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PROLOGO 

E l ensayo hecho en esta obra de estudiar los proble
mas de la Psicología de los pueblos, no en la sucesión de 
sus capitales dominios, como ya lo hice en mi obra mayor 
sobre la propia materia, sino en la descripción de los fe
nómenos correspondientes con arreglo a su coexistencia, 
sus condiciones comunes y relaciones mutuas, parec ióme, 
ya en el curso de ejecución de la indicada empresa, un 
necesario complemento. Est imé que en tal visión de con
junto hallaríase el eje principal para las investigaciones 
sobre Psicología de los pueblos, en cuya labor el estudio 
aislado de las cuestiones particulares habr ía ya allanado 
el camino. A l modo que la historia evolutiva del organis
mo físico, la psíquica de cualquier sociedad, no sólo ha de 
ocuparse de la formación de sus particulares órganos , 
sino, y principalmente, de la correlación de sus funciones 
y de su rec íproca influencia, tratamiento que corresponde 
igualmente, en último término, al estudio de la humanidad 
misma, sólo que aquí, además del problema de las relacio
nes de los procesos particulares; ha de atenderse a la ge
neral cuestión de la regularidad de la evolución psíquica, 
a la que conviene el subtítulo que lleva esta obra. E l asun-
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to sólo debe ser tratado en sus líneas fundamentales sin 
exposición, al por menor, de lo particular. E l estudio de los 
problemas aislados carecería de los convenientes enlaces," 
mientras que, efectuado en conjunto y sucintamente, s i 
guiendo las líneas de orientación de la evolución general, 
se destacará mejor la marcha de ésta y la general regula
r idad que ofrece, así considerada, la diversidad de sus 
fenómenos. 

En consideración, pues, a este fin principal, he creído 
conveniente renunciar, desde luego, a una descripción 
proporcionada de dichos fenómenos. Cuando se trata de 
lo generalmente conocido, he creído que puede bastar 
un breve bosquejo de la organización correspondiente; 
mas, para establecer una mejor conexión entre las cues
tiones a estudiar, parec ióme necesario, al ocuparme de co
sas menos conocidas o todavía desconocidas, entrar más 
a fondo en los pormenores. No se crea, pues, que, por de 
dicar más atención a las formas primitivas de la organiza 
ción troncal y del matrimonio, a los cultos anímicos y de-
mónicos, así como a otros fenómenos de la cultura de los 
primeros tiempos, y, por el contrario, tocar muy a la lige 
ra otras organizaciones sociales, como la creación del Es
tado y de las ciudades, la organización jurídica y otras 
análogas que alcanzan a tiempos históricos, se quiera dar 
a entender la existencia de una proporcionalidad de su 
respectiva importancia; en ello no han entrado sino las 
necesidades de orden práctico ya aludidas. 

En la anterior advertencia sobre lo menos conocido y 
lo hasta aquí desconocido, quiero significar que la Psi
cología de los pueblos en general,,' y especialmente en 
la historia de la evolución de aquéllos, según la orienta
ción de esta obra, vese aún atenida, por nuestros concep -
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tos, a presunciones e hipótesis para poder ligar las cues -
tiones particulares. Algunas, como las referentes a los 
comienzos de la sociedad humana, y aun otras de épocas 
posteriores que yacen en la penumbra de la historia inci
piente, tales el origen de los dioses y de la religión, la 
evolución del mito, los motivos del cambio de significa
ción de diversas formas del culto, etc., hál lanse aún sobre 
el pavés de la discusión, en la que se contiende, no ya por 
las interpretaciones adecuadas a los hechos, sino sobre la 
existencia de los hechos mismos. Gon todo, no se puede 
desconocer que la Psicología de los pueblos hállase total
mente, en este respecto, en el mismo plano de experiencia 
que las otras ciencias empíricas, especialmente la Historia, 
de la que es fronteriza por el problema de los or ígenes . 
Sus hipótesis nunca afectan a un conocimiento trascendente 
de la experiencia o al principio de las cosas; son más bien 
barruntos sobre probables contenidos de realidad empír i 
ca, aunque escapen a una fundamentación exacta. Admi 
tir , por ejemplo, que la representac ión del dios es conse
cuencia de una fusión del h é r o e con la creencia anterior 
en los démones , será una mera hipótesis, puesto que no es 
comprobable con absoluta certeza el paso directo del de-
mon a dios; mas hay que reconocer que el presunto pro
ceso desarról lase de punta a cabo en un pie de realidad. 
Lo mismo cabe decir de muchos otros fenómenos, y, en 
últ imo término, de casi todos los problemas de la Psicolo
gía de los pueblos referentes a los comienzos de estos 
problemas. Lo decisivo en esto no es el resultado de la 
observación directa, sino la probabilidad psicológica, es 
decir, todo aquello que más en conformidad se halla con 
el conjunto de los hechos conocidos, tanto de la Psicología 
individual como de la social. En éste su objeto empír ico. 
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como parte y como aplicación de la Psicología, es en lo 
que se distingue, principalmente, la historia de la evolu
ción psicológica (de la que aspira esta obra a ser modesto 
bosquejo) de la filosofía de. la Historia, cuyos cimientos 
deben tener por base el estudio histórico evolutivo psico
lógico que aquí hacemos, sin que por esto hayamos de 
inmiscuirnos en las materias propias de aquél . En las con
clusiones del últ imo capítulo inténtase establecer la indi
cada relación entre la historia de la evolución psicológica 
y una filosofía de la evolución histórica, partiendo de la 
posición general de la Psicología respecto a las cuestiones 
filosóficas. 

