibilidad de huir de

la Muerte, la cual tarde o temprano acaba por atraparnos en su red.

12 \/éase, Carl G. Jung, Septem sermones ad mortuos, Sermo I1.
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El tomar esos caminos exigia un gran valor y determinacion para
aprender algo que nosotros suponiamos que los Muertos podrian conocer. Y la
manera de lograrlo obedece a unas pulsiones que, en los seres humanos,
vienen desde muy atras, probablemente desde los tiempos mas lejanos, de
aguellas edades en que los cazadores y recolectores comenzaron a depositar
los cadaveres de sus familiares y comparieros, desnudos, pintados de ocre, en
los hoyos y hendiduras de las praderas, cubriéndolos con gruesas piedras para
que las fieras no los desenterraran o, tal vez, segun dicen algunos, para evitar
la vuelta del muerto a los lugares en que habito con los vivos.

El establecimiento de una firme separacion entre vivos y muertos
probablemente determind, por una parte, las primeras creencias relacionadas
con un mundo invisible para nosotros, en el cual los difuntos permanecian,
desempefiando actividades muy parecidas, cuando no idénticas, a las que
llevaron a cabo durante su vida. Por otra parte, aquella solucién de continuidad
provoco el surgimiento de un notable y complejo sistema simbdlico, con el que
se intentaba reducir la tremenda distancia establecida entre ambos mundos y
mantenida con toda firmeza por causa de la Muerte. Precisamente, ese es uno
de los papeles que los simbolos pueden desempeiar a la perfeccion: reducir
las distancias que aparecen entre aspectos antagonicos y contradictorios de
ciertas cuestiones fundamentales o que, al menos, preocuparon desde siempre
a los seres humanos: vida-muerte, bien-mal, propio-extrafio, sagrado-profano...

Habian corrido muchos siglos sobre la superficie de la Tierra, cuando se
levantaron en Grecia templos como el de Epidauro, dedicado a Esculapio. Alli
se dirigian las gentes con el fin de obtener un remedio para sus males a través
de la incubatio, es decir, utilizando el procedimiento de dormir cerca de los
enterramientos o en la proximidad de algun santuario subterraneo de la
divinidad y recibir asi la influencia o los consejos de aquella o de los muertos,
mediante los suefios que dichos espiritus les inspirasen.

Pero los caminos que llevaban hacia el Inframundo requerian mayores
aventuras y mas dilatadas inversiones simbdlicas, si lo que se pretendia era
obtener resultados méas acordes con las expectativas concebidas. Asi surgieron
centros especializados como el Oraculo de los Muertos de Efira o
Necromanteion, situado en la colina de Hagios Joannis, cerca del pueblo de

Mesopotamos, en Tesprotia, una region del Epiro y en la confluencia de dos
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rios, el Kokytos y el Aqueronte, llamados asi en honor de sus homénimos del
Hades. Era una construccion levantada sobre una red de subterraneos que,
probablemente, desempefaron esa funcion de contacto con los muertos desde
sus primeros primeros tiempos —en su parte mas antigua las ruinas se
remontan al periodo micénico- ya que, segun parece deducirse de los datos
obtenidos en las excavaciones llevadas a cabo sobre el terreno, aguellos restos
corresponden a un santuario dedicado a Hades y a Perséfone, divinidades del
Inframundo griego **°.

