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Abreviaturas

Los nameros romanos hacen referencia a los libros de la fliada, v los
numeros arabigos a los de la Odisea. En este ensayo, se utilizan también
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FGrH
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Kahn

Kindstrand
Koerte

Marcovich
Merkelbach/
West

Pteifter
Road:
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scholia (Paris, 1901).
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(Berlin, 1950).
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C. Kahn, The Art and Thought of Heraclitus (Cambridge,
1979).

J. E Kindstrand, Bion of Borysthenes (Upsala, 1976).

A. Koerte, Menandri quae supersunt, pars altera, 2.* ed.
(Leipzig, 1953).

M. Marcovich, Heraclitus (Mérida, 1967).

. Merkelbach y M. L. West, Fragmenta Hesiodea (Oxtord,
1'.‘]'(1?}.

R. Pteifter, Callimachus, vol. 1 {Oxtord, 1953).

S. Radt, Tragicornm Graecorum fragmenta, vol. 4 (Gotinga,
1977).
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Capitulo 1
El alma

El proceso secularizador propio de nuestro tiempo ha convertido la
salvacion del alma en un problema de importancia cada vez menor, aun-
que la posicion prominente de la psiquiatria v la psicologia en la sociedad
occidental demuestra que todavia nos preocupamos por nuestra psigué, o
«alma». Nuestra 1idea del alma tiene atributos tanto escatologicos como
psicologicos, vy la utilizacion de la palabra griega psigué en términos mo-
dernos implicaria que los griegos tenian el mismo concepto moderno de
alma. Sin embargo, s1 prestamos atencion a la épica de Homero, veremos
que la palabra psiqué carece de cualquier connotacidén psicologica. En
Homero, la psigué también puede emprender el vuelo durante un desva-
necimiento o abandonar el cuerpo a través de una herida, comportamien-
tos que hoy no asociamos al alma. ;Sugieren estas diferencias entonces
que los antiguos griegos consideraban el alma y la estructura psicologica
humana cosas diferentes?

Sin duda, los griegos de Homero todavia no tenian «conciencia de un
concepto que hiciera referencia al todo psiquico o de cualquier nocion
que pudiera corresponderse con nuestra palabra “alma”», como ha de-
mostrado Bruno Snell en su historico libro The Discovery of the Mind (El
descubrimiento de la mente)'. Tampoco los griegos eran los Gnicos que
poselan un concepto de alma diferente al nuestro. El concepto anglosa-
jon de sawol, el ancestro lingiiistico de la palabra seul (alma), carecia de
cualguier contenido psicologico’, v los testimonios que analizaremos a
continuacion demostraran que esta carencia es comun al concepto de al-
ma de la mayoria de los pueblos «primitivos». De este modo, un analisis
del concepto de alma en la antigua Grecia contribuird no sélo a la mejor
comprension del desarrollo de la mente griega v, en consecuencia, de la
mente occidental moderna, sino también a clarificar la llamada nocion
primitiva del alma.

Tal andlisis podria parecer en un principio de una enorme simpleza;
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nan nombres para las distintas partes de lo que normalmente asociamos al
alma.

Este plan integral fue acometido por primera vez por el sueco exper-
to en sanscrito Ernst Arbman, en un analisis sobre el alma védica en India.
Arbman descubrio que el concepto de alma (dfman, punisa) se encontra-
ba precedido por una dualidad en la cual los atributos escatologicos y psi-
cologicos del alma todavia no habian hecho su aparicion, llegando a la
misma conclusion en los casos de la Escandinavia cristiana y de la Grecia
clasica. Tras estas grandes culturas, Arbman prosiguio su analisis con las
«primitivasy, donde encontro la misma dualidad, si bien su presencia se
habia visto oscurecida a menudo por el concepto de alma que sostenian
los propios investigadores de campo”.

En su analisis, Arbman distinguia entre almas corporales que dotaban
al cuerpo de vida v consciencia y el alma libre, un alma libre de trabas
que representaba la personalidad individual. El alma libre se mantiene ac-
tiva durante los periodos de inconsciencia y pasiva en la consciencia,
cuando el individuo consciente la reemplaza. Las almas del cuerpo se
mantienen activas durante la vida despierta del individuo vivo. En con-
traste con el alma libre, el alma corporal se divide a menudo en varias
partes. Esta division se produce normalmente en dos categorias: la pri-
mera es el alma libre, a menudo identificada con la respiracion, el prin-
cipio de la vida, v la segunda es el alma del ego. El alma corporal, o va-
rias de sus partes, representa el yo interior del individuo. En el primer
estadio del desarrollo de la creencia del alma védica el alma libre y las al-
mas corporales no constituian atin una unidad; mas tarde, el concepto vé-
dico del alma libre, dtman, incorporo los atributos psicologicos de las al-
mas corporales, un proceso que se produjo en citerto numero de pueblos.

Los puntos de vista de Arbman han sido elaborados por sus discipulos
en dos grandes monograficos sobre la idea del alma en Norteamérica y
el norte de Eurasia; dichos puntos de vista fueron confirmados por estu-
dios de otros eruditos y aceptados por la gran mayoria de los antropolo-
gos', Parece razonable, por tanto, adoptar su método de anahisis de la idea
del alma griega para establecer su valor en el estudio del alma griega an-
tigua. Este analisis comparativo comenzara con la tradicion épica —la pri-
mera y mas rica de nuestras fuentes de informacion, v que tanto influiria
en ideas posteriores— para a continuacion estudiar material del periodo
que va hasta 400 a. C., en el que estin presentes algunos aspectos de la

21



You have either reached a page that is unavailable for wviewing or reached your wiewing limit for this
book,



You have either reached a page that is unavailable for wviewing or reached your wiewing limit for this
book,



You have either reached a page that is unavailable for wviewing or reached your wiewing limit for this
book,



daremos comienzo a nuestro detallado analisis del alma libre y de las al-
mas corporales en relacion con la psigue®.

El alma libre

Como va senalamos, es posible identificar la psigué de Homero con el
alma libre. Dicha psiqué solo se menciona en su obra como parte de la
persona viva en tiempos de crisis. Los pasajes en los que aparece este con-
cepto revelan que sin psigné una persona no podria sobrevivir, Cuando la
embajada de la armada griega suplica a Aquiles que reprima su furia y
detenga la lucha, éste se lamenta de que esta arriesgando su psigué cons-
tantemente (1X.322). Reuniendo valor para enfrentarse a Aquiles en su per-
secucion a los troyanos, Agenor manifiesta su conviccion de que su opo-
nente tiene una sola psiqué (XX1.569); cuando Aquiles persigue a Héctor
alrededor de Troya, el poeta comenta que la recompensa sera la psiqué de
Heéctor (XXI1.161).

La psiqué abandona al cuerpo durante un desvanecimiento. Estos des-
vanecimientos son descritos de forma mas o menos similar y han sido
analizados recientemente con gran detalle”, de forma que un solo ejem-
plo sera suficiente. Cuando su amigo Pelagon extrae una lanza clavada en
el muslo de Sarpedon, «su psigué le abandond y una niebla cubrié sus
ojos» (V.696)". Aunque no se produce una alusion explicita, asumimos
que la psigué regresa, ya que Sarpedon se recupera inmediatamente. No
obstante, el retorno de la psiqgué no se menciona en ninguno de estos
ejemplos de desvanecimiento. Esta omision ha sido comentada con fre-
cuencia y sera objeto de discusion mas adelante'.

Cuando una persona muere, la psigué emprende un viaje sin retorno
hacia el Hades. Por ejemplo, después de haber dirigido sus altimas pala-
bras a Aquiles, la muerte se abatié sobre Héctor y «u psiqué abandono sus
miembros y partio hacia el Hades» (XXI11.362). En estos casos el concepto
de psiqué se encuentra estrechamente ligado al de aidn, la force vitale, o
fuente de la vitalidad”. Sin embargo, al contrario de lo que sucede con la
psiqué, en la obra de Homero el aién no aparece relacionado con la vejez,
y solo los jovenes lo poseen plenamente®”. Cuando Hera discute el desti-
no de Sarpedon con Zeus, describe la muerte de éste como el tiempo «en
el que la psiqué y el aidn le abandonaron» (XVI1.453). En su discurso de des-
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que, cuando se disponia a caer en un trance (literalmente, a partir), nadie, ni uno
de los ciudadanos n1 ningiin otro, debia tocar su «cadaver», ciertas personas en-
traron en su casa y, después de convencer con artimanas a su esposa, vieron a
Hermotimo que yacia sobre el suelo, desnudo y sin conocimiento. Pensando
que, al regresar, el alma no tendria lugar donde volver a entrar, no podria so-
brevivir —y esto fue lo que sucedio—, hicieron un fuego y lo quemaron. Los ha-
bitantes de Clazomenas rinden homenaje a Hermotimo hasta el dia de hoy y han
erigido un santuario en su memoria, en el cual, por los motivos que acabamos
de aducir, las mujeres tienen prohibida su entrada.

Muchos detalles de este relato han desaparecido de la Historia natu-
ral de Plinio (7.174), algo que nos hace pensar en la tendencia reduc-
cionista que se discute mas adelante, incluso si contiene el detalle «su-
perfluor» del nombre de los enemigos: «Parece ser que el alma de
Hermotimo de Clazomenas solia abandonar su cuerpo y vagar por el
extranjero, y que en sus viajes le informaba a distancia sobre muchas
cosas que solo alguien presente en los acontecimientos aludidos podia
conocer; todo esto mientras su cuerpo permanecia medio mconscien-
te, hasta que un dia unos enemigos de éste, llamados los cantaridas,
quemaron su cuerpo y privaron a su alma, a su regreso, de lo que po-
dria llamarse su estuchen.

La version del alma errante de Hermotimo que escribe Plinio resulta
mucho menos instructiva que el relato de Apolonio. Diferencias como
éstas fueron las que llevaron a C. W. von Sydow, folclorista sueco muy in-
teresado en los aspectos formales de las tradiciones populares, a introdu-
cir los términos memorate y fabulate, términos aceptados mayoritariamen-
te por eruditos alemanes y escandinavos, pero no muy utilizados en el
mundo anglosajon®. Von Sydow definidé un memorate como una historia
basada en experiencias estrictamente personales. Aunque en un principio
fuera de gran ayuda, esta definicion ha demostrado ser en cierto modo
demasiado limitada®. Es mejor detinir el memorate como el relato de una
experiencia supranormal del propio narrador o de una persona conocida
por éste. Las leyendas que no hablan de experiencias estrictamente per-
sonales son bautizadas por Von Sydow como fabulates, y no necesitan te-
ner una base en las creencias folcloricas de la region de la que proceden.
Los memorates pueden relatar experiencias profundamente individuales en
las cuales los conceptos tradicionales juegan un papel muy pequeno, si
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algunos de estos sucesos siguen siendo oscuras. De Pitagoras se dijo que
habia sido visto en Croton y en Metaponto el mismo dia y a la misma
hora, un prodigio mas tarde imitado por Apolonio de Tiana, quien fue
visto en Esmirna y en Efeso en el mismo dia®. San Francisco fue visto en
Arlés, mientras bendecia a los hermanos de una comunidad, y, simulta-
neamente, sentado en la montana de La Verna; el mismo Filippo Neri
contd como estuvo presente en la muerte de su amigo Cordella sin salir
de su habitacion™.