W. WUNDT. 

Leipzig, 31 marzo 1912. 
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E l término «Psicología de los pueblos» (Vólherpsychologie) 
es un neologismo de nuestra lengua, que no aparece hasta la 
mitad del siglo x i x y, aun entonces, entra con dos significa
ciones esencialmente diversas. La primera como un conjunto 
de consideraciones psicológico-etnográficas referentes a las 
cualidades intelectuales, morales y otras de orden psíquico 
de los pueblos en el respecto de las relaciones que guardan 
entre sí, y con el espíritu de la Política, el Ar te y la Litera
tura. Tratábase igualmente de una caracterología de los pue
blos actuales y de otros pueblos cultos de especial interés 
para nosotros, como el francés, el inglés, el alemán, el ameri
cano, etc., y era durante el período conocido en la historia de 
la Literatura con el nombre de la «joven Alemania». Buen 
ejemplo de aquellos estudios psicológico-etnográficos son los 
ingeniosos ensayos de Carlos Hillebrand sobre «Tiempos, 
pueblos y hombres» (ocho volúmenes, hasta 1885). Consigne
mos, desde luego, que nuestro estudio se ha de separar radi
calmente de esta dirección. 

Casi al mismo tiempo aparece la segunda significación del 
nuevo vocablo, esencialmente distinta de la primera. Las 
ciencias del espíritu comenzaron a sentir la necesidad de 
acercarse a la Psicología y, allí donde no era ésta utilizable, 
hubo de crearse una cimentación especial de tipo psicológico 
independiente. Así amasáronse trabajos e investigaciones filo
sóficas y mitológicas aportados del estudio del lenguaje, de 
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la Eeligión y de las costumbres, proyectándolos sobre el pro
blema de la evolución espiritual del hombre. Y fueron un 
filósofo y un lingüista quienes para los peculiares estudios, 
aplicados al orden indicado, acuñan el término de «Psicolo
gía de los pueblos». Todos los fenómenos de los que se ocu
pan las ciencias psíquicas son, de hecho, productos de la co
lectividad (Volhsgemeinschaft); así el lenguaje no es la obra 
casual de un individuo, sino del pueblo que lo ha creado, y 
hay, en general, tantas lenguas distintas cuantos pueblos ori
ginariamente existen. Lo propio sucede con los orígenes del 
arte, de la mitología y de las costumbres. Las llamadas en 
otro tiempo religiones naturales, como la griega, la romana, 
la germánica, son, en verdad, religiones populares; cada una 
de ellas es, si no en todas sus particularidades al menos en 
conjunto, propiedad de una colectividad. A nosotros nos pa
rece extraña esta apreciación porque pertenecemos a una 
época que, en aquellas creaciones generales del espíritu, ha 
traspasado hace mucho tiempo los límites de la nacionalidad 
particular. Esto no implica, sin embargo, que la colectividad 
popular no sea, por lo general, el hogar originario de estas 
espirituales creaciones. Y, aunque en los trabajos de Lazarus 
y Steinthal y en la «Eevista de Psicología de los pueblos y de 
Filología^ que desde 1860 dio veinte volúmenes, no estaba 
aún, a la verdad, fijado el concepto moderno, sin embargo, el 
impulso estaba dado ya, y el nuevo camino, desde diferentes 
puntos, comenzó a seguirse con éxito. Insegura, en cierto 
modo, era especialmente la relación con la Filosofía, así como 
con el método que la Psicología tenía que seguir en esta trans
ferencia al nuevo dominio. E l cambio comenzó cuando la es
pecial consideración psicológica fué ganando terreno en los 
dominios particulares. Así, pues, habremos de considerar hoy 
a la Psicología de los pueblos como una parte de la Psicolo
gía, sobre cuya justificación y objeto no cabe ya duda alguna. 
Este problema repítese en todas las cuestiones espirituales 
que resultan de la vida humana en común y que no pueden 
ser explicadas únicamente por las propiedades de la concien
cia individual, pues suponen la inñuencia recíproca de mu
chos. De hecho encontraremos siempre en lo sucesivo este 
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carácter como base para el criterio de lo psicológico-etnográ-
fico. Nunca puede una lengua ser creada por un solo indivi
duo. E l esperanto y otras lenguas artificiales han sido positi
vamente inventadas por un individuo; pero, si no hubiera 
existido ya el lenguaje, estas invenciones, no podrían conser
varle, dado que viven principalmente de empréstitos a las 
lenguas naturales. ¿Cómo podía haber sido creada por un solo 
individuo una religión? Gonocemos individuales fundadores 
de religiones (del Cristianismo, el Budhismo, el Islamismo); 
pero éstas se levantan sobre los fundamentos de religiones 
precedentes, y no son sino desenvolvimientos ulteriores de 
motivos religiosos que habían nacido dentro de determinadas 
colectividades. Así es, pues, también la Psicología de los pue
blos, en el análisis de los procesos espirituales superiores, 
una totalización de la Psicología de la conciencia individual, 
viéndose, en muchas cuestiones, precisada a traer a colación 
los motivos psicológico-etnográficos. Tampoco debemos olvi
dar que, así como la colectividad sólo consiste en individuos 
que entran en recíproca influencia, así la Psicología de los 
pueblos presupone, por su parte, la individual o la general, 
como ordinariamente se la llama. Por esto también es aquélla 
una importante totalización en cuanto que pone a nuestra 
disposición los medios auxiliares para llegar a procesos más 
complicados de la conciencia individual. Con frecuencia se ha 
hecho el ensayo de fundamentar las funciones complejas del 
pensamiento sobre la mera auto-observación, habiendo que
dado en todo tiempo sin resultado. Una historia de la evolu
ción del pensamiento humano no puede darnos, en general, 
una Psicología de la conciencia individual, ya que ésta hálla
se bajo la influencia de una prehistoria, sobre la cual esta mis
ma psicología individual ninguna luz puede arrojar. Por eso 
es también erróneo pensar que la Psicología del niño podría 
resolver estos últimos problemas de la Psicogénesis. E l niño 
de un pueblo civilizado está rodeado de influencias que nunca 
pueden ser separadas de aquello que nace espontáneamente 
en su conciencia. Por el contrario, la Psicología de los pue
blos nos conduce a la consideración de los diferentes grados 
de evolución psíquica, que la Humanidad, aun hoy, ofrece al 
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camino de una verdadera Psicogénesis. Por el conocimiento 
de los estados primitivos en sí cerrados, llégase, mediante una 
continua serie de grados intermedios, a tender puentes sobre 
culturas más complicadas y superiores. Así es la Psicología 
de los pueblos, en el sentido principal de la palabra, Psicolo
gía de la evolución (EntwieMungspsychologie). 