En este complejo podia llegarse casi hasta las mismas puertas del reino
de Hades y sentir el aliento flamigero de Cerbero, el perro guardian de tres
cabezas, apenas retenido por su cadena. Pero los aspirantes a ese viaje de ida
y vuelta al mundo de los muertos no podian acceder a esos misterios como si
tal cosa, lo cual nos muestra, una vez mas, la transformaciéon que ya en ese
tiempo afectaba a lo numinoso-primordial. Tal como hemos dicho, la ausencia
del dios se ocultaba detras de unos cuantos mitos que podian actuar para la
ocasion —como el mito del terrible guardidn del espacio-frontera, o el palacio
fantasmal de Hades y Perséfone, lleno de oscuras salas vacias- mientras el
Numen dejaba oir solo el ruido de sus pasos. Sin embargo, aquellos que
deseaban escuchar la voz de los muertos y, tal vez, descubrir algun rasgo
lejano de sus caras palidas en medio de las tinieblas, debian llevar a cabo una
serie de pruebas, para las que necesitaban una larga preparacion durante la
cual se ingerian alimentos especiales, se practicaban prolongadas sesiones de
meditacion y se llevaban a cabo unos rituales especificos en la soledad —y en
la oscuridad- de los corredores laberinticos del santuario. De esa manera, los
devotos conseguian, quiza, que los muertos se manifestaran desde el Mas Alla
mediante las visiones o0 alucinaciones que ellos mismos experimentaban, tras
alcanzar lo que podriamos describir como un estado alterado de conciencia.

Estos intentos de comunicacién con los muertos, no son nuevos y
aparecen en todas las culturas. Recordemos so6lo a titulo de ejemplo el
episodio de la Odisea en que, por consejo de Circe, Ulises debe bajar al Hades

para hablar con el espiritu del adivino Tiresias y consultarle sobre la forma de

13| a parte del santuario que hoy permanece en pie, corresponde al periodo helenistico, época de su
maximo esplendor. El Necromanticon fue incendiado y destruido por los romanos en el afio 167 a.n.e. y
posteriormente, abandonado.
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volver a casa. Previamente, ha de ofrecer un sacrificio y regar con la sangre de
las victimas el suelo del siniestro lugar, a fin de que las almas de los muertos
puedan beberla y recuperar asi parte de sus fuerzas y contestar a sus
preguntas. La sombra de Tiresias ha de beber la primera y sélo después de

probar la sangre, podra hablar con Ulises 4.

El espiritu de Tiresias aparece ante Ulises. Cratera del Pintor
de Dolon. Siglo IV a.n.e.. Gabinete de medallas de la
Bibliotheque National de France

El espiritu del profeta Samuel también es convocado ante Saul, rey de
Israel, el cual, por cierto, habia prohibido poco antes las practicas
necromanticas bajo pena de muerte, expulsando ademas a nigromantes y
hechiceros de su reino. Un dia, los filisteos amenazaron al ejército de Israel en
una comprometida batalla y Saul, olvidandose de sus propias leyes, pidié que
le buscasen una nigromante. En compaiiia de la mujer, disfrazado y oculto, se
fue a un lugar escondido, solicitando la evocacion del difunto Samuel. Una vez

hecho el conjuro y aparecido el espectro del profeta, éste anuncié al rey su

114 cuando Odiseo desciende al Hades, echa sangre en un surco, a su alrededor. Las almas beben esa
sangre y adquieren con ella una entidad suficiente para hablar con él y responder a sus preguntas. (Corrié
la negra sangre y al instante se congregaron, saliendo del Erebo,las almas de los fallecidos..., para
acercarse a la sangre. Odisea, Canto XI)
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proxima derrota y muerte a manos de los filisteos, lo que no tardd,
efectivamente en suceder **°.

De estos ejemplos clasicos, parece deducirse que los difuntos,
precisamente en razon de ese estado que se alcanza una vez atravesadas las
puertas de la muerte, deberian gozar de un conocimiento superior y mas
amplio que el de los vivos, al menos en lo que se refiere a temas como el
oscuro porvenir y que es lo que se debe —o no se debe- hacer, para conseguir
los objetivos de una vida o para sortear los obstaculos que en dicho camino se
presenten. Sin embargo, no parece que ese estado de un mayor
esclarecimiento acerca de los asuntos cosmicos sea poseido por los residentes
del Inframundo. Quiza tampoco los mismos dioses disfruten de ese mayor
dominio de las cosas. Ni Ulises llegd a su tierra, Itaca, gracias a las
informaciones de Tiresias, ni Saul obtuvo satisfaccién a su demanda sobre lo
gue podria hacer para salvar a su pueblo y librarse él mismo, de la catastrofe

gue se le venia encima en aquella ocasiéon memorable.