En la muerte y la desaparicion de Aristeas, Rohde vio la combinacion
de dos versiones de la leyenda®. En una, Aristeas muere, es decir, cae en
un trance; en la otra, es transportado, con su cuerpo y su alma, sin mo-
rir, como Eutimo y Cleomedes (ver capitulo 111, sobre la muerte consi-
derada anormal). Esta uloma e hipotética version resulta, sin embargo,
poco probable ya que, al contrario de lo que sucede en el caso de Aristeas,
Eutimo y Cleomedes no regresan. Meuli pensaba que las leyendas sobre
Aristeas en trance eran originales y que las versiones que incluian sus ex-
periencias corporales eran racionalizaciones posteriores de los griegos de
Cizico y Proconeso®. Esta interpretacion parece mas probable s1 bien ma-
linterpreta el funcionamiento del alma libre, puesto que es habitual que
las personas que caen en un trance o un desvanecimiento cuenten «a su
regreso a la “vida” las experiencias que tuvieron durante su letargo en
primera persona»*, Esta identificacion resulta comprensible ya que, como
dijimos anteriormente, el alma libre representa la identidad completa de
una persona. Igual que hicieran los chamanes siberianos al relatar sus ex-
periencias durante el trance®, Aristeas narra sus aventuras en primera per-
sona. Las dos versiones, por tanto, habrian coexistido desde el principio.
Los que conocian a Aristeas personalmente sabrian que éste habia expe-
rimentado sus aventuras solo en un trance; los que Gnicamente conocian
el poema concluirian que ¢l en persona habia sido el protagonista de sus
aventuras™.

La interpretacion chamanistica de las leyendas de Aristeas que hace
Dodds indujo a los especialistas a creer que otros elementos de esta le-
yenda tenian también su origen en distintas partes del norte de Grecia. S1
realmente estos elementos provienen de Asia central o de Siberia —areas
con una fuerte influencia chamanistica— podria pensarse que respaldarian
su interpretacion, pero ;lo hacen realmente? Plinio decia que el alma de
Aristeas salio volando de su boca en forma de cuervo. Segun Meuli, el
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cronica tibetana en la cual el rey, que enumera una lista de imponentes
trabajos, pregunta: «;Llenaré el Valle del Zorro con polvo de oro de hor-
miga?»’. Seria posible creer que esta leyenda del oro de las hormigas pro-
viniese de Alta, en Siberia, aunque ninguna evidencia ha venido a de-
mostrarlo hasta ahora. En cualquier caso, la leyenda no facilita ninguna
prueba que garantice una intima conexion entre Aristeas v Asia central.
Asimismo, el nombre de los ladrones, Arimaspos, un término compues-
to que casi con toda seguridad contiene el aspa o «caballo» iramo, senala
mas la proximidad de Grecia que 2 conexion con Asia central™. Un orien-
talista sueco ha argtindo la existe 1c1a de determinado culto en la region
Irania cuyos trances extaticos sugerirtan un estrecho parecido entre Zo-
roastro v los chamanes. Dicho punto de vista ha sido objeto de una gran
oposicion y es rechazado por la mavoria de los especialistas, si bien, por
lo que se refiere a la creencia del alma, existieron innegables puntos de
contacto entre las culturas 1rania y siberiana™.

El viaje de Aristeas a las montanas septentrionales de Rhipea sugiere
tambic¢n una mnfluencia de la vecina Grecia. Dicho wviaje ha sido compa-
rado apropiadamente con el viaje de Gilgamesh a la «cadena montanosa
de Mashur (Gilgamesh 9.2.9), que estaba situada en el norte (9.5.38)". La
coimncidencia del motivo en ambos casos es evidente: el viaje a una gran
montana del norte para adquirir (o recibir) sabiduria. Otro viaje similar
es el que aparece en el Apocalipsis de Ends, un fragmento del cual tiene lu-
gar en el Cédice Mani de Colonia recientemente publicado: un angel trans-
porta a Enos al norte, donde vera montanas gigantescas y recibira una re-
velacion™.

La leyenda de Aristeas revela por tanto el viaje del alma libre en un
trance pero no una influencia chamanistica. La levenda de Hermotimo,
segun el relato de Apolonio, narra también el viaje del alma libre duran-
te un trance™. A diferencia de Aristeas, es posible que Hermotumo prac-
ticara alguna técnica extatca, va que cuando sus asesinos lo encontraron
yvacia desnudo. Cambiarse de ropa o desnudarse antes de caer en un tran-
ce son practicas habituales en las sesiones chamanisticas. El ropaje del
chaman tiene una importancia extraordinaria v es objeto de un especial
cantico iniciatico, pero el principal valor del ropaje no descansa en su
simbolismo, va que ¢l chaman entra en el trance inmediatamente despues
de enrollarse una banda alrededor de la cabeza; el hecho mas significan-
vo es el cambio de la ropa de uso diario™. El cambio de ropa, sin embar-
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go, no es un acto limitado a los chamanes; médiums helenisticos y de épo-
cas posteriores también practicaron su arte desnudos o vestidos con ropas
higeras™. El extasis de Hermotimo fue muy profundo: vacia merte como
un cadaver (sémation).

La incineracion del cuerpo de Hermotimo presupone la creencia de
que su alma podia abandonar su cuerpo. Del mismo modo, en algunos
cuentos del folclore ocaidental, para que el alma errante no pueda volver
a entrar en ¢l cuerpo, se le da la vuelta a éste o se cubre la boca con un
pano®, La incineracion del cuerpo es una forma mucho menos cruel de
prevenir el regreso del alma y rara vez se menciona en fuentes occiden-
tales: el paralelismo mas cercano se encuentra en una leyenda india de
Madras que trata de la lucha por la propiedad de un templo. Las dos par-
tes en liza, los jangams vy los kapus, acordaron que los propietarios serian
quienes encontrasen la flor del jazmin del templo. Para obtener esta tlor
«los jangams, expertos en el arte de la transformacion, abandonando su
cuerpo mortal, decidieron ir en busca de la flor como espiritus. En su au-
sencia, los kapus quemaron sus cuerpos y cuando los primeros regresaron
no encontraron donde entrarn™,

Aunque las distintas tradiciones sobre Hermotimo coinciden en que
el alma abandond su cuerpo, existe un factor complejo que hace que
Aristoteles relacione este hecho con la teoria del nows, o ementer, de
Anaxagoras: «Y asi, cuando hubo un hombre (Anaxagoras) que proclamo
que en la naturaleza, al modo en que sucedia con los animales, habia una
inteligencia (nous) causa del concierto v del orden umversal, parecio que
este hombre era el Ginico que estaba en el pleno uso de su razén, en des-
quite de las divagaciones de sus predecesores. Sabemos, sin que ofrezca
duda, que Anaxidgoras se consagro al examen de este punto de vista de la
ciencia. Puede decirse, sin embargo, que Hermotimo de Clazomenas lo
indicd el primero»™. No sorprende la prominencia otorgada al nous en el
altimo tramo de la Edad Antigua cuando Parménides (B 4.1) exhorto con
un «mirad con el nous», una frase tomada de Empédocles (B 17.21), quien
dijera amirad fyjamente con el nous». El uso especial del nous en la obser-
vacion interior durante la Edad Antgua ocupa un lugar importante en
un desarrollo que culminaria en la 1dea platonica del nous como «ojo del
alma»™. Hermotimo, sin embargo, s1 entendemos correctamente la oscu-
ra alusion de Aristoteles —y ¢l constituye nuestra unica fuente—, llamo
npous al alma que abandond su cuerpo, lo cual supone una identificacion
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del alma libre con el alma del ego (ver «Las almas del ego», mas adelante).

También Hultkrantz se encontraria con frecuencia no sélo con esta
equivalencia sino con el hecho de que entonces —como ahora— el inte-
lecto del alma del ego se identificaba siempre con el alma libre. A su jui-
€10 una causa muy importante para esta identificacion es «la calidad del
alma del intelecto expresada en la frase “la huida del pensamiento™... El
pensamiento muestra la misma movilidad que el alma libre, o quizi una
movilidad mayor. Igual que los suenios de lugares lejanos son interpreta-
dos como wiajes del alma del suenio a estos lugares, también los pensa-
mientos sobre cosas remotas (;especialmente los eidéticos suenos diurnos?)
a veces implican la desaparicion del alma del pensamiento»™. Si asumi-
mos al menos que nuestra interpretacion de Aristoteles es correcta, esta
explicacion servird para ¢l caso de Hermotimo, ya que también los grie-
gos quedaron sorprendidos por la velocidad del nous. Un simil en la Ifada
compara la rapidez con la que Hera se desplaza del Ida al Olimpo con la
velocidad con la que el nous de un hombre que ha viajado mucho vuel-
ve a los lugares que una vez visitd™.

La leyenda de Hermotimo no ha sido relacionada con Asia central o
con Siberia, mientras existen dos elementos que parecen senalar en di-
reccion a Asia Menor. La cantarida puede haber sido una referencia es-
carnecedora a una secta dionisiaca, ya que después de los siglos vV y VI
Dioniso se representa frecuentemente con un escarabajo en la mano, v las
comunidades dedicadas al culto dionisiaco eran muy comunes en Asia
Menor”. En unas inscripciones de hueso del siglo v publicadas reciente-
mente y procedentes de Olbia, es posible leer las palabras «para Dion{iso)»
y «psiquén™. Por otro lado, en la tumba de una mujer del siglo v, recien-
temente excavada, ha aparecido otra de las llamadas laminas orficas en la
cual se hace referencia a los iniciados en musterios baquicos™. Estos do-
cumentos indican que va en los primeros estadios del culto dionisiaco
existia una preocupacion por el alma y por la vida ultraterrena. ;Es posi-
ble que la rivalidad con una organizacién dionisiaca, tal vez bajo la in-
fluencia orfica y profundamente interesada también en el alma, fuera la
causa del asesinato de Hermotimo?

La historia de la mujer de Hermotimo es, obviamente, de naturaleza
etiologica; la exclusion de las mujeres del templo de Eunostos en Tanagra
también estaba relacionada con el comportamiento pérfido de una mujer
(Plutarco, Moralia 300/1). Ese tipo de exclusion no era infrecuente v se
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produce sobre todo en la costa v las 1slas de Asia Menor. La encontramos
en el culto a Heracles en Tasos v Mileto; en el de determinados dioses
egipcios en Delos; en los de Zeus v Atenea Apotropel en Lindos; en el
culto a Zeus Amalos en Lindos: en el de Poseidon en Miconos: en el de
Afrodita Acraia en Chipre (Estrabon 14.6.3); en el de Artemisa en Efeso,
donde la admision solo estaba permitida a los hombres v a las doncellas
libres (Artemidoro 4.4; Aquiles Tacio 7.13); de los Anactes en Elateya, y
en los templos desconocidos de Zeus (Calimaco 1.13) y Cronos™. De los
relatos etnologicos mas tiables se deduce que, si bien estaban excluidas de
la participacion en el rito mismo, en tales situaciones las mujeres conti-
nuaban ocupando, hasta cierto punto, un lugar en éste como actrices o
espectadoras”. No obstante, nuestras fuentes se limitan a frases lapidarias
que no nos permiten saber s1 éste era también el caso en la antigua
Grecia.