Atendiendo a esta consideración se ha objetado contra la 
palabra Psicología de los pueblos, porque en ella, no solamen
te se trata de los pueblos, sino también de asociados más eŝ  
trechos, o más amplios; tales la familia, el grupo, la estirpe, 
comunidades limitadas, ciertamente, y, además, ocúpase de los 
más altos valores y aportaciones psíquicas en las conexiones 
y recíproca influencia de una mul t i tud de pueblos; de suerte 
que así esta Psicología se amplía hasta constituirse en una 
Psicología de la Humanidad. Se comprende que un nombre 
como éste sólo puede formarse teniendo en cuenta la impor
tancia del concepto, sin lo cual perderíase en lo indetermi
nado. 

Tal denominación es más adecuada que cuantas se han 
propuesto para sustituirla. «Psicología de la colectividad» 
{OemeinschqftpsyGhologie) puede fácilmente suscitar la equi
vocación de que se trate preferentemente de sociedades cul
tas. «Psicología social» recuerda, desde luego, la «Sociología» 
moderna, que se mueve aún, en sus consideraciones psicoló
gicas generales, en el campo de la vida cultural moderna. En 
la evolución general de la vida del espíritu (que es lo más 
importante) el «pueblo» destácase como concepto unitario 
fundamental en el que todos los otros van a insertarse. Den
tro del «pueblo» hállanse familias, clases, estirpes y grupos. 
Del concepto «pueblo» no están excluidos estos particulares, 
en cuanto que la palabra, no solamente comprende la pobla
ción, sino también el concepto principal decisivo para las 
creaciones fundamentales de la colectividad. 