El espectro de Samuel, convocado ante Saul. [Kayserchronic (Baviera,
hacia 1375-1380). New York, Pierpont Morgan Library, ms. M769, f° 172.
Tomado de SCHMITT, J.C., Les Revenants. Les vivants et les morts

dans la société médiévale.]

En realidad, son los difuntos quienes preguntan, como Si en su registro

existencial el conocimiento se hubiese detenido con el fin de la vida o, llevado

115 Episodio de Sal y la pitonisa de Endor. Samuel, | 28, 3-25

100



mas alla, no alcanzase a reproducir otra cosa que el ruido ambiente y el
mutismo de aquellos que habitan en el reino de los muertos. Pero ante esta
situacion que soélo unos cuantos pioneros se atreven a describir —tal vez el
horror de la Muerte sea motivado, precisamente, por el silencio abismal,
espeso y poderoso que la rodea- cabe preguntarse entonces para qué sirven
esos intentos por los que muchos a través de las edades, no han dudado en
arriesgar la salud de su cuerpo y la paz de su espiritu.

En la aproximacion al Inframundo por ese camino oscuro, es posible
distinguir todavia dos situaciones. La primera es la katabasis, es decir, aquella
que pretende fundamentalmente un viaje, un descenso hacia el mundo inferior
tratando de hallar algunas respuestas simples, tal como se describe, por
ejemplo, en la Eneida. Alli el héroe, Eneas, recorre el camino del Hades para
buscar a su padre, Anquises. Antes de emprender el camino debe consultar
con una sibila, de la que obtiene informacion suficiente para poder bajar a ese
lugar oscuro y misterioso, no sin que haya de realizar primero un pacto con los
difuntos, llevar a cabo el correspondiente sacrificio de sangre y conseguir un
amuleto: la rama dorada.

Por tanto, pese a la aparente simplicidad inicial del planteamiento, la
potencia significante y la carga simbolica del destino imponen un desenlace
complejo y arriesgado, aunque en este caso, Eneas no sélo pretenda visitar al
espiritu de Anquises, sino ademas revisar el pasado heroico del que se siente
heredero y salir del Inframundo confirmado como el portador de un auténtico
proyecto politico expresamente concebido para el pueblo romano. Todo ello
puede servir de marco para las intenciones dramaticas de Virgilio como
apologista, pero no por eso deja de mostrarnos también las lineas maestras
sobre las que algunos pretenden establecer sus relaciones con el Mas Alla.

Existe ademas otra manera de llegar hasta el Hades. Otra manera que
se identifica, sobre todo, por la intencion del viajero. Se trata de la nekuia, es
decir, de una necromancia o invocacion a un difunto determinado para obtener
a través de él una informacion necesaria o relevante para aquél que interroga.
Ha de llevarse a cabo mediante un rito de sangre tal como se describe que hizo
Ulises en los versos homéricos de la Odisea, ya citados. En este caso, el
oficiante llama con su acto a la misma puerta de la guarida donde,

presuntamente, se alberga el nUmen. Pero no es esa Presencia terrible la que
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se manifiesta, sino soélo el aleteo tembloroso de algunas sombras vagabundas,
fantasmas sin fuerza que no constituyen una amenaza para nadie.

En ambos casos, la pretension de alcanzar el mundo de los muertos es
realizable porque lo Numinoso-primordial ya humanizado ha desaparecido casi
por completo de esos caminos solitarios que conducen al Mas Alla. Nada existe
en aquellos espacios oscuros y el temor que nos inspiran —junto a los
fantasmas que esperdbamos encontrar alli- parece esconderse unicamente en
los ultimos recodos de nuestra propia alma angustiada.

Lo numinoso-primordial ya humanizado puede considerarse como uno
de los ultimos puestos de avanzadilla en esa terra incognita que una
humanidad ansiosa y cada vez mas dominante implanta en el mapa del
universo que la rodea. La Presencia abandonada fundamenta entonces la
esencia del mundo y ya no es mas que una inmensa y ruinosa imagen que, al
borde del sendero, observa en silencio el horizonte. So6lo impone lo que es
capaz de trasladar su recuerdo.