Hermotimo y Aristeas no son las unicas figuras que han sido relacio-
nadas con areas de influencia chamanica. Burkert cree que Abaris, a
quien Hericlides Pontico atribuy6 un viaje del alma durante un trance,
era nativo del Asia central™. Se decia que Abaris llegd procedente del
norte (esta informacion no se especitica mas) con una flecha en la mano,
vy por su condicion de arquero Herodoto lo relacionaria con Apolo
(Herodoto 4.36)”. Al igual que Aristeas, Abaris dijo haber viajado al nor-
te, donde habria adquirido una mavor sabiduria. Dodds considerd esta
flecha como el vehiculo utilizado por su alma, pero no existe evidencia
de que los chamanes siberianos asociaran la flecha con esa mision™. La
flecha como vehiculo ualizado por Abaris se encuentra sélo en testimo-
nios posteriores, mientras los primeros le describen claramente con la fle-
cha en la mano™. Es posible que la Gltima version se viera atectada por las
tradiciones griegas sobre videntes voladores, pero nada indica que las fle-
chas se asociasen al vuelo™.

Muchos pueblos disocian los papeles del arco y de la flecha; la epope-
ya finlandesa Kalevala (runo 2.215) habla de magos con flechas pero no
hace mencion de los arcos, y en un estudio detallado sobre el simbolis-
mo de la flecha en Siberia el arco apenas hace su aparicion™'. La funcion
de la flecha de Abaris no resulta clara, s1 bien es posible adjudicarle varios
papeles. Del mismo modo que se creia que la peste habia sido causada por
una lluvia de Hechas, la gente creia en el poder sanador de éstas™, v se
pensaba que Abaris habia alejado los efectos de la peste de las ciudades
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la psiqué se corresponde con la nocion de alma libre, segin la definicion
de Arbman y sus discipulos, aceptada como la version griega del alma li-
bre. En consecuencia, resulta razonable aceptar que los casos de Arnisteas
v de Hermotimo son ejemplos vilidos de la creencia griega del alma. Por
alnmo, aunque el chamanismo no influyo en el desarrollo del concepto
griego de alma libre, si camplié, como senala Burkert, «con la atl fun-
cion de considerar seriamente los llamados mitos v levendas (chamanisti-
cos) v de mostrar como ¢stos dotan de sentido a las practicas de culto ac-
tuales»'’.

A las leyendas de Aristeas, Hermotimo v Abaris debemos sumar otros
relatos de viajes del alma. Heraclides Pontico alude probablemente a un
viaje del alma en su descripcion del milagro llevado a cabo por Empe-
docles al resucitar a una mujer que habia permanecido muchos dias en
coma
bien Rohde creyo que este Empedotimo no era sino un personaje ficti-
cio de un dialogo de Heraclides, y parece mas que probable que el nom-
bre fuera el resultado de combinar los de Empédocles v Hermotimo'™.
Desatortunadamente tampoco podemos estar demasiado seguros sobre la

historia de Empédocles, ya que «resulta claro que cualquier dato adjudi-

141

. También adjudicd un viaje del alma a un tal Empedotimo, si

cado a la autoria de Heraclides debera ser tratado con la maxima reserva.
Del mismo modo, tampoco podra ser rechazado como el producto de
una caprichosa invencion, va que los elementos con los que éste daba for-
ma a sus fantasias a menudo s¢ encontraban presentes en la literatura o la
tradicion que le precedieron»'”. El hecho de que no exista ninguna otra
informacion sobre Empédocles hace que la autenticidad del relato de
Herachides deba permanecer en duda.

Segun parece, ¢l joven Aristoteles demostro tener un interes especial
en la acuvidad del alma'"”, En su diadlogo Eudemos, también conocido co-
mo Sobre el alma, habla, segtin nos revela una fuente arabe, de un «rey
griego cuva alma alcanzoé el éxtasis» mientras su cuerpo permanecia ina-
nimado. Aristoteles no nos dice de que rey se trataba, pero dificilmente
podria haber sido uno contemporaneo, y en el episodio todo parece in-
dicar que se trata de una ficcion'”,

Segun el relato de su discipulo Clearco, Aristoteles asistio también a
un experimento en el cual alguien provisto de una «varilla que saca el al-
ma del cuerpon, un psychoeulkos rhabdos, ensava sus poderes en un mucha-
cho durmiente:

45



You have either reached a page that is unavailable for wviewing or reached your wiewing limit for this
book,



siente dolor, medita. En una palabra, el alma cumple todas las funciones
del cuerpo v el alma durante el suenio»'™. Este pasaje ilustra con precision
un rasgo tipico del alma libre ausente en Homero: el alma se acova tan
pronto el cuerpo se queda dormido. Aqui, el alma asume todas las fun-
ciones del imdiwviduo.

Dodds senala como en los pasajes de Pindaro v de Jenofonte la activi-
dad «“psiquica™ v la acovidad corporal varian inversamente: la psique se
muestra mas activa cuando el cuerpo duerme o cuando., como anadiria
Arnistoteles, se encuentra al borde de la muerte»”. También en los casos
de Aristeas y de Hermotimo, Dodds percibe un patréon de comportamien-
to del alma similar. Estas observaciones significan que, de hecho, Dodds
habia idenaficado va el comportamiento caracteristico del alma libre, por-
que, como explicamos en el capitulo 1, el alma libre se vuelve activa en los
estados de inconsciencia v en ¢l momento de la muerte. Siendo el caso
que Dodds no habia podido beneficiarse de las investigaciones de Arbman
y que, con razon, se sintio incapaz de explicar este patron de comporta-
miento a partir de la tradicion griega, lo relaciond con las practicas cha-
manisticas. Esto significaria que los rasgos tipicos del concepto «primitivor
del alma habrian desaparecido de todo el territorio griego durante un es-
tadio muy temprano de esta civilizacion, para reaparecer por alguna oscu-
ra razon y de manera repentina en tiempos post-homeéricos. Como va se
ha demostrado, esta interpretacion chamanistica parte de paralelismos
erroneos. Una vez que sabemos que el concepto dualistico del alma pare-
ce haber existido simultaneamente en casi todas partes, incluso entre los
pueblos indoeuropeos, resulta mucho menos complicado aceptar tanto
que los rasgos de la psigué encontrados en Pindaro y en Hipocrates no apa-
recen en la tradicion épica, porque en ésta solo se encuentran suenos do-
tados de «mensajes», como que la ausencia de descripciones de wviajes del
alma en la épica tiene su explicacion en el contenido tematico de estos
poemas. De este modo, los pasajes de Pindaro, Hipdcrates y Jenofonte y
las leyendas de Aristeas v de Hermotimo sirven para ejemplificar la exas-
tencia del concepto de alma libre en la Antigiiedad.

Las almas del ego

En su analisis sobre la naturaleza dualisaca del alma., Arbman distin-
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gue entre el alma libre v las almas del cuerpo. Las almas del cuerpo per-
manecen activas durante la vigilia del individuo vivo. Arbman creia que
habitualmente las almas del cuerpo se dividian en dos partes: el alma li-
bre, a menudo identificada con el aliento, y el alma del ego. El alma del
aliento ha sido ligada en este capitulo al desarrollo del alma libre en la
Antigiiedad griega; el alma del ego, sin embargo, segtin aparece en la an-
tigua Grecia, es mas rica y variada de lo que se desprende de las descrip-
ciones de Arbman v sus discipulos. Hasta cierto punto, Arbman, eviden-
temente mas interesado en el alma libre, descuida el alma del ego, s1 bien
¢l descuido no es exclusivo de este autor; también sus contemporianeos y
predecesores mostraron mayor interés por los asuntos de la vida ultrate-
rrena que por la psicologia vy, en consecuencia, no facilitaron unos datos
que Arbman podria haber utihizado. Esto resulta especialmente cierto en
los estudios sobre el concepto de alma del norte de Eurasia v de Oceania,
basados en fuentes dispersas v muy fragmentarias'™,

Arbman utilizo el alma del ego para senalar la consciencia viva del in-
dividuo en contraste con el alma libre y el alma de la vida, pero no des-
crib16 los variados aspectos psicologicos del alma ligados al individuo en
la antigua Grecia. Hultkrantz denota mayor penetracion en los maltiples
aspectos psicologicos del alma del ego, v su 1dentificacion de las muchas
almas del ego, ast como su definicion de las mismas como «potencias que
soportan los distintos actos v tases de la vida de la conscienciar, son acer-
tadas'™. No obstante, sus descripciones no traslucen la riqueza y variedad
psicologica de los conceptos griegos. En la tradicion épica las partes prin-
cipales del alma del ego eran el thymds, el noos, y el menos'™. En el trans-
curso de la Edad Antigua, la psigué incorporoé los atributos psicologicos
del thymds. En el caso de Hermotimo, el noos se asociaba al alma libre, pe-
ro esta particular forma de desarrollo hacia el alma unitaria siguio siendo
anica.

El modelo de alma del ego mas frecuente en la épica homeérica es el
thymds'>. A diferencia de lo que sucede con la psigué, el thymés se en-
cuentra activo so6lo en el cuerpo despierto. El thymds puede impeler a las
personas a hacer algo. Por ejemplo, cuando Aquiles causa estragos entre
los troyanos y se dirige al encuentro de Eneas, «u valeroso thymds 1m-
pulsaba su animo» (XX.174). A veces ¢l thymds expresa esperanza, pero se
trata siempre de una esperanza activa, no de una confianza pasiva, Cuando
Patroclo fue asesinado, se dice de los troyanos que «sus thymds confiaban
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en poder librar ¢l cuerpo de Patroclo del poder de Avante» (XVI11.234}. El
thymos es, sobre todo, la fuente de las emociones. La amistad y los senti-
mientos de venganza, la alegria v la tristeza, el enfado v el temor, todos
emanan del thymos. Deitobo «sintio en su thymds temor de la lanza del va-
liente Merioness (X111.163); Héctor reprocha a Paris que no se una a la
lucha: «Loco, te equivocas al almacenar amargo rencor en tu thymds»
(V1.326). Después de que Héctor desafiase a los griegos, Menelao se le-
vanto y «se lamentd a voces desde su thymés» (VI1.95). No obstante, la ac-
cion del thymés no siempre se hmita a la emocion v, a veces, sirve a fines
intelectuales, s1 bien esta actividad intelectual no es la que desarrolla un
tedrico de la erudicion’. Las deliberaciones se producen en situaciones
dificiles y en una atméosfera cargada de emociones. Al ser abandonado por
los griegos en la batalla, Odisco «se dirigio a su orgulloso thymds»
(X1.403). Tras analizar las dos posibilidades que le quedan, concluye sus
deliberaciones preguntandose: «;Pero por que nu thymos prensa asiz»
(X1.407).

Se creia que el thymds residia principalmente en el pecho (1V.152, etc.).
siendo el phrén su principal asiento (ver mas adelante). Hera pregunta a
Poseidon: «;No siente el thymds de tu phrén predad por los agonizantes
trovanos?» (VIIL.202). En algunos casos el thymds se asocia a los miembros
del cuerpo. Cuando Odiseo encuentra a su madre Anticlea en la Tierra
de los Fantasmas, ésta Ie reprocha que la causa de su muerte haya sido el
dolor que su ausencia le habia producido, y no una «enfermedad que
arranca el thymds de brazos v piernas con odioso afan de marchitarlos»
(11.201). Esta asociacion con los miembros del cuerpo no contradice su
ubicacion mas habitual, va que Anticlea acenta ast ¢l efecto que el
thymos ejerce sobre el cuerpo sano.