Ahora bien; de este punto de vista nace la cuestión de si 
lo que asignamos aquí como objeto a la Psicología de los 
pueblos está separado o se debe separar de la Etnografía, de 
la Etnología. Sin embargo, hay que reconocer que precisa
mente la gran ampliación del horizonte de la moderna Etno-
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logia, unido al aumento y la profundización de sus temas, 
excluye necesariamente la consideración psicológica implica
da en la Psicología de los pueblos. Debo recordar aquí a un 
hombre que ha contribuido más que ningún otro de los mo
dernos geógrafos a esta ampliación de los asuntos etnológi
cos: refiéreme a Federico Ratzel. En su Antropogeogra-
íía y en muchos estudios particulares sobre los productos 
culturales de los pueblos, ha mostrado que la Etnología, 
no sólo debe dar razón de las cualidades y habitación de 
los pueblos, sino que ha de investigar también cómo han 
nacido los pueblos y cómo han conseguido sus hábitos físi
cos y espirituales de hoy. La Etnología es una ciencia del -
origen de los pueblos, de sus cualidades y de su expansión 
sobre la tierra. Los caracteres psicológicos desempeñan en la 
conexión de estos temas papel relativamente subordinado. 
Pequeños productos artísticos pueden ser significativos en 
alto grado para la fijación de las particulares inmigraciones, 
mezclas y transferencias. Por esto la Etnología ha venido a 
ser disciplina esencialmente auxiliar de la Historia, especial
mente de la prehistoria de la Humanidad. E l problema capital 
de la Etnografía es la determinación, no solamente de cómo 
los pueblos son en la actualidad, sino de cómo han venido a 
ser, de cómo han cambiado y se han diferenciado. Sobre tales 
resultados debe apoyarse la Psicología de los pueblos, cuyo 
interés propiamente psicológico se encuentra del lado de la 
evolución espiritual. En ésta pueden, pueblos de distinta 
procedencia, en v i r tud del grado espiritual en que se en
cuentren, influirse mutuamente. Y hasta pueden darse pue
blos, parientes en el orden etnológico, que aparezcan, según 
los caracteres psicológicos, en grados completamente diversos 
en la formación espiritual. Para el etnólogo son, por ejemplo, 
los magiares y los ostiacos del Obi, pueblos de la misma pro
cedencia, en tanto que psicológicamente pertenecen a diversos 
dominios: los unos son un pueblo culto, los otros se encuen
tran en un estado relativamente primitivo. Lo «primitivo» 
significa para el psicólogo de los pueblos muy otra cosa que 
para los etnólogos, atentos siempre a la genealogía. Si la 
Psicología de los pueblos nútrese de la Etnología, ésta debe 
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consultar a aquélla en la consideración de las cualidades espi
rituales, no obstante tener ambas, materias de estudio funda
mentalmente diversas. 

Así, pues, puede la Psicología de los pueblos seguir dife
rentes caminos; el más próximo es estudiar los importantes 
fenómenos de la vida conjunta sucesivamente y seguirlos en 
su evolución, como acostumbra a hacerlo la Psicología -gene
ral en su análisis de la conciencia individual. Desde luego ha 
de preocuparse de exponer la evolución psicológica del len
guaje valiéndose de los hechos de la historia de aquél. A esta 
Psicología del lenguaje puede seguir la evolución del arte 
desde sus comienzos entre los primitivos hasta el arte inicial 
de los pueblos cultos, cuya más amplia consideración corres
ponde a la historia del Arte. Igualmente han de ser investi
gados los mitos y la religión en la formación de sus motivos, 
en su dependencia recíproca, etc. Es éste un método en el que 
el estudio, a través de toda la corriente dé la evolución psico
lógica de los pueblos, se dispone, por decirlo así, en secciones 
longitudinales. Para un análisis que aspire a ahondar más, no 
es este camino el de elección. Tiene el inconveniente de des
pedazar la evolución espiritual en un número de evoluciones 
especiales, cuyos miembros, no obstante, aparecen por todas 
partes los unos después de los otros. Sobre todo en los prime
ros grados son, de hecho, tan estrechas las relaciones de los 
particulares dominios de la vida espiritual, que apenas pue
den separarse unos de otros. E l lenguaje está influido por el 
mito; el arte es una parte integrante de la evolución de los 
mitos; las costumbres y los usos están por todas partes influí-
dos por el pensamiento mitológico. 

Es posible un segundo camino, que será el escogido en la 
exposición de esta obra. Consiste en disponer los hechos, no 
en secciones, usando de la metáfora anterior, «longitudina
les», sino en sentido «transversal», o sea considerando los 
grados principales de la evolución psicológica de los pue
blos a la par y en cada grado de la conexión general de sus 
fenómenos. Así aparece como primer asunto el estudio del 
hombre primitivo. E l pensamiento, las creencias y las ac
ciones del primitivo han de ser estudiados a la luz de los 
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hechos de la Etnografía desde el punto de vista psicológico. 
En los grados ulteriores pueden suscitarse, a la verdad, difi
cultades en orden a la limitación de los particulares períodos; 
mas, teniendo en cuenta la continuidad de los procesos, apenas 
si es posible eludir cierta arbitrariedad. Tampoco la vida del 
hombre individual se divide en períodos cerrados. Como la 
niñez, la juventud y la vir i l idad pasan de una a otra continua
mente, así también sucede con los grados de la evolución 
psicológica de los pueblos. Con todo, hay ciertas representa
ciones, sentimientos y motivos de la conducta, en torno de 
los cuales pueden ser agrupados los fenómenos, los cuales 
deben hacerse resaltar como motivos centrales a ñn de obte
ner una división conveniente en períodos, de los fenómenos 
de la Psicología de los pueblos. Por lo demás, conviene dejar 
sentado que, aunque el hombre primitivo sea el punto de par
tida natural de una tal consideración, el concepto mismo de 
«primitivo» posee sólo significación relativa en cuanto que 
representa el ínfimo grado de la cultura, especialmente de 
la espiritual. No hay ningún carácter etnológico determi
nado que pueda distinguir a este primer estadio, de la u l 
terior evolución; solamente una suma de cualidades psico
lógicas que, precisamente por llevar en sí el carácter de lo 
originario, constituye a un tiempo mismo el concepto del 
primitivo. En este sentido hemos de describir primeramente 
los caracteres exteriores de la cultura primitiva y después 
los motivos psicológicos de la vida humana en tal época. 