Asi, el caminante ha llegado por fin al término de su viaje. En
ocasiones, la vida y las circunstancias hicieron dificil seguir su ritmo, pero
ahora puede ya descansar sin que nadie le agobie con sus prisas, le importune

con sus dudas o le fatigue con las faltas e imperfecciones del camino.
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Conclusiones:

El contacto del ser humano con hechos que, a primera vista, no pueden
ser clasificados —o al menos, no pueden serlo de una manera sencilla e
inmediata- dentro del conjunto de acontecimientos mas cercanos a eso que se
denomina realidad, trae consigo toda una serie de consecuencias de gran
importancia, a la hora de encontrar una explicaciéon coherente y aceptable del
mundo en que noS movemos.

Dentro de ese conjunto de hechos esté, por ejemplo, la religién, como un
conjunto complejo de fendmenos de distinta procedencia que interactian e
influyen sobre el medio en el cual se desenvuelven. Otro conjunto de hechos
de caracteristicas particulares pero que, en algunos sentidos, provoca
influencias de efectos mas o menos coincidentes con aquella, es el
chamanismo. En ambos casos nos encontramos con acontecimientos de
aspecto extraordinario y también con una necesidad: la de explicar dichos
acontecimientos y, si es posible, llegar a comprenderlos, pero sin ninguna
pretension de culminar esa comprension en visiones o teorias globalizadoras,
puesto que —parece innecesario decirlo- hay que ser conscientes de que
todavia nos queda mucho que aprender sobre el universo que nos rodea y
acerca de los fendmenos o acontecimientos que en él ocurren.

Desde una perspectiva general, creo que es hasta cierto punto
indiferente especular sobre el origen de tales hechos. ¢Derivan la religion y
todos sus procesos concomitantes del pensamiento humano? ¢Sén los dioses
y diosas, los héroes y personajes sobrenaturales vinculados al hecho religioso,
puros fantasmas del cerebro de hombres y mujeres, atrapados a su pesar por
circunstancias politicas, economicas, sociales 0 psicolégicas concretas?
Cuando observamos a los chamanes preparando sus manipulaciones y
actividades para viajar al mundo de los espiritus, ¢ Estamos, en definitiva, ante
personajes neurodticos, esquizofrénicos, sujetos de alguna patologia
desconocida, asistimos a una manifestacion de ciertas energias desconocidas
para nosotros, o simplemente nos econtramos frente a unos actores que, de
alguna manera, se sienten obligados a desempefar un papel revestido de

connotaciones particulares dentro de su grupo social?
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Seria, desde luego, satisfactorio, -0, cuando menos, calmaria algo
nuestra inquietud- poder contestar con respuestas tranquilizadoras a alguna de
esas preguntas o a otras semejantes que la humanidad viene planteandose
desde el principio de los tiempos. Porque, en definitiva, de eso se trata. El ser
humano es, sobre todo, un ser que simboliza, que clasifica y que también, si
ello es posible, exije respuestas claras (y sobre lo que significa esto, también
seria necesario llegar a un acuerdo), para tener puntos de referencia mas o
menos fiables dentro de la oscuridad que nos envuelve en este Universo.

Sin embargo, tales respuestas no se pueden obtener de una manera
sencilla ni inmediata. Quiza ni siquiera puedan ser obtenidas en forma alguna.
La existencia de la religién, es un hecho insoslayable y demostrable desde la
mas remota antigledad. La préctica chamanica, también se da en nuestros
dias y conocemos muchos testimonios que pueden dar fe de que lleva muchos
milenios en actividad. Sean cuales fueren las causas remotas que dieron lugar
a estos encadenamientos complejos de acontecimientos, lo cierto es que los
tenemos ante nosotros y que se obstinan en mostrarse y continuar con sus
manifestaciones pese a todas las circunstancias adversas que les hayan
podido afectar. En estos casos, los respectivos especialistas insisten en que,
para conseguir alguna comprension de estos hechos, es imprescindible
abordar la realidad con instrumentos sensoriales y afectivos distintos a los que
habitualmente utilizamos.