Normalmente, el thymds se mantiene en su sitio v no se desplaza, si bien
se ve afectado por un desvanecimiento. Como hemos visto anteriormen-
te, Homero describe todos los desvanecinmentos segun un patron esta-
blecido. Dicho patron indica que, al despertar de un desmayo, el thymos
recupera su mterrumpida acovidad. Cuando Andromaca se desvanece al
ver como el cuerpo de Héctor es arrastrado por toda la ciudad, su recu-
peracion se describe del siguiente modo: «Una vez que hubo recobrado
el aliento v que su thymos volvio a concentrarse en su phrén, dijo...»
(XX11.475). Estas palabras sugieren que durante el desvanecimiento el
thymds abandona su asiento original, aunque no implican necesariamen-
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te que abandone siempre el cuerpo, como se ha defendido'. El verbo
utihizado, ageird, «recoger», «concentrar», podria hacer alusiéon a la con-
centracion de algo que se habria dispersado por el cuerpo. Asi queda su-
gerido en otro pasaje: cuando Menelao se dio cuenta de que no estaba
herido de gravedad, «el thymds volvio a concentrarse en [no “en el inte-
rior de”] su pecho» (Iv.152)", La descripcion del desvanecimiento de
Sarpedon, sin embargo, parece indicar un abandono del cuerpo ya que se
dice que el viento «devolvié la vida a la que habia arrebatado su thymés»
(V. 697s.)"". Esto no solo da a eatender que el thymds se representaba a
veces como una especie de alient ), sino que el concepto podria haber si-
do influido por el concepto de la psigué.

;Qué era el thymds en su origen? Recientemente se ha demostrado
que el thymods debi6 de ser una vez una sustancia que podia ser puesta en
movimiento, y esta observacion apoya una antigua etimologia que co-
nectaba el thymds con palabras como el fumus o «<humo» latine™. Es bien
cierto que el thymds se representa a veces como una especie de aliento
(IV.524; XVIL.468), pero asumir una identificacion con la psigué a partir de
este parecido seria un error'”,

Mis intelectual es el noos, que, después de Homero, normalmente se
escribe en su contraccion nous'™”, Se trata de la mente o del acto de la
mente, un pensamiento o un proposito. Haga lo que haga Patroclo, «el
noos de Zeus es siempre mas poderoso que el de los hombresy (XVI1.688);
Nausicaa «golpeaba a sus mulas con el noos» (6.320) para que sus criadas y
Odiseo pudieran seguirla a pie; Zeus reprocha a Atenea: «;No inventaste
ti misma ese noos?» (5.23). Y sin embargo el neos no es exclusivamen-
te intelectual. Agamendn e alegréd en su noos» (8.78); refiriéndose a
Hector, Paris dice que «el noos de su pecho no teme a nada» (111.63). El
significado intelectual tiene, no obstante, una importancia mucho mas re-
levante.

El noos se localiza siempre en el pecho (IV.309, etc.) pero nunca se
considera algo material. No puede golpearse, perforarse o apagarse. Nada
indica tampoco que fuera contemplado en su origen como un 6rgano del
cuerpo. Se han hecho muchos intentos por encontrar una etimologia del
noos, pero hasta la fecha ninguna ha sido aceptada de forma unanime. Las
teorias mas recientes sugleren una conexion entre #oos y neemai, «volvers,
pero ditieren extraordinariamente a la hora de explicar su desarrollo se-

mantico, y la solucion definitiva a estas divergencias no parece proxima'™,
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Se ha argumentado que el menos era concebido como algo gaseoso, ya
que se decia que los Abantes «exhalaban menos» (11.536), y durante una in-
cursion nocturna «Atenea, la de los ojos de lechuza, insufo menos en
Diomedesr (X.482)"". Sin embargo, este ultumo ejemplo puede compa-
rarse con expresiones de los Vedas donde se dice que el pensamiento, la
habilidad vy el poder espiritual son insuflados en alguien sin que se sugie-
ra que éstos sean de naturaleza gaseosa. El origen de esta expresion, que
s¢ deriva de un comun langage poétigue indoeuropeo, puede explicarse a
partir de una cuahdad de la exhalacion. Al igual que se sopla ¢l fuego pa-
ra avivarlo, alguien msuta en las personas poderes espirituales, avivando-
las™", Esta sugerencia se ve apoyada por citas griegas en las que se dice que
el menos es dificil de «apagar» (XVL.621), o que el menos es anextinguible»
(XXI1.96). No obstante, la expresion «exhalar menos» encuentra su origen
mas probable en el significado de menos como furor marcial: la respira-
cion pesada refleja la energia puesta en juego en la batalla.

Finalmente, observamos que el menos no evoluciono en la misma di-
reccion que el manas indio o el manah persa. Estos alumos dieron paso a
un alma libre secundaria™', mientras el menes solo ocupa un pequeno lu-
gar en el alma del ego griega. Las razones de este desarrollo diferente con-
tinnan siendo objeto de investigacion.

:De que modo son comparables estas almas del ego con la concepcion
de alma del ego de Hultkrantz? Hultkrantz, que habia estudiado el alma
del ego de forma extraordinanamente minuciosa, define a ¢sta como

un alma corporal de naturaleza bastante heterogénea v a veces oscura. En su
forma «puras constituye una hipostasis del flujo de la consciencia, el centro del
pensanmiento, de la voluntad vy del senumiento; la mente, en un sentido amplio.
Pero al mismo tempo, va que el alima del ego muestra asi su estrecha relacion con
nuestro concepto de ego, mamfiesta ciertos rasgos particulares que dejan claro
que no se trata de la propia personahidad del individuo, sino de un ser que se en-
cuentra en el mtenor del individuo v que dota a eéste de pensamiento, voluntad,
etc. Probablemente, el alma de la consciencia ha obtenido su funcion de poten-
cia del individuo del mismo modo que el alma de la vida: las percepciones, los
pensamientos, los deseos, ete., que constituyen ¢l contemdo consciente del ego,
a menudo mantfiestan clerta mdependenaa, especialmente cuando (como en cas
todas las personas psicasténicas), como consecuencia de su fuerza, colisionan con

otras tendencias de la mente o adquieren el caracter de nociones compulsivas, ac-
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diafragma. Los griegos habrian conocido muy pronto la conexiéon que
existe entre la respiracion y los pulmones a través de las heridas de gue-
rra y de los numerosos sacrificios que realizaban.

Los prapides tienen una importancia mucho menor, y representan el
asiento de la inteligencia (1.608), el deseo (XXIV.514), v la tristeza (X.43).
Su localizacidn exacta resulta imprecisa, aunque han sido identificados
como los pulmones'™.

En cierto namero de pasajes, Homero utiliza la palabra cholos, o «bi-
liss, para designar la colera”. El atributo fisico es normalmente domi-
nante, como queda de manifiesto en la explosion de Aquiles al citar las
palabras de sus propios mirmidones: «Duro hijo de Peleo, tu madre te
crio con cholos» (XV1.203). El aspecto psicologico predomina en VI1.335,
cuando Paris dice a Héctor que su inactividad no es «producto de cholos
contra los troyanos».

Por ultimo, estan el kardia, kér, o «corazon», y el étor, normalmente tra-
ducido por «corazén» pero que originalmente debi6 de significar «venan'™,
Como sucede con el thymds, estas palabras denotan todo un espectro de
sentimientos, aunque carecen de un contenido intelectual v raramente se
identifican con el asiento del deseo o de la esperanza. Después de que Ayax
haya reprendido a Aquiles, éste le contesta: «Mi kardia se hincha de cholos»
(IX.646); los griegos enterraban a sus muertos en silencio, «guardando lu-
to en su kém (VIL428); el éror de Odiseo «temblaba con violencia» (V.670),

El kér parece evolucionar algjandose de su origen fisico, lo cual quiza
explique la creacion de kardia, nunca localizado en otro lugar. Héctor di-
ce a Paris: «Mi Rér se lamenta en mi thymds» (VI.523 s.); Alcinoo contesta
a Odiseo: «Extranjero, la naturaleza de este kér de mi pecho no se enfu-
rece sin motivor (7.308 s.); el kér de Odiseo «deliberaba en sus phrenes»
(18.344). El étor es el menos fisico de estos organos y se localiza en el pe-
cho (11.188), en los phrenes (VII1.413) y en el kardia (XX.169).

Los animales alma
La imaginacion representaba a veces al alma libre bajo la forma de un

animal. Este sorprendente fendmeno no es facil de entender. Hultkrantz
lo explica de la siguiente manera:
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La mas importante de las formas no humanas en las que se manihiesta el al-
ma bhbre es sin duda la forma amimal. La concepcion del alma hibre con forma
animal constituve en crerto modo un vinculo con la creencia en la transmigra-
cion de las almas. Esto no significa que la persona muerta en forma de animal
sea una continuacion de la forma asumida por su alma hibre mientras estaba con
vida, sino que el alma libre con forma animal y la persona muerta en forma de
amimal seguramente tienen la misma raiz psicologica (alucinatona, 1lusona, inci-
dentalmente asociativa). En ambos casos, es practicamente imposible distunguir
entre el animal como forma en la cual el alma o el fantasma se manifiestan y el
ammal como morada del alma o del tantasma. Las nociones se mezclan aqui de
tal modo que no es posible separarlas™.

La explicacion de Hultkrantz no es del todo sausfactoria. La aparicion
del alma bajo la forma de un oso o de un cuervo tiene mas probabilidades
de ser un caso de transmigracion, va que ¢l cuerpo no puede contener a
estos animales. Resulta mas plausible ver en un animal alma de pequenas
dimensiones una mamtfestacion del alma y no un caso de transmigracion,
va que normalmente el alma abandona el cuerpo a través de la boca o de
la nariz. La explicacion de Hultkrantz tampoco senala la importancia de la
naturaleza fugaz de estos pequenios animales. Su caricter transitorio no ha-
ce pensar en alucinaciones o ilusiones, fenomenos relativamente limitados,
sino en suenos: la naturaleza efimera de los suenos se refleja en la natura-
leza efimera de los animales.

Existe una gran variedad de pequenos animales alma. En Europa cen-
tral, el raton era sin duda el mas frecuente; en el Este europeo, los insec-
tos jugaban un papel predominante, v en Siberia el raton como animal
alma no aparece en absoluto. La naturaleza de los insectos variaba segin
el pais. En Japon, la abeja, la avispa vy la libélula actuaban como animales
alma; en Estonia, el escarabajo; v en Irlanda, la mariposa. Los testimonios
siguen siendo muy incompletos en los casos de Europa y de Asia, y son
practicamente nexistentes en el resto del mundo'™.