A este estadio anúdase un segundo período, del que bien 
cabe decir que, en muchos respectos, es para nosotros un 
mundo redescubierto, ya que por las narraciones históri
cas nada podía saberse de él. Débese a la Etnografía moder
na .la ingente labor de haber descifrado los fenómenos que 
en las más apartadas regiones de la tierra pertenecen a este 
período, al que llamaremos totemístico, nombre del des
cubrimiento de un mundo sumergido, ya que la palabra «tó
tem», tomada de una de las lenguas americanas, careciendo 
de significado en nuestras lenguas culturales europeas, refié
rese a un estado del que no conservan éstas memoria lingüísti
ca. En cuanto cabe definirlo, el totemismo corresponde a un 
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mundo de representaciones dentro de las cuales el animal 
toma, con relación al hombre, una posición completamente 
opuesta a la que tiene en la cultura actual. En el período to-
temístico predomina, no el hombre sobre el animal, sino el 
animal sobre el hombre. E l excita con su acción e impulsos la 
admiración, el temor y el respeto. Las almas de los antepasa
dos viven en él, por lo que se convierte en antepasado del 
hombre. Su carne está prohibida a los pertenecientes a la es
tirpe que lleva su nombre; en ocasiones festivales, la comida 
del animal del tótem es una sagrada operación del culto. No 
menos se ingiere el pensamiento totemístico en la organiza
ción de la sociedad, en la desmembración de las estirpes, en 
las formas del matrimonio y de la familia. Sólo varios resi
duos pasan del círculo conceptual de este período al tiempo 
subsiguiente: así en los animales sagrados de los babilonios, 
egipcios y otros antiguos pueblos cultos, y en los presagios 
que se atribuyen a las cualidades u operaciones de los anima
les y en otras representaciones mágicas que se anudan a par
ticulares animales. 

De la cultura totemística se pasa en sucesión continua a 
un tercer período: que llamaremos de los héroes y los dioses. 
Ya dentro de los grados precedentes se prepara la desmem
bración de las estirpes, y la formación del señorío de un 
individuo. Este período, de existencia transitoria al prin
cipio, llega a consolidarse. La situación del príncipe en la 
§poca totemística, aun secundaria, gana en poder, al ad
quirir la comunidad de estirpes, bajo la influencia de las l u 
chas contra las tribus enemigas, una organización guerrera: 
así la sociedad evoluciona hacia el Estado. En la guerra, y aun 
en la dirección del Estado en tiempo de paz, entran hombres 
que se elevan bastante sobre la medida de los antiguos prín
cipes y, simultáneamente, por sus cualidades se oponen entre 
sí como personalidades de carácter típico. Así se coloca en el 
lugar del más anciano de la estirpe y del príncipe de la t r ibu 
del período totemístico el héroe de este nuevo tiempo. E l pe
ríodo totemístico conoce solamente narraciones cuentiformes 
que poseen el carácter de los mitos y que tratan, no rara vez, 
de antepasados animales que han traído el fuego, enseñado la 
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preparación de los elementos, etc. E l héroe alabado como ge
neral en el combate pertenece a otro mundo; la canción heroi
ca da su imagen fiel en la epopeya. Los héroes de Homero 
son siempre, teniendo en cuenta su situación exterior, en lo 
esencial, príncipes de las tribus. E l ampliado escenario de 
la lucha eleva al general, con cualidades mayores por él forja
das, a la categoría de héroe. Con la evolución de la poesía se 
transforman y enriquecen también las formas del lenguaje. A 
la epopeya siguen el arte plástico y el dramático. Todo esto há
llase también estrechamente unido al origen del Estado, que 
ahora hace retroceder a las más primitivas formas gentilicias 
de la época anterior. Con esto cambian las costumbres y el 
culto. Con los héroes y Estados nacionales nacen las religiones 
nacionales; y, en cuanto la mirada de estas religiones se di
rige, no ya a los próximos contornos, el mundo animal y el de 
las plantas, sino principalmente al cielo, se va desenvolviendo 
la imagen de otro mundo superior más perfecto. Como el 
héroe es el hombre ideal, así se convierte el dios en héroe 
ideal y el mundo celeste en una elevación ideal del mundo te
rráqueo. 