Desde tal perspectiva tendremos que analizar los hechos. Al parecer,
algunos seres humanos se han comportado —0 se comportan actualmente-
como si, frente a ellos, en determinadas ocasiones, se hubiese producido la
manifestacion de algo extraordinario y poderoso, frente a lo cual esos testigos
no han podido establecer una correspondencia fiable con los acontecimientos
caracteristicos de la cultura humana. Si consideramos a esta cultura —en el
sentido general y antropolégico del término- como un sistema en permanente
evolucién dinamica, habremos de suponer que dichas manifestaciones de ese
Algo desconocido y considerado, en principio, como alejado de lo humano, han
podido obtener, en algunos casos, explicaciones mas o menos coherentes y
aceptables segun iba discurriendo el tiempo. Pero en otras ocasiones, el

misterio ha permanecido, y permenece, al parecer, sin explicacion. Es a eso
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inexplicado, terrible, tremendo y fascinante a lo que denominamos -
interpretando con cierta libertad a Rudolf Otto- lo numinoso-primordial.

En una gran parte de los fenomenos a los que llamamos religiosos,
surgen ese tipo de fenbmenos y, verdaderamente, la mayoria —por no decir
todas- las religiones, se fundamentan en hechos de este tipo. ¢Se trata del
hombre enfrentado con sus terrores mas escondidos? ¢Estamos ante la
emergencia de contenidos profundos de la mente? (O, tal vez, nos
encontramos realmente en presencia de acontecimientos de caracter externo e
independientes de nuestra voluntad? Esa es, desde luego, la gran cuestion. Sin
embargo, el problema no viene de que manifestaciones de algo que
aparentemente no es humano surjan 0 no ante nosotros, sino de que existen
muchos millones de personas en todo el mundo, ahora y en los tiempos
pasados, probablemente existiran también en el futuro, que creen o que
creeran en su momento, en la existencia de tales presencias extrafias. No es,
por tanto un problema de oportunidad, o de veracidad de los testimonios, sino
una cuestiéon de creencias.

Lo cierto es que las creencias han determinado una transformacion de lo
Absolutamente otro en algo mas proximo, mas manejable, es decir, en lo
Sagrado. Y ello, posiblemente, porque los seres humanos no pueden
permanecer de forma indefinida a merced de una energia desconocida y
terrible, que no se sabe por donde va a manifestarse y con qué consecuencias.
De manera que esa interpretacion de lo numinoso-primordial acompafiara, con
una mayor utilidad, a las demandas humanas sobre el misterio y lo
incognoscible que, posiblemente —s6lo es una posibilidad- hayan generado o
hecho manifestarse a aquella fuerza.

Y dentro de esa matriz de despliegue simbdlico en la cual, al decir de
Eugenio Trias, se manifiestan las fases —no necesariamente sucesivas ni
correlativas- de este fenbmeno que nos ocupa, la transformacion de lo Sagrado
en una forma institucionalizada tal vez sea la parte del camino mas conocida o,
por decirlo de otra manera, la menos inquietante y ajena, porque ya se
encuentra bien colmada de estructuras sociales, asi como de relaciones
econdémicas y dependencias histéricas o politicas. Aunque, precisamente por
ello, no podemos esperar que ofrezca ni un aspecto uniforme ni una solucién

estructural o funcional Unicas. Existen centenares de religiones singularizadas,
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aungue, pese a ello, con lo Religioso nos movemos casi siempre sobre un
terreno mucho mas familiar y préximo a nosotros que con lo Sagrado o con lo
NUMINOSO.