A titulo de ensayo, distinguiremos entre dos categorias de animales al-
ma'”. Por una parte, estin la abeja, la avispa y la mosca, asi como otros
pequenos insectos entre los cuales, en la Antigliedad y en tiempos poste-
riores, no se establecia una clara distincion. En las leyendas europeas, es-
tos animales no estan ligados al cuerpo v representan la completa 1denti-
dad de su propietario. Por otro lado, se encuentran los amimales que, segun
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se crela en un principio, vivian en el interior del cuerpo vivo, como es
¢l caso del raton, que parece haber sido considerado por algunos pueblos
como portador de vida. Por ejemplo. en algunas partes de Finlandia se
creia que el tic en un 0jo o el movimiento involuntario de un musculo
(del latin musculus o «ratoncitor) eran causados por el elohiiri o «ratén de
la vida», cuya presencia garantizaba la continuidad de la vaida'*. El ratén
puede compararse con esos animales que parecen nacer solo a la hora de
la muerte, como la serpiente en Grecia o la mariposa en Estonia. Estos
animales parecen representar las almas del cuerpo.

Esta distincion crea al menos cierto orden en un aparentemente cad-
tico mundo de insectos, reptiles y pequenos mamiferos. No obstante, se
trata de una disuncion fundamentalmente tedrica, va que en muchos
pueblos las dos categorias se encuentran entremezcladas. Con el naci-
miento de otras 1deas concernientes a la naturaleza v a las causas de la vi-
da, las fronteras entre las dos categorias se desdibujaron.

En la antigua Grecia no encontramos esa identificacion entre el alma
de una persona viva v un insecto. Se ha sugerido que el alma de
Hermotimo aparecio en forma de mosca porque asi se ve reflejado en el
Elogio de la mosca de Luciano (7), pero el argumento no resulta en modo
alguno convincente'.

Conclusidon

:En que consistia exactamente el concepto griego de alma? En la an-
tigua Grecia, la creencia en el alma tenia una naturaleza dualisuca y to-
davia separaba dos elementos que hoy constituyen el concepto moderno
de alma: el alma libre v las almas del cuerpo. El término psigué se corres-
ponde fundamentalmente con el concepto de alma libre de Arbman,
aunque la actividad del alma durante el trance o el suenio, que hubiése-
mos esperado encontrar a la luz de la definicion de Arbman., es solo evi-
dente en ttempos post-homéricos. Si consideramos el estado fragmenta-
rio de las fuentes, entenderemos que dificilmente podria haber sido de
otra manera.

En los primeros estadios de desarrollo de su creencia en el alma, por
tanto, los griegos establecieron las mismas grandes categorias con las que
Arbman vy sus discipulos se encontrarian en su investigacion. No obstan-
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te, la complejidad de la épica homeérica del ama libre —psigué— v las almas
del cuerpo —thymdas, noos v menos— demuestra que la descripcion del alma
de Arbman, en cuanto a su naturaleza dualistica se refiere, es hmitada, co-
mo observo acertadamente uno de sus criticos’”. Resulta mas correcto
hablar de la naturaleza multaple de la creencia griega en el alma. Alli don-
de otras tradiciones no lo hicieron, los griegos separaron, v el alma uni-
taria solo aparece en el periodo posterior a la Edad Antigua.

Por ultimo, la primera naturaleza maltiple del alma ofrece una nueva
perspectiva para el analisis del concepto griego del todo psiquico. Bruno
Snell mantendria que los antiguos griegos no contaban con ningtin con-
cepto para designar el todo psiquico {(ver capitulo 1. Los oponentes de la
tesis de Snell argumentaron correctamente que los antiguos griegos uti-
lizaban con regularidad expresiones como «yo deseor o «yo pensabar y
que, en consecuencia, debian de poseer un sentido general de coheren-
cia psiquica, asi como, al menos, una nocion impertecta de la naturaleza
unitaria de la personalidad™. Snell tampoco presto suficiente atencion a
la importancia del nombre del individuo: Homero habla de la psigué, el

. Por otro lado, en el tiempo

thymos y el noos de un individuo parucular
de Homero el individuo no concebia la voluntad como un factor ético,
ni distinguia entre el interior v el exterior de si mismo como hacemos
nosotros'”'. Los primeros griegos, al igual que otros pueblos indoeuro-
peos, no se consideraban a si mismos individuos independientes sino
miembros de un grupo'”. No obstante, este argumento puede llevarse
también demasiado lejos. La mitologia griega presenta numerosos héroes
que desatian las normas de los dioses y de los hombres, como J‘E\ya:{,
Aquiles o Belerotonte, heéroes a menudo representados como figuras mar-
ginales'™ pero cuya importancia demuestra que la antigua Grecia debio
de contar con muchos individuos independientes. En cualquier caso, los
problemas concernientes a la nocion de unidad del yo exceden el marco
de esta investigacion; nos limitaremos a decir que la percepcion que los
eriegos tenian de la estructura de los atributos de su personalidad era dis-

[ 6d

tinta a la de nuestros dias'™. S6lo en la Atenas del siglo V empezamos a
encontrar la idea de que el ciudadano puede determinar el propio e in-
dependiente rumbo de sus actos'™. A finales de ese siglo la psigué se con-
virtio en el centro de la consciencia, una idea no del todo explicada pe-
ro sobre la cual la creciente alfabetizacion v el desarrollo de la conciencia

politica ejercieron sin duda una gran influencia™. Parece probable tam-
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Capitulo 111
El alma de los muertos

El alma de los muertos no ha sido objeto reciente de la misma aten-
cion sistematica que el alma de los vivos. Los grandes monogrificos so-
bre la creencia en el alma en Norteamérica y Oceania han analizado es-
te tema solo en forma de breves capitulos™, e Ivar Paulson, el discipulo
de Arbman, que pretendia investigar esta cuestion de forma sistematica
en una escala stmilar a su gran estudio sobre el alma de los vivos en el
norte de Eurasia, murio antes de poder completar el proyecto. No obs-
tante, si llegd a publicar algunos articulos preliminares que dan idea del
modo en que pretendia proceder con su analisis del alma de los muer-
tos"”. Al identificar los elementos constitutivos del complejo alma, co-
rrespondientes al concepto occidental de alma que sobrevive y represen-
ta al individuo después de la muerte, demostrd que en muchos casos el
alma libre de los vivos seguia actuando como alma de los muertos'. Ofre-
ceremos aqui dos ejemplos: la palabra que designa al alma libre entre los
mordvanos, una tribu del Altai, es drt; el hecho de que el alma del muer-
to también se llame orf hace pensar que la idea del alma del muerto se de-
rivaba genéricamente del alma del vivo. Entre los ainu japoneses, el alma
del ego original, ramat, evolucioné dando paso a un alma libre secunda-
ria, €l alma de los muertos, también llamada ramat.

El método de investigacion de Paulson tiene sus limitaciones. Su plan-
teamiento esta muy influenciado por el concepto occidental de alma, ya
que acepta como universal la comun creencia occidental de que el alma
representa al individuo después de la muerte, cuando existen otros pue-
blos para los cuales bien el cuerpo sobrevive o el muerto se convierte en
un ser con forma animal, un espiritu o un fantasma. En algunas partes,
también, la terminologia que hace referencia al alma del muerto es total-
mente diferente a la de los vivos''. Asimismo, Paulson se abstuvo cons-
cientemente de abordar la conexion entre el alma del muerto y el cuer-
po muerto y, en consecuencia, esquivo el analisis sobre el contenido
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Son los atributos fisicos del alma, mas que los psicologicos, los que re-
visten mayor importancia para los griegos. Las descripciones del eiddlon su-
gieren que los griegos cretan que el alma del muerto tenia la apariencia del
ser vivo, v describian las acciones fisicas de las almas del muerto de dos tor-
mas contradictorias; pensaban simultaneamente que las almas del muerto se
movian y hablaban como un ser vive y que ¢l alma de los muertos no po-
dia hablar o moverse v en su lugar chillaba y revoloteaba de un lado a otro.

Los ritos funerarios de los griegos actuaban como un rito de paso pa-
ra el alma en su viaje del mundo de los vivos a la vida ultraterrena. Las
almas de los que morian sin haber llegado a ser miembros de pleno dere-
cho del orden social, como era el caso de los criminales, los minos o los
adolescentes, no eran objeto de los ritos funerarios completos, y se creia
que no podian entrar plenamente en el mundo de los muertos. No obs-
tante, como veremos, existen pocas pruebas que atestiglien que quienes
morian alejados del orden social permanecian entre los vivos para acosar-
los en forma de tantasmas o aparecidos.

El alma en el momento de la muerte

Die todos los elementos del alma solo la psigué contintia presente en la
vida ultraterrena y representa al individuo. Y de todos estos elementos es
precisamente la psigué la que, como se ha demostrado, se corresponde mas
exactamente con la definicion de alma libre de Arbman. Este hecho su-
giere que para los griegos, al igual que para muchos otros pueblos, el al-
ma de los vivos era lo mismo que ¢l alma de los muertos, Las almas de
los muertos, sin embargo, carecian de elementos psicologicos asociados a
las almas del ego del alma de los vivos.

En Homero, cuando alguien muere la psigué se va para no volver. Tras
quedar mortalmente herido, la psigué de Hipérenor le abandona ensegui-
da (X1v.318). En los casos de Patroclo (XV1.856), Héctor (XXI11,362) v El-
penor (10.560 v 11.65), Homero anade que la psigué se dirige al Hades; y
en todos ellos, la psigué abandona el cuerpo por st sola. Solo en el caso
del desvanecimiento de Andromaca se dice que ¢sta exhalo su psigue
(XX11.467). Cuando Pandaros muere a manos de Diomedes, su psigué v su
menos se ssueltany (V.296). Parece que aqui el acto de «soltarses, mas pro-
p1o del menos (ver mas adelante), se transhiere a la psigue.
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En las descripciones epicas del momento de la muerte, el aidn nunca
se menciona, aunque la muerte debe de haber estado estrechamente re-
lacionada con la ausencia de éste porque la muerte se expresa como par-
tida del aidn (V.685; 7.224) o privacion del aion (XXI1.58). Aquiles teme
que los gusanos corrompan el cuerpo muerto de Patroclo «porque el aidén
ha sido asesinado» (X1X.27).

En el momento de la muerte el individuo también pierde su thymds,
un proceso que puede expresarse de distintas maneras. Herido de muer-
te, Dioreo «cayd de espaldas sobre el polvo... mientras exhalaba su thymds»
(XII1.654). Algunas veces el thymas parte por si solo. Tras herir Ayante a
Epicles, companero de armas de Sarpedon, éste «cayd desde el alto mu-
ro como un acrobata y el thymos abandoné sus huesos» (XI1.386). A veces
se dice que el thymds es separado o extraido del cuerpo. Diomedes asesi-
no a los hijos de Fenopos v «extrajo el thymds de ambaos» (V.155). Mas tar-
de mato a Axilo vy a su criado, y «de los dos se llevo el thyméds» (V1.17).