Por último, a éste añádese un cuarto período. E l Esta
do nacional y la religión nacional no constituyen límite du
radero para el esfuerzo del espíritu humano; las asociaciones 
nacionales se convierten en humanas. Así comienza una evo
lución en la que nos hallamos todavía. Se puede por esto 
designar también como transitoria. Solamente podemos ha
blar hoy de una evolución hacia la Humanidad, no de la H u 
manidad. Aquella evolución comienza en el momento en que 
caen los límites de las concepciones religiosas de los pueblos, 
que son las que principalmente influyen en su separación. 
Por eso es uno de los más significativos síntomas de la histo
ria espiritual el que, sobre todo en la Religión, tenga lugar 
aquella ampliación sobre el más estrecho ambiente de los pue
blos. Las religiones nacionales o religiones naturales de los 
grandes pueblos de la antigüedad, como ordinaria y errónea
mente son llamadas, tienden a superarse a sí mismas para con
vertirse en religiones de la Humanidad. Conocemos tres de es
tas religiones mundiales: el Cristianismo, el Islamismo y el Bu-
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dliismo, acomodándose cada una de ellas a una determinada 
parte de la Humanidad en relación a su carácter e historia. 
Destácase esto primeramente en la oposición entre Cristianis
mo y Budhismo, aunque sus esfuerzos hacia la catolización 
tanto coincidan. Pero este esfuerzo hacia la catolización es un 
síntoma interno, al que corresponde como síntoma externo, 
paralelamente, el ensanchamiento de los Estados nacionales 
sobre sus originarios límites trazados por la unidad troncal. A 
él corresponden aquellas influencias recíprocas de los pueblos 
cultos en la vida económica, como en las costumbres, arte y 
ciencia, que prestan a la sociedad humana su carácter mixto 
de motivos nacionales y umversalmente humanos. E l helenis
mo y el Imperio romano son para la evolución espiritual de 
los pueblos de Occidente las exteriorizaciones más significa
tivas de estos fenómenos. ¡Cuán honda es la diferencia entre 
el comercio casero de mero cambio del primitivo, que de no
che se desliza por entre la selva virgen depositando sigilosa
mente la cobrada pieza para cambiarla, sin ser visto por sus ve
cinos, por armas y adornos,y el cambio comercial de una época 
en la que las flotas surcan los mares, como dentro de poco 
cortarán el aire los dirigibles, uniendo así a los pueblos de 
todas las partes del mundo en una gran comunidad de comer
cio! No puede ser nuestro tema describir en su amplitud total 
esta evolución que encierra en sí la historia de la Humani
dad. Para nosotros, se trata únicamente de mostrar los moti
vos psicológicos esenciales por los que se ha formado de lo 
originario lo posterior, de lo primitivo lo más perfecto, en 
parte bajo la violencia dé las condiciones exteriores de la 
vida, en parte en v i r tud de la propia fuerza creadora del 
hombre. 



C A P I T U L O P E I M E E O 

EL HOMBRE PRIMITIVO 

I.—El descubrimiento del hombre primitivo. 

¿Cuál es el hombre primitivo? ¿Dónde hay que encontrar
le? ¿Cuáles son sus cualidades? Estas son las más importantes 
cuestiones que, desde luego, se nos ofrecen. Son éstas cuestio
nes a las que se ha querido responder hasta hace poco tiempo 
de modo sorprendente, no con el apoyo de los hechos de ía 
experiencia, de la Historia, de la Etnografía, sino por el ca
mino de la mera especulación, apoyándose principalmente en 
consideraciones que no estaban orientadas hacia la cultura 
primitiva, sino que part ían de los hombres actuales. Así se 
construían, sobre la base de la oposición abstracta de Cultura 
y Naturaleza, la filosofía y aun la antropología del hombre 
primitivo. No hubo afán por encontrarle, por observarle, sino 
por inventarle. Así es como únicamente, por oposición al hom
bre de la Cultura, se ha formado el tipo del hombre de la 
Naturaleza, que sería el hombre privado de todos los bie
nes de la cultura. Este es el criterio negativo del hombre 
primitivo que se ha formado la filosofía de la Ilustración con 
su sobreestimación de los bienes de la Cultura. E l hombre 
primitivo es el salvaje; pero el salvaje es esencialmente un 
animal con algunas, pocas, cualidades humanas, con lengua
je y con una pequeña chispa de razón lo suficientemente gran
de, a la verdad, para alumbrarle en su vida mísera. E l hom
bre, en estado de Naturaleza, dice Tomás Hobbes, es para el 
hombre un lobo; vive entre sus semejantes como un animal 
entre los animales, en lucha por Ja existencia. Es el contraste 
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de la naturaleza selvática y de la cultura pacífica, del Estado 
ordenado y de la piara u horda desordenada, lo que se quiere 
describir. 

Pero no es solamente la oposición de los conceptos objeti
vos de Cultura y Naturaleza lo que ha servido de criterio, 
sino más bien la oposición de las tendencias subjetivas con las 
que se considera al mundo real y al soñado o deducido. Por 
eso. aquella imagen aterradora del primit ivo se convierte en 
otra cuando las tendencias subjetivas cambian. En una épo
ca de sobresaturada cultura que siente las formas tradicio
nales de la vida como carga pesada, conviértese el estado de na
turaleza en el ideal de un mundo desaparecido. A l salvaje de 
Tomás Hobbes y sus coetáneos, opónese el hombre de la Natu
raleza de Juan Jacobo Rousseau: el estado de Naturaleza apa
rece como el estado de paz en que el hombre, uniéndose al 
hombre con amor, lleva una existencia libre, exenta de nece
sidades. 