Aunque siempre puede quedar un margen para la sorpresa y para que
€es0 que, en apariencia, esta ya tan domesticado y reducido casi a un puro
funcionalismo, despierte sus esencias mas profundas y extraordinarias. Con los
milagros, apariciones y demas sucesos extraordinarios que aparecen
vinculados a lo religioso, permanecemos todavia en ese ambito poco firme de
lo andbmalo-sagrado. Tal es el caso, también, de las nuevas formas de religion
que surgen continuamente desde ese fondo misterioso, oscuro y desconocido
en el que bullen lo sagrado y lo numinoso. Y eso es algo que, al parecer,

contintia ocurriendo en nuestro mundo globalizado y tecnificado.

Esquema de los acontecimientos simbélicos cristalizados como “momentos” en el
ambito de la matriz de despliegue simbadlico:

Numinoso-primordial, = numinoso, ......

L e

...>>....nUumMinoso en transicion hacia lo Sagrado ....>,

\

> Sagrado, > Sagrado-institucionalizado

'

....> Religioso

Dentro de este universo simbdlico, existen diversas maneras de abordar
Sus consecuencias 0 de reaccionar ante la presencia en €l de esas fuerzas
extraordinarias, con independencia de que su origen pueda ser externo o
interior al ser humano. Desde el &mbito de lo Religioso, se ofrece, por ejemplo,
toda la parafernalia dramatico-ritual establecida, mediante la que se intentan
resolver las siempre complejas relaciones con lo Sagrado. Existen
explicaciones al respecto de diverso tipo, entre las cuales ya queda hecha
mencion de las propuestas por Carl Gustav Jung, aunque, desde luego, hay
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otras igualmente interesantes, planteadas desde la Antropologia cultural, la
Fenomenologia, etc.

En cuanto al complejo chamanico, se puede decir algo parecido,
haciendo la salvedad, por supuesto, de que el chamanismo no sélo es una
respuesta frente a las inquietudes o preguntas trascendentales de la
humanidad. Es un fendmeno que, a lo largo de los milenios de su historia y de
los territorios en los que ha surgido o en los que todavia permanece hoy,
presenta numerosas caras, vertientes, aspectos y propiedades, de manera que,
como en el caso de la religion, no resulta facil —ni tal vez tampoco sea
provechoso- obtener un retrato-robot que responda a lo que és
verdaderamente su practica o supone su universo de creencias asociado **°.

En cualquier caso, los complejos miticos a que se ha hecho referencia,
esto es, la Magische Flucht o Huida Mégica y el complejo casi siempre
asociado que forman el Extasis, el Vuelo Magico y la Ascensién celeste, son,
segun hemos tratado de exponer, sistemas mediante los cuales el ser humano
intenta presentar un frente —ya que no una respuesta- a las intervenciones de
lo Sagrado o de lo numinoso-primordial. Esa actitud frente a, experimenta, ella
misma, una transformacion en si, que va desde las referencias textuales que
sefialan una reaccién de panico y de horror mostrada frente a ese Algo terrible
proyectado, fluido o desplazado hacia el protagonista para apoderarse de él
(Huida Magica), hasta las sefales de una técnica y de un dominio
situacionales, que parecen permitir el manejo experto del desplazamiento
respecto a lo Numinoso y lo Sagrado (Vuelo Magico).

Una transformacion en la presencia de lo Numinoso mas alejado y ajeno
respecto a la presencia humana, que desencadena, a través de su propia
ocurrencia, modificaciones experimentadas, tanto en las formas de abordar las
manifestaciones de esa entidad extrafia, como en la calidad de las relaciones

gue los seres humanos establecen frente a ella.

118 para una vision actual sobre el chamanismo y una posible definicion, véase el articulo de Mihaly
Hoppal, Le chamanisme:un systéme de croyances archique et/ou récent, en “Anthologie du chamanisme.
Vers une conscience élargie de la réalité”, o.c., p. 117 ys.
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ANEXOS. .-

1. El Alma condenada.

Fuente: Godofredo Taipe, Los valores morales en un cuento quechua sobre
el alma condenada. México, junio de 1999. The Gnostic Association of
Anthropology.