Lo que sucede con el thymads una vez fuera del cuerpo sigue siendo un
misterto. A diferencia de lo que sucede con la psigué, el thymos nunca se
dirige al Hades, con el cual solo se relaciona una vez. Neéstor asiste al de-
seo de Peleo de que su thymds pueda ir «de sus miembros a la casa del
Hades» (v11.131). Esta expresion, no obstante, parece un deseo retorico y
no la reflexion de una creencia corriente'™, Por altimo, no deja de ser
importante observar que cuando una persona muere a manos de alguien,
o cuando se expresa el deseo de matar, es el thymds, mis que la psigueé, el
que se dice que abandona el cuerpo. Este hecho apoya nuestro anterior
analisis sobre el papel vy el lugar ocupados por la psique de los vivos: cuan-
do un individuo se mantiene normalmente activo, la psiqué apenas recibe
muestras de atencion'™,

Aunqgue hoy en dia existe un gran interés en la presencia o ausencia
de la mente en el momento de la defuncion, el #oos nunca se menciona
en las descripciones homéricas de la muerte. El poeta siempre caracteri-
za la muerte describiendo la partida de la psiqué, el thymds o el menos. Si1
tenemos en cuenta que el noos estaba higado al cuerpo de forma mas va-
ga que el resto de las «almas», como el thymas y el menos, el hecho no re-
sulta demasiado sorprendente.

La muerte pone un fin natural a la actividad del menos pero, a dife-
rencia de lo que sucede con la psigué v con el thymds, éste no abandona
el cuerpo. Se dice que su actividad «se suelta, se desenjaeza», una meta-
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fora que compara ¢l colapso de la muerte con el de los caballos al ser de-
senjaezados tras una dura carrera (el verbo utihzado, lys, se usa especial-
mente para la acaion de desenjaczar y desembridar caballos, desuncir el
yugo a los bueyes, etc.). Pandaros cae de su carro v los caballos se asustan
por ¢l brillo de su armadura; se dice entonces que «su psigué v su menos
se soltaron de inmediator» (V.296). Homero utiliza la misma expresion pa-
ra describir el final de Eniopeo (VIIL123) v de Arqueptolemo (VIIL315).

Las potencias del ego tienen un menor interés. A excepcion de las re-
ferencias alusivas a un claro significado fisico, sdlo se menciona el éfor, la
menos fisica de las potencias del ego. Aquiles abandono a Asteropeo, ten-
dido sobre la arena, «porque le habia arrancado su étom (XXI1.201). En-
contramos la misma expresion en la muerte de Hector (XXIV.50), cuan-
do Aquiles arrastra el cuerpo de éste alrededor de la tumba de Patroclo.

Resulta sorprendente que, tras la muerte, nada se mencione sobre las
almas del cuerpo. Su conexion con el cuerpo es la causa de su desapari-
cion. Algunas veces, sin embargo, tuera de Grecia, sucede que un alma
del cuerpo sobrevive a la muerte. En el caso de pueblos que cuentan con
una concepcion profundamente dualistica del alma, el alma del cuerpo
nunca representa la verdadera personahidad del individuo v se convierte,
por ¢jemplo, en un espectro.

Manifestaciones humanas y animales de los muertos

Como hemos visto, la psigué representaba la identidad del muerto, vy en
la vida ultraterrena los muertos reciben a menudo el nombre de psychai
(11.84, 90, etc.)'. Sin embargo, psigné no es el Gnico término que hace
referencia a los muertos, ni el momento de la muerte se expresa exclusi-
vamente en terminos de psigué que abandona un cuerpo. En Homero, ¢l
cuerpo representa a veces al individuo; los muertos son comparados a las
sombras, v el término eidélon se utihiza para describir el alma del muerto.
Algunos testimonios indican también que los griegos crelan que el alma
del muerto se encarnaba en la serpiente.

Después de que Agamenon matara a los hijos de Antenor, Ihidamante
y Coon, «entraron en la casa del Hades» (X1.263). Aqui, por tanto, no es
la psigué sino las personas mismas las que se dice que se dirigen al Hades.
Una idea similar puede encontrarse tras las expresiones en las que se ha-
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ce referencia a los muertos como a «cabezas sin-menos de los muertos»
(10.521; 11.29, 49), ya que la cabeza a veces actuaba como pars pro toto.

Aunque pocas veces encontramos esta idea en Homero, el fenémeno
no es infrecuente en otros lugares. Hultkrantz escribe: «Varios testimo-
nios de indios de distintas partes de América dan fe del hecho de que la
identificacion de las almas con los muertos no se produce de forma evi-
dente e inmediata: se nos dice que la persona sobrevive, y s1 existen in-
dicios sobre el papel que las almas juegan en la transicion hacia la nueva
existencia, la opinion sobre este hecho esta a menudo dividida, es confu-
sa y contradictoria»'™. En algunas areas de Oceania, no es el alma libre si-
no el homo totus el que se convierte en alma del muerto'. Dada la esca-
sez de documentacion de este periodo, resulta imposible pronunciarse de
forma concluyente sobre el tema, pero parece probable que en tiempos
de Homero se encontraran todavia signos de una creencia similar'™.

Entre ciertos pueblos, los muertos recibian el nombre de «sombras».
Homero, sin embargo, se limita a comparar al muerto con una sombra.
Cuando Circe dice a Odiseo que solo Tiresias posee un noos en el Hades,
anade: «Pero los otros (es decir, el resto de los habitantes del Hades) revo-
lotean como sombras» (10.495)"™. Y cuando Odiseo desea abrazar a su ma-
dre en los infiernos, ella vuela «como una sombra o un sueno» (11.207 s.).

La relacion entre el alma del muerto y la sombra no ha sido aun objeto
de un analisis sistematico, que deberia basarse en el estudio a gran escala de
las fuentes antropologicas disponibles™. Hultkrantz observa que en algunos
lugares se cree que la sombra fisica se convierte en un fantasma tras la muer-
te, pero esta identificacion no puede considerarse una norma. En la mayo-
ria de los casos en los que la persona muerta se representa como una som-
bra, no existe continuidad entre la sombra del individuo vivo y el espectro
del muerto, de modo que el término «sombra» es s6lo una metafora. Estas
observaciones de Hultkrantz quedan claramente confirmadas por el corpus
homérico, aunque admitimos que este ultimo es bastante escaso'™’.

A veces se utiliza el término eiddlon
que los «eiddla de los que habian muerto» le impedian franquear las puer-
tas del Hades» (XXI11.72, 11.476, 24.14). Durante su visita al Hades, Odiseo
habla con el eiddlon de su amigo Elpenor (11.83). Y tras el sangriento fi-
nal de los pretendientes, ¢l vidente Teoclimeno ve el umbral de la corte
lleno de eiddla (20.355).

El significado de eidolon se vuelve claro a partir de dos pasajes. Despues

.2

. Patroclo se quejaba a Aquiles de
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tablecian, aunque si tenemos la certeza de que, popularmente, la ser-
piente era considerada el muerto mismo.

Aristoteles (Historia Animalium 551 A) senala que la palabra psigué tam-
bién significaba «mariposas. Curiosamente, éste parece ser el unico tér-
mino conocido por los griegos para designar la mariposa, un hecho que
no ha sido suficientemente valorado por Nilsson™; en consecuencia, el
significado serd anterior a lo que su primera aparicion sugiere. Por des-
gracia, no existe ninguna otra senal sobre un posible vinculo entre la ma-
riposa y el alma de los vivos v los muertos. Aunque no hay unaninudad
al respecto, parece ser que en los tiempos de la cultura minoica la mari-
posa podria haber temido cierta relacion con los muertos, aunque por su-
puesto esto no demostraria que la mariposa fuera realmente considerada
el alma del muerto en el periodo que aqui analizamos™. La posibilidad,
sin embargo, no debe ser excluida.

La relacion entre el alma
y el cuerpo del muerto

Hultkrantz observa: «En el momento de la muerte, la persona emer-
ge a una nueva forma de existencia; ninguna idea-alma es necesaria para
esta transicion, va que es la persona misma la que contintia viviendo una
nueva existencia»'™”. Hultkrantz tiene razon solo en parte, al menos en lo
que se refiere al material griego. Es sin duda cierto que existe un corola-
rio de esta idea en el Nekya, donde se nos muestra a Heracles (11.601-
627) v a Orion (11.572-575) desarrollando las mismas actividades que
habian llevado a cabo en la terra, pero hay otras representaciones no tan
sencillas de comprender st nos atenemos a las explicaciones de Hult-
krantz. Los muertos en Homero, por ejemplo, no pueden hablar de for-
ma normal, ni siquiera se mueven normalmente. ;Como conciliar estos
rasgos con la definicion de los muertos de Hultkrantz, segin la cual los
muertos son imagenes de la memoria creadas a partir de una persona que
habria vivido con anterioridad? En este punto, el analisis de Hultkrantz
es un tanto deficiente, en la medida en que no alcanza a identificar los
factores que constituyen la imagen de la memoria del muerto y a consi-
derar la diferencia entre la memoria de una persona viva y de una perso-
na muerta. El recuerdo del muerto no sélo se basa, por ejemplo, en el
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modo en que hablaba, se movia o reia cuando estaba vivo, sino, también,
en la forma en que se encontraba en el momento de la muerte, cuando no
hablaba, ni se movia, ni reia. De hecho, los dos tipos de recuerdo parecen
crear para los antiguos griegos la imagen de la memoria del difunto.

La gran importancia que tiene el momento de la muerte se explicita
al maximo en la descripcion del aspecto de un muerto que muestra he-
ridas exactamente iguales a las recibidas justo antes de morir. Homero
describe a los guerreros que se encuentran a la entrada del Hades todavia
vestidos con sus sangrientas armaduras (11.41). Descripciones similares
encontramos e¢n tiempos posteriores a Homero; Esquilo deja que el eidé-
lon de Clitemnestra revele sus heridas de muerte (Euménides 103), v
Platon explica con detenimiento esta idea, aunque en cierto sentido la
perfecciona al anadir que el alma también retiene las heridas de su exis-
tencia anterior'™, El mismo tema se encuentra en vasijas, en las que los
muertos aparecen invariablemente mostrando sus heridas, a veces venda-
dos todavia'”. Entre los romanos, las descripciones sobre el alma de los
muertos con sus heridas se convirtieron en un topos muy popular’™,

La trascendencia del séma o «cuerpo muertor, en la representacion del
alma del muerto, queda patente en otras descripciones'™. El alma de los
muertos carece de los atributos psicologicos del alma de los vivos.
Sabiendo que el thymds abandonaba al individuo en el momento de la
muerte, resulta comprensible que no conozcamos ningun caso en el que
el alma de un muerto posea un thymds. Tampoco los muertos poseen un
noos (10.494-495) o un menos; es mas, los muertos reciben el nombre de
«cabezas sin menos» (10.493-495, 521, 536)"". La Unica excepcion es
Tirestas (10.493-496). Si por su naturaleza de vidente, como se ha argu-
mentado hace poco tiempo de forma convincente, vivio al margen de la
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comunidad de los vivos, esa misma naturaleza hizo que tampoco se inte-
grara en la comumdad de los muertos™'.

Las almas de los muertos no solo carecen de las «almas» y 6rganos re-
lacionados con la vida interior, sino también de otras facultades y cuali-
dades. Por ejemplo, son incapaces de hablar con normalidad™. Al aban-
donar a Aquiles, el alma de Patroclo se desvanece entre chillidos
(XXI11.101). Las almas de los pretendientes emiten los mismos sonidos
mientras son guiados por Hermes hacia los infiernos, y por esa razon fue-
ron comparados con murciélagos (24.5, 9). Se dice que Pitagoras vio a
Hesiodo «atado a un pilar de bronce, lanzando chillidos» (Diogenes

68



Laercio 8.21). Sotocles les atribuye un somdo diterente cuando escribe:
«Aqui llegan los zumbidos del enjambre de los muertos»™. Este sonido
miserable que emiten las almas de los muertos es sin duda producto de su
imposibilidad de hablar. Hesiodo llama a la muerte «da que hurta la voz»
(Esciudo 131), v Teognis (569) dice que, cuando yazca bajo tierra, sera co-
mo «una piedra sin voz». El motivo de la muerte silente aparece con mu-
cha frecuencia en la poesia posterior, v también los romanos llamaron al
alma de los muertos «la que guarda silencio» o «la muda»™.