Sin embargo, pronto se hubo de oponer a este concepto 
del hombre de la Naturaleza otra manera de pensar, según la 
cual su vida primitiva estaría más próxima al nivel de la rea
lidad. ¿Por qué no habíamos de trasladar a los comienzos de 
nuestra raza las formas de sociedad humana que aun hoy en
contramos naturalmente dadas? Estas formas culturales per
sistentes serían el matrimonio y la familia, el primero como la 
natural unión de los sexos, aquélla como su producto necesa
rio. Pero si el matrimonio y la familia han existido desde un 
principio, toda cultura se habría desarrollado por ampliación 
de estas primitivas asociaciones. La familia se habría conver
tido, desde luego, en familia conjunta patriarcal; de aquí 
habría nacido la comunidad de aldea; de ella, con la unión de 
muchas comunidades de aldea, el Estado. Esta teoría, que 
Aristóteles fué el primero en desenvolver (evolución natural 
de la sociedad partiendo de la familia), arranca ya en sus pen
samientos fundamentales de la saga y del mito. De muchas 
maneras deducen los pueblos su origen de una pareja p r imi t i 
va de antepasados. De una sola unión matrimonial habría 
brotado la particular estirpe de cada pueblo, y después, en u l 
teriores transformaciones de esta representación; toda la Ha-
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manidad. Sin embargo, la saga de una primitiva pareja de an
tepasados no está más extendida que la de la familia monogá-
mica. Claramente es aquélla, por tanto, una proyección sobre 
el pasado del matrimonio monogámico en los comienzos de una 
generación, de una estirpe o de la Humanidad. Así también la 
saga, en los casos en que el fundamento más seguro del matri
monio monogámico falta, hace nacer hombres y pueblos de 
otras diversas maneras; de las piedras, de la tierra, de las 
cavernas, convierte a los animales en antepasados del hombre, 
etcétera. Todavía la saga griega de Deucalión y Pirra contie
ne el rudimento de una semejante concepción más antigua, 
unida a la leyenda de la pareja primitiva. Deucalión y Pirra 
lanzan piedras tras de ellos, de las cuales nace una nueva Hu
manidad. 

Pero así como la familia primitiva no sería otra cosa 
que una proyección de la familia actual en un pasado para 
nosotros inaccesible, así también, ostensiblemente, esta hipó
tesis, o, mejor dicho, tal ficción, sin el apoyo que encontrara 
en la leyenda bíblica, difícilmente hubiera llegado casi hasta 
nosotros en la teoría patriarcal de ella nacida. Y no es más que 
una ficción la teoría aristotélica del sucesivo crecimiento de 
asociaciones cada vez más comprensivas hasta llegar al Estado, 
en cuya ficción lo que al filósofo le aparecía en su propio tiem
po como dado a modo de formaciones sociales coexistentes, 
fué transformado arbitrariamente por él en una sucesión. Esta 
hipótesis filosófica es exactamente correlativa de la corres
pondiente leyenda de la familia primitiva, que supone dotado 
al hombre primitivo de iguales cualidades que el actual, con 
lo que no se da respuesta alguna aj.a cuestión de la naturale
za del hombre primitivo. 