“Una muchacha estaba muy enamorada. Ella y el muchacho habian jurado
“morir juntos” Pero los padres de los jovenes se opusieron a su union.
Estos, porque se amaban con pasion, se fueron a vivir a una cueva. Desde
alli, el joven iba a robar alimentos a la casa de su mama. Entonces, su
hermano lo habia sorprendido y, confundiéndolo con algun ladrén, cercend
su cuello con un hacha.

Sélo su alma llegé donde la muchacha como que nada hubiera pasado. El
muchacho se estird al lado de ella. entonces el perrillo de la joven empez6 a
lamer el cuello de él, porque estaba ensangrentado. Ella ni se dio cuenta.

El joven le habia dicho: “Mi hermano se ha muerto. Mafiana lo enterraran.
Después de hacerle su lavatorio ritual [ritual del lavado de ropas] nos
iremos”. Al dia siguiente retorné diciendo que iba a sepultar a su hermano.
Como la casa de los padres del joven no estaba muy lejos, la muchacha
observaba lo que pasaba alli. La casa estaba con mucha gente. Su
prometido atendia muy comedido a las visitas. Pero por la tarde, como si
estuviera vivo regresaba trayendo alguna comida.

El dia del entierro, terminando de abrir la fosa, introdujeron el ataud en ella.
entonces su enamorado se meti6o dentro de la sepultura, y sali6 cuando
terminaron de cubrirla. Entonces la muchacha se asustd y se interrogo:
¢, Qué esta sucediendo?

Asi dicen que ya llego el quinto dia [dia del ritual del lavado de ropa). El se
fue nuevamente. Cuando la muchacha observd, el muchacho estaba
ayudando en los quehaceres: servia la comida a las visitas.

Después de los rituales del quinto dia, el joven regreso por la tarde, siempre
trayendo alguna cosa. El dijo: “Ahora nos iremos” y alistd sus cosas, luego
emprendieron la marcha. La muchacha iba delante, su perrillo iba en medio,
él iba detras. Cuando ya iban muy lejos, una mujer que pastaba sus ovejas
dijo a la muchacha: “Oye joven, ¢Estas loca o qué? Te estas haciendo
llevar con un alma”. Al oir a la pastora, la joven recién mir6 hacia atras,
entonces vio que un alma venia con su mortaja. En ese mismo instante la
muchacha cobré juicio. Los perros también empezaron a aullar
lastimeramente. La muchacha continuo pero iba aterrorizada. En el trayecto,
ella vio una casa, a cuya duefia suplico llorando: “Por favor escondeme”. La
mujer la escondié debajo de una tarima. Aun asi, el alma, jalandola por la
mano, se la llevo.

Asi llegaron a un inmenso corral. Alli vio que dos mujeres agarraban flores.
La mujer del lado derecho dio a la muchacha un peine, un espejo y un
jabén. “Cuando el condenado se esté aproximando, arrojaras el peine al
suelo. Cuando nuevamente se aproxime arrojaras el espejo, luego el jabon.
El peine sera un cerco de espinos, el espejo sera un lago, y el jabon sera un
suelo resbaladizo” La muchacha hizo como le indic6 la mujer, pero, aun asi,
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la alcanzé y la agarré de la mano y se la llevo. Asi llegaron a un lugar donde
habia una inmensa hoguera a la que el alma arrastr6 a la muchacha,
cuando estuvo a punto de ser abrazada por el fuego, su perrillo, de su
pollera, la jal6 hacia atrds. Asi, el alma sola penetr6é al fuego. En esa
inmensa hoguera dice mucha gente muerta estan ardiendo. La muchacha
regreso llorando.

2. La Tlantepusilama.

Fuente :Guilhem Olivier, Tlantepuzilama: las peligrosas andanzas de una
deidad con dientes de cobre en Mesoamérica. Estudios de Cultura Nahuatl.
Vol. 36. Universidad Nacional Autbnoma de México.