Los muertos se mueven de manera diferente. Mientras en el momen-
to de la muerte el individuo deja de moverse, y se movia con normali-
dad mientras estaba vivo, se dice que ¢l alma del muerto «revolotea de un
lado a otro» (10.495), tiene una carga de movimiento anadida. Aqui, el
ser vivo ocupa una posicion intermedia entre el cuerpo muerto y el al-
ma del muerto.

Por ulumo, nos preguntamos st en la Edad Antigua se creia que las al-
mas de los muertos podian reir. Es una idea muy difundida que los muer-
tos no rien, y que los que visitan ¢l mas alla o se han encontrado con es-
pectros pierden esta capacidad™. La risa sigue siendo un tema muy poco
investigado desde el punto de vista antropologico; recientemente, sin em-
bargo, algunos eruditos han senalado la importancia que ésta tiene en la
constitucion de una identidad de grupo, y en el establecimiento de un
grado de control corporal dentro de una cultura o un grupo particular™.
Este altimo punto no esta desprovisto de mterés en lo que al mundo an-
tiguo se refiere, yva que el hecho de que ascetas como Pitagoras (Didgenes
Laercio 8.20) o los monjes cristianos no riesen en absoluto, o lo hicieran
solo esporadicamente, encaja bien con la observacion de la antropologa
britanica Mary Douglas, segin la cual grupos pequenos con un gran
control corporal encuentran dificultades a la hora de reir vy, asi, relajar
el control que ejercen sobre su cuerpo™,

Por otra parte, hace mucho tiempo que los folcloristas llamaron la
atencion sobre el hecho de que entre muchos pueblos la risa es un signo
de vida. Su ausencia, por el contrario, estaria relacionada con tiempos v
lugares en los que se¢ habria producido una interrupcion de la vida nor-
mal™®, Esta observacion resulta decisiva para interpretar la risa ritual. Por
ejemplo, durante las lupercales romanas se tocaba la frente de dos jovenes
con un cuchillo manchado de sangre (un caso muy probable de muerte
simbolica) que luego se lmpiaba con lana mojada en leche; por Gltimo,
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los jovenes tenian que reir. El paso de la «muerte» a la risa sugiere con
fuerza que aqui la risa era un simbolo de vida v, posiblemente, que com-
portaba incluso la incorporacion a la comunidad, ya que es muy proba-
ble que las lupercales evolucionasen a partir de un antiguo ritual relacio-
nado con la pubertad®™. Otro caso de risa ritual procede de Europa
occidental, donde solia elegirse el sabado de Pascua para realizar todo t-
po de manifestaciones relacionadas con la risa y el regocijo, el risus pas-
chalis. Es difici] separar la risa del regreso de Jesus de la muerte, aunque la
risa tambien tendrd un efecto liberador tras la gravedad de la cuaresma®.

En Grecia, los tesitmonios relacionados con la ausencia de la risa solo
pueden encontrarse en el periodo que sigue a la Edad Antigua. Se decia
que los que consultaban el oraculo de Trofonio, en Lebadea, perdian por
completo la capacidad de reir durante la visita. Al menos segtin Pausanias
(9.39.13), la pérdida de esta capacidad tenia su explicacion en la impre-
sionante experiencia del visitante, pero el oriculo estaba conectado a una
entrada en los infiernos; los visitantes eran sacados del agujero del oracu-
lo por los pies, como los cadaveres™'. Si parece poco probable que la idea
de la pérdida de la risa fuera nueva o hubiera evolucionado a partir de
otras culturas, el hecho de que esta nocidon estuviera vigente en la Edad
Antigua parece una hipotesis plausible.

Las ideas relacionadas con el alma del muerto, por tanto, estaban muy
influenciadas por el recuerdo del cuerpo muerto. Sin embargo, no se
pensaba que todas estas cualidades negativas, como la ausencia del noos o
de la capacidad del habla, se manitfestaran en el alma del muerto de una
forma simultinea. En la vida real, debia de ser imposible recordar al
muerto al que se habia conocido solo de esta manera. En estos casos, es
muy probable que existieran recuerdos de algunas de las actuvidades que
el difunto realizaba en vida que también determinarian la imagen de la
memoria. Por esta razon, se dice que Patroclo, que acaba de morir, se
aparece a Aquiles tal v como era cuando vivia; y durante todo el tiempo
en que esti en contacto con ¢l, habla a Aquiles como lo haria una per-
sona normal; sélo cuando la entrevista termina y desaparece lo hace chi-
llando.

Con el paso del tempo. los recuerdos precisos de una persona muer-
ta se desvanecen, y es comprensible que los rasgos mas personales de ésta
se escondan tras una idea general del muerto como reverso del ser vivo™,
En la literatura, ya sea oral o escrita, pocas veces aparecen vinculos per-
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sonales entre ¢l muerto v el vivo, lo que hace que las cualidades negati-
vas se acentien. Pero tampoco esto sigue una pauta fya, v Aquiles
(11.467-540) y Avax (11.543-567) se comportan como si todavia estuvie-
ran vivos.

Los ritos funerarios v el alma

Aunque la inferencia de creencias relacionadas con el alma a parur de
unos ritos funerarios deba hacerse con cautela, existen algunos indicios
claros sobre las ideas que los antiguos griegos tenian de la funcion de es-
tos ritos. Del testimonio de Homero v de otras fuentes se desprende que
el tuneral clasico cumplia la funcion de rito de paso para el muerto a la
vida ultraterrena. En la Antigiiedad, un funeral no era simplemente un
enterramiento o una cremacion del cuerpo; se llevaban a cabo una serie
de ritos que, segun se creia, tenian la propiedad de ayudar al alma muer-
ta en su paso del mundo de los vivos al mundo de los muertos. Por otra
parte, las fuentes de la época senalan tambi¢n la creencia griega de que
algunas de las almas de los muertos, incluidas las de los ninos, adolescen-
tes v criminales, pertenecian a una categoria especial. Se creia incluso que
algunos de ellos se quedaban fuera del mundo de los muertos y no par-
ticipaban totalmente en la transicion.

Cuando el muerto Patroclo se aparece en suenos a Aquiles, le pide
que haga incinerar su cuerpo, va que, al no haber sido enterrado, no po-
drd cruzar el rio que le separa del Hades (XXI11.72-76). En la Odisea, s6-
lo Elpenor, que permanece insepulto, no necesita beber sangre para po-
der hablar, Obviamente esti muerto, pero todavia no se ha convertido en
un espectro (11.51-83). Y la misma idea subyace claramente en la histo-
ria de Sisifo, quien ordena a su esposa que no lleve a cabo los caracteris-
ticos rituales funerarios tras su muerte, para poder persuadir a Perséfone
de que le permita regresar a la tierra de los vivos™.

La conexion entre un cadaver no enterrado v la entrada al Hades que
se deniega hace también pensar en el temor a menudo expresado de
morir en el mar, o en el lanzamiento al mar de cuerpos de criminales vy
de enemigos del estado: un enterramiento denegado se mterpreta como
castigo de graves actos criminales™. El ¢jemplo mas famoso de este alu-
mo castigo es sin duda el de Polinices, que aparece en la Antigona de
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mas a menudo aladas se representan cerca del féretro o de la tumba, aun-
que normalmente no adoptaban los rasgos caracteristicos del difunto™.
Como es logico, los parientes de la persona fallecida no podian aceptar
que el alma de ésta se dinigiera al Hades inmediatamente, vy debia produ-
CITse C1EeTto retraso en esa transicion.

La mision de los ritos funerarios —tacilitar la transicion del alma- ayu-
da también a explicar la diferencia entre la inhumacion y la cremacién en-
tre los griegos. Los griegos establecian distintas categorias entre los muer-
tos para distinguir a las personas segin su posicién social: suicidas, nifios,
adolescentes v esclavos a menudo se enterraban, no se incineraban segin
la disposicion habitual. Estas categorias se correspondian en el Hades con
posiciones infranormales, aunque la gente que era vicima de una muerte
prematura ocupaba a veces una posicion supranormal.

En el siglo XIX v a comienzos del XX, los investigadores concedieron
una gran importancia a la diferencia entre la cremacion y el enterra-
miento™. Cada practica era asociada a una 1dea distinta sobre la vida des-
pues de la muerte, aunque las fuentes escritas no apovaran este punto de
vista. La investigacion antropologica ha demostrado que entre los indios
americanos de California y otros lugares ambos métodos coexistieron en
la misma tribu, v que el mismo meétodo ha tenido distintos significados
en tribus diferentes™. También en el Imperio Romano, la cremacion y el
enterramiento coexistieron, sin que la imposicion de un método sobre
otro s¢ correspondiera con un cambio de 1deas sobre la vida de ultra-
tumba. La posicion de los romanos no era unica entre los pueblos indo-
europeos, v en todo el mundo existen pruebas abrumadoras de que la
presencia o ausencia de un enterramiento, la sustutucion del enterra-
miento por la cremacion o viceversa, o las ofrendas rituales, no indican
por si mismos ningun tipo de creencia en el mas alla. Como observara
Nock en su comentario a Epicuro, quien negaba la vida después de la
muerte pero aseguraba ofrendas perpetuas para sus familiares mas allega-
dos: «El ritual funerario esta asociado fundamentalmente con la tumba, y
no con la vida después de la muerte segiin su concepcion teoricas™'.

Incluso cuando tenemos que rechazar la importancia de contrastar la
inhumacion y la cremacion per se, la polaridad del pensamiento griego™
hace dificil creer que no utilizaran estos dos métodos de disposicion de
los cadaveres para establecer diferencias entre las personas, segiin su edad
v la forma de su muerte. Los testimonios literarios v arqueologicos con-
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firman claramente esta practica. El ejemplo mis cercano de esta diferen-
clacion es el de .’iq.rn:-:, cuyo cadaver, tras smicidarse, no es incinerado m
inhumado. Segan el Ilias Parva esto sucede «por la colera del reys, pero
cabe suponer que ésta fuera una explicacion posterior, ya que los suici-
das pertenecian a la clase de «muertos que careclan de status» (ver mas
adelante)™. Los suicidas no recibian ningtin tipo de honores en Tebas, y
en Chipre eran arrojados sin enterrar al otro lado de la frontera segtin las
leyes de Demonassa™. En Atenas, se cortaba una de sus manos (Esquines
3.244), v Platon, en sus Leyes (873 D), permitia ¢l enterramiento de los
suicidas solo en las fronteras entre doce distritos, lo cual signiticaba una
porcion de tierra alejada del mundo social v ordenado™.