Cuando, por primera vez, la Antropología moderna hubo 
de responder a esta cuestión, quiso fundarse en hechos rea
les, a saber: que las cualidades del hombre originario no 
deben ser tomadas del conocimiento de los pueblos que 
viven actualmente, y menos de la Historia; que los docu
mentos para la solución de este problema habrían de ser 
buscados en la Prehistoria, en los restos del hombre mis
mo y de los productos de su actividad en las capas de 
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la corteza terrestre. Lo que nosotros no encontramos ya, se 
decía, sobre la tierra, debemos buscarlo bajo tierra. Asi^ 
pues, hace próximamente seis decenios, comenzó la A n 
tropología prehistórica a recoger un material que sucesi
vamente ha ido adquiriendo extensión considerable. Sin em
bargo, a la terminación de este trabajo se consignaba lo que, 
a la verdad, no podía ser inesperado: que por este camino 
poco podía conseguirse desde el punto de vista psicológico. 
A lo más, los productos artísticos concomitantes proporcio
narían algún descubrimiento. Pero se obtuvo el casi desco
razonante resultado de que el hombre de la época diluvial en 
los instrumentos de piedra, en los dibujos sobre las paredes 
de las cavernas que habitaba, en las imitaciones sobre cuernos 
y huesos, encontrábase en un grado de técnica artística que 
apenas se distingue esencialmente de la del salvaje actual. 
Pareció también que, en parte, había de considerarse al hom
bre diluvial ateniéndose a las conclusiones obtenidas sobre el 
estudio de los restos óseos encontrados; y, aunque no se podía, 
evidentemente, obtener conclusiones psicológicas de manera 
directa, cabía, sin embargo, obtenerlas indirectamente "en 
cuanto que las proporciones más zoológicas de las partes del 
esqueleto, especialmente la menor capacidad de la cavidad 
craneal, podrían acusar una formación inferior, por la rela
ción próxima entre la capacidad craneal y el tamaño del 
cerebro relacionado con la inteligencia. Sin embargo, los 
restos aparecidos hasta hoy no han conducido a un resultado 
seguro. A l lado de un mayor número de hallazgos que indi
can razas semejantes a las de las estirpes humanas inferiores 
aun vivientes, sólo hay algunos casos en los que no caben 
dudas y sobre los cuales no hay diferencia de opiniones. 
Característica en este respecto es la historia de uno de los 
hallazgos de restos de un hombre prehistórico en Europa. En 
el año de 1856 se descubrió en el suelo alemán, en Neandertal, 
junto a Dusseldorf, en una caverna, un cráneo altamente 
maravilloso, a la verdad, pero faltándole la parte visual cra
neana correspondiente. Estúvose completamente de acuerdo 
en que se trataba de un hombre muy primit ivo. Pugnaban, 
en favor de esta tesis, sobre todo, las características que aun 
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hoy se encuentran en muchas razas humanas inferiores, aun
que apenas se marcaran especialmente las prominencias óseas 
orbitarias fuertemente acentuadas. Algunos investigadores 
creyeron que se había encontrado definitivamente el horno 
primigenius, por tanto tiempo buscado. Como forma más 
cercana, en lo que había conformidad general, dábase la del 
actual australiano. Mas como los antropólogos han mejorado 
desde entonces los métodos de medición y reconstrucción de 
las formas óseas incompletas, cuando Hermann Klaatsen 
llevó a cabo la reconstrucción del cráneo de Neandertal, 
obtuvo el sorprendente resultado de que la capacidad de 
este cráneo era algo mayor que la del australiano actual. Por 
otra parte, nada podía deducirse sobre la inteligencia real de 
este hombre primitivo. E l ejemplo citado muestra cuán inse
guro es todavía el suelo sobre el que se mueve aquí la Antro
pología prehistórica. A l lado de esto se ha establecido positi
vamente, en v i r tud de ciertos hallazgos hechos en Alemania, 
Francia y otros países, que en muchas razas prehistóricas que 
existieron en otro tiempo en Europa, de las cuales algunas lle
garon más allá de la úl t ima y acaso de la penúlt ima de las 
épocas glaciares, las que, como ahora se sabe, fueron sucesi
vamente muchas, no se ha confirmado la existencia de dife
rencias esenciales con las razas aun hoy existentes. Esto 
no quiere decir que no hayan existido, sino únicamente que 
han escapado hasta ahora a un seguro conocimiento y que, 
por lo tanto, principalmente del lado psicológico de la cues
tión sobre la naturaleza del primitivo, la Anatomía del hom
bre prehistórico no puede dar ninguna conclusión. 

Tampoco ofrecen resultados esencialmente mejores los 
productos de la actividad humana, los instrumentos, las 
armas e imágenés artísticas: objetos en forma de maza, de 
cincel y cuchillo hechos de pedernal, los cuales, así como el 
utensilio dedicado al uso doméstico y que podía servir de 
armas, se encuentran ya como huellas humanas en la más 
antigua época diluvial y en sus comienzos, quizá hasta en la 
época terciaria. A una época posterior pertenecen los objetos 
más aguzados de semejante forma. Aun más notables son los 
productos artísticos, especialmente los dibujos de animales 



16 PSICOLOGÍA DE LOS PUEBLOS 

prehistóricos encontrados en las cuevas, como la del oso de 
las cavernas, del mammut. Mas todos estos productos no son 
de tal naturaleza que se pueda deducir de ellos con seguri
dad una cultura esencialmente diferente del actual hombre 
primitivo. Vienen a sumarse a esto dos condiciones que difi
cultan la comparación. De una parte adviértese que desempe
ña papel importante en la vida del actual primit ivo la madera, 
como material para la confección de instrumentos, armas, y, en 
parte también, cestas y vasos. Mas los instrumentos de made
ra no podían, allí donde siempre hubieren existido en la épo
ca prehistórica, resistir a la descomposición y a la putrefac
ción; así, pues, todo lo que el hombre prehistórico pudo po
seer en semejantes instrumentos se ha perdido. Difícilmente 
pues, cabe decidir, por ejemplo, si ha conocido el arco y la 
flecha como armas, puesto que, no solamente el arco, sino 
también origfinariamente la flecha, son de madera. Por otra 
parte, no hay en la actualidad ninguna t r ibu primitiva tan 
aislada que no haya podido conseguir, en vi r tud de un comer
cio de cambio, que nunca falta del todo, objetos particulares 
de una cultura superior, especialmente metales y los instru
mentos con ellos fabricados. Si se prescinde, sin embargo, de 
aquella falta de tradición y de tales mezclas de extraño 
origen en nuestros tiempos, se obtiene la impresión de que, 
aparte de algunos dudosos restos que alcanzan a la época 
diluvial, los instrumentos y productos artísticos no son esen
cialmente diferentes de aquellos productos análogos de los 
negritos de Filipinas o de las tribus del interior de Ceylán. 
All í donde el material de que están hechos los instrumentos 
es diferente, conservan el cuchillo, el martillo, el hacha, la 
forma usual., Tal ocurre con el cuchillo de caña de bambú 
que el wedda de Ceylán emplea aún hoy, semejante, hasta la 
confusión en su forma, a muchos cuchillos de piedra de la 
época diluvial. Concordancias semejantes