Menciones de la diosa : (O.C. p. 250)

“Aparecen en testimonios de finales del siglo XVII, que nos hablan de
practicas idolatricas entre los zoques del valle de Ocozocautla-Jiquipilas
en Chiapas. En 1685, un testigo afirmé que “...ha oido decir que el
Demonio esta dentro del cerro que se llama Jantepusi llama, que quiere
decir vieja de hierro, y los antiguos dijeron que destruyé el pueblo de
Copanaguastlan...” Otro testigo describi6 en la cueva del cerro de Jayca
tres estatuas, una de serpiente, otra en forma de toro y “...otra en forma
de mujer de fierro, que en lengua mexicana le llaman los nagualistas:
Tamtepueylama, que en lengua castellana quiere decir vieja seca de
fierro” (Dolores Aramoni Calderdon, Los reflejos de lo sagrado.
Religiosidad, conflicto y resistencia entre los zoques de Chiapas, p. 200-
201. México, CNCA, 1992) Se mencionan ofrendas de copal, flores y
candelas en esta cueva asi como de sangre humana y de nifios
sacrificados para el Demonio “en figura de espafiol” (Ibidem, p. 311).”

Relatos: (O.C. p. 250-251)

El mayor de dos hermanos tuvo relaciones sexuales con una mujer a
cambio de un perico. EI hermano menor, testigo de la escena logro
despertar a su hermano cuando la mujer —una epifania de Tepuisilam
(Tlantepusilama)- estaba a punto de ahogarlo con sus senos. Los
hermanos huyeron y el menor, agotado, se refugié en un arbol mientras
que el mayor llegaba al pueblo para pedir auxilio. Se encerré en una
casa rodeada por los habitantes del pueblo. Sin embargo, Tepusilam se
hundio en la tierra y aparecio en la casa donde devoré al hermano mayor
dejando nada mas que su cabeza dentro. La mujer canibal pasé
entonces cerca del arbol donde se habia quedado el hermano menory le
ensefd la pierna de su hermano... (Theodor Preuss, Mitos y cuentos
nahuas de la Sierra Madre Occidental, p. 81-85. Ed. e Introduccién, Elsa
Ziehm, México, INI, 1982 (1968))

Otros relatos explican como los habitantes del pueblo, para deshacerse

de Tepusilam, la invitaron a una fiesta. La emborracharon y luego la
guemaron... Avisado por un pajaro, el marido recupero los huesos o las
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cenizas de Tepusilam que logré resucitar mediante cantos y bailes.
Como seguia deseando devorar a humanos, le dio una patada que la
proyectd hacia el mar, donde se encuentra todavia el dia de hoy (Ibidem,
p. 87-111).

Mito de origen, Durango: (Ibidem)

...Dios habia decidido renovar el mundo y lo “endurecié un poco”. Por
agueél entonces, “...todos hablan, los pajaros, las gallinas, los puercos,
todos, todos ellos hablan igual, hasta con Tepusilam”. La diosa se
paseaba por el rio y comia a todos los que se topaba. Molestos los
hombres decidieron organizar “un costumbre” e invitaron a la ogresa.
Cinco pajaros que habian sido mandados para invitar a Tepusilam no
regresaron hasta que el colibri logré traerla. A su llegada Tepusilam pidio
tesgiino (cerveza de maiz), y empezo a bailar. Cada vez mas ebria pidié
“una nieta” que se comid. Después de comer cinco “nietas”, cayo6
borracha, dormida. Amontonaron lefla encima de Tepusilam y la
guemaron. “Se calentd. Se acabé la lefia. Reventd. Empezaron a caer
sus costillas, su higado en el agua, sus costillas se quedaron pegadas al
paredén”. El iguano, esposo de Tepusilam, pregunté por su mujer y
luego recogi6 sus huesos para resuscitarla. Pero el tlacuache pateé los
huesos e impidid el regreso de Tepusilam” (Neyra Alvarado Solis,
Titailpi...timokotonal. Atar la vida, trozar la muerte. El sistema ritual de
los mexicaneros de Durango, p. 100-102. Morelia. Universidad
Michoacana de San Nicolas de Hidalgo. Excovento de Tiripetio, 2004.)
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Codice Borgia, pagina 54. Posible representacion de
Tepusilam devorando un cuerpo humano.
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