Los testimonios arqueologicos revelan que la misma oposicion podia
encontrarse ya en torno al 700 a. C. en tumbas eritreas contemporaneas,
donde existia una clara distincion entre adultos incinerados v ninos o
adolescentes inhumados. Esta distincion debia corresponderse con la po-
sicion social del difunto, y solo las personas con una apropiada posicion
civil eran incineradas™.

Esta prictica no sorprende en el caso de los ninos. En casi todo el
mundo se ha dispuesto de los cuerpos de los nifios muertos de modo sen-
cillo o, a menudo, descuidado™’; aunque esta situacion no se repite de
forma sistematica™. Aristoteles menciona que en la isla de Quios los ni-
nos eran objeto de duelo una vez al ano, v las excavaciones revelan que
los jovenes eritreos fueron objeto de grandes atenciones al morir, unas
atenciones de las cuales algunas tumbas de ninos del Paleolitico son testi-
gos silenciosos™., Los ninos no fueron siempre inhumados. Especialmente
en Atenas y en los distritos colindantes existen numerosas pruebas de cre-
macton infantil**. Las distintas practicas sugieren diferentes grados de
afecto por parte de los padres o de las circunstancias economicas de la fa-
milia. Algunos especialistas pretenden explicar la inhumacion de los be-
bés relacionandola con la idea del renacimiento™'; sin embargo, esta po-
sibilidad resulta bastante remota. Si con frecuencia la simple inhumacion
no se¢ acompana de la 1dea del renacimiento, no podremos inferir dicha
idea, en el caso de la antigua Grecia, sin tener en cuenta los testimonios
directos de nuestras fuentes. Nilsson observo que la inhumacion de ninos
se correspondia con la prictica ausencia de ofrendas tunerarias™. Esta
evidencia arqueologica indica que la inhumacion de los ninos no se
acompanaba de todos los ritos propios de un funeral, aunque el cuerpo
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tal en el caso de suicidas, esclavos, ninos v adolescentes. Desgraciadamen-
te, no contamos con datos claros para las primeras dos categorias en el pe-
riodo que investigamos, pero es muy probable que la negativa de Caronte
a transportar en su barca al esclavo Jantias, en la comedia de Aristotanes
Las ranas (190 s.), se deba a la idea que se tenia sobre la posicion del es-
clavo después de la muerte®™. Los datos que conocemos sobre ninos y
adolescentes nos indican con mas claridad que sus almas no gozaban de
un statis normal en la vida ultraterrena.

Sabemos que los ninos, los adolescentes v otras personas muertas pre-
maturamente tenian una condicion especial. Las circunstancias anorma-
les de su muerte hicieron pensar que éstos vagaban como fantasmas, que
se convertian en vampiros u ocupaban una posicion inferior en la vida ul-
traterrena®™. En Africa, se creia que los que morian prematura o violen-
tamente, en la guerra, de torma accidental o por su propia mano, igual
que aquellos a los que se negaba un funeral, sutrian una muerte anormal.
Encontramos las mismas categorias en Indonesia, donde ademas hay que
anadir la formada por quienes morian de una grave enfermedad, y la del
muerto desconocido. En Europa occidental, los muertos prematuros ocu-
pan también un status especial y se incorporan al arme Seelen; y en la mo-
derna Grecia, se convierten en los vrikolakes, los aparecidos, acompana-
dos de los impios, los malos alcaldes y los aduaneros™.

Existen ciertos indicios de que, en la antigua Grecia, algunas personas,
clertamente no todas, pensaban que las almas de los muertos prematuros
(ahdroi) o de los muertos por una muerte violenta (biafothanater) tenian un
destino diferente al de las personas muertas de una muerte considerada
normal™. También en la Antigliedad, existen indicios de ese destino dis-
tinto. Asi se desprende, en el caso de las almas de los ninos, de las tradi-
ciones que rodeaban a Gelo de Lesbos, va que se creia que ésta habia
muerto durante la infancia y se habia convertido en un fantasma que
asustaba a los nifnos™. Gelo se relaciona con trasgos como Akko, Alfito
(Plutarco, Moralia 1040 B) y Mormo, trasgos, con aspecto de mascaras (!),
utilizados por los griegos, quienes por supuesto todavia no contaban con
un pediatra como Benjamin Spock, para asustar a los ninos™. Segun Von
Svdow, podriamos llamar a estos trasgos ficts porque todavia no pertene-
cen al mundo de las creencias del adulto™. No existen ritos, mitos o me-
morates relacionados con ellos. Se ha dicho que son espiritus que han su-
fride una pérdida de status aunque no tenemos evidencia de un rango
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anterior mas elevado, y debemos recordar que las situaciones que provo-
can la mencion de los ficts —cuando los ninos cometen travesuras o se por-
tan mal- no dejan de producirse nunca, incluso sin la presencia de esos
espiritus™. No obstante, no parece que Gelo sea idéntica a estos trasgos,
va que el trasfondo de su historia (cuando v donde podemos llegar a te-
ner una idea mas precisa sobre ésta es algo solo posible a partir de la era
bizantina) es mucho mas rico; un destino diterente, en un periodo pos-
terior, podria ser inferido muy probablemente del comentario de Er
(Platon, La republica 615 C): «Y también sobre los nifios muertos en el
momento de nacer o que habian vivido poco tiempo referia otras cosas
menos dignas de mencion» (trad. de J. M. Pabon y M. Fernindez-
Galiano, Allanza 1994},

El especial destino de las almas de los adolescentes queda revelado en
el pasaje de la Odisea en el que se narra la visita de Odiseo a los mnfier-
nos. La primera persona que se dirige a ¢l es Elpenor, cuyo cadaver per-
manecia insepulto. El hecho de que no hubiera sido enterrado hacia que
perteneciese a la categoria especial de los muertos de muerte anormal,
pero antes de encontrar a Elpenor, Odiseo asistio a la siguiente escena:
«Entonces se empezaron a congregar desde el Erebo las almas de los di-
funtos, esposas y solteras; y los ancianos que tienen mucho que soportar;
y tiernas doncellas con el amimo afectado por un dolor reciente; v mu-
chos alcanzados por lanzas de bronce, hombres muertos en la guerra con
las armas ensangrentadas™’.

Como se ha repetido a menudo, las personas que aqui se enumeran
encajan exactamente en las categorias de ahdroi v biaiothanatoi™, La Gini-
ca categoria que todavia no hemos encontrado es la de los ancianos, aun-
que también pertenecen al grupo de los que a menudo son enterrados sin
ningun tipo de ritual™. En la antigua Grecia existian tradiciones sobre el
suicidio voluntario de los anclanos, una practica que senala la costumbre
de eliminar a las personas de edad avanzada. Hace tiempo, esta costum-
bre se extendio por el exterior y, probablemente, ¢l interior de Europa™”,
y los griegos la asociaron a los trogodytes (Diodoro Siculo 3.33.5), tiba-
renoi (Porfirio, De la abstinencia 4.21), hircanos (ibidem), escitas (ibidem),
herulos (Procopio, Historia de las guerras 2.14), bactrianos (Onesicrito,
Estrabon 11.11.3), sogdianos (Plutarco, Moralia 328 C), derbices (Estrabon
11.11.8) v masagetas (Herodoto 1.216 y Estrabon 11.8.6); en el caso de los
ultimos dos pueblos, la muerte se acompanaba incluso de endocanibalis-
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fermentacion, y las tinajas habian permanecido cerradas desde entonces.
En Grecia, el vino aguado era la principal bebida de los hombres (a me-
nudo estaba prohibido a las mujeres), y el consumo de esta bebida juga-
ba un papel relevante en la reunion social masculina mas importante, el
simposio”™. Los griegos incluso se consideraban distintos a las gentes de
los pueblos vecinos por la forma de beber vino: a diferencia de ellos, be-
bian agua o vino sin mezclar’”.

Dada la importancia del vino en su forma de vida, los griegos debian
de esperar el dia de la Pitoigia ¢on gran ansiedad; una vez que las tinajas
quedaban abiertas, se dedicaban a disfrutar relajadamente del vino. Una
relajacion similar sélo se producic cuando una cosecha tornaba un perio-
do de escasez en uno de abundancia, y existe gran cantidad de testimo-
nos etnolégicos que demuestran que esta relajacion, que normalmente
se manifestaba durante los festivales que celebraban la recogida de los pri-
meros frutos, se traducia en el consumo de grandes cantidades de bebida
y comida, asi como en la suspension general de las normas sociales. De
igual modo, en Europa occidental, el vino joven era consumido en gran-
des cantidades el dia de San Martin, una fecha en la que ademas se cele-
braban los ritos de la inversion y se portaban mascaras™.

Esta suspension del orden social normal queda también muy patente
en el segundo y mas importante dia del festival, llamado Coes, o «Jarras
de vino». Se consideraba éste un dia misterioso; todos los templos se ce-
rraban con cuerdas, excepto el santuario de Dioniso de los Pantanos que
permanecia cerrado el resto del ano. Esto significaba que, en el transcur-
so de ese dia, no podia hacerse ningin juramento con testigos, no podia
cerrarse ningtn negocio o celebrarse una boda™. En consonancia con el
caracter confuso de la fiesta, las sacerdotisas del templo de Dioniso, las ké-
rarai, eran probablemente mujeres mayores por las que los hombres no
tendrian ningtn interés™. Los hombres libres y los esclavos participaban
igualmente en el festival; en un dia como ése, hasta un misantropo se sen-
tiria obligado al menos a cenar con otra persona™. No obstante, la «anar-
quia» no era total, ya que la prohibicion de beber vino que afectaba a las
mujeres no era revocada, y esta bebida continuaba siendo privilegio ex-
clusivo de los varones atenienses™.

El dia comenzaba con la masticacion de hojas de espino cerval, una
planta de sabor bastante desagradable, que tenia la reputacion de detener
a las apariciones (fantasmata)™. Los estudiosos, que vinculan el festival al
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Desde que Erwin Rohde publicara en 1893 su gran libro
Psiqué sobre el culto y la creencia en la inmortalidad
entre los griegos, el tema del alma y su relacion con la
vida antes y después de la muerte ha interesado a los
estudiosos de la antigua religion griega. En este sentido,
la importante contribucion de Jan N. Bremmer a esta
larga discusion académica parece tener un caracter
definitivo tanto por sus procedimientos, mas amplios y
actualizados, como por sus conclusiones.

Con una claridad y concision admirables, Bremmer nos
ofrece en tres apartados una panoramica del desarrollo
historico de las creencias sobre el alma en la antigua
Grecia: la comprension de un concepto nada cercano a
nuestra nocion historica de alma; la idea del alma en los
seres vivos como algo «libre», que a pesar de pertenecer a
lo individual de un ser puede volar fuera del cuerpo en
suenos, en trances o desvanecimientos, y miltiple, pues no
hay una sino una diversidad de ellas; y sobre el alma de
los muertos, la metamorfosis del alma en el momento de
la muerte, las diferentes manifestaciones del mundo de los
difuntos, la relacion entre alma y cuerpo en los muertos y
la importancia de los ritos funerarios. En suma, Bremmer
establece, muy convincentemente, la compleja vision no

dualista que del alma tenian los antiguos griegos.

Jan N. Bremmer (1944), profesor de Historia de las
Religiones en la Rijksuniversiteit Groningen, es co-autor
de Roman Mith and Mythography y editor de Interpretations
of Greek Mythology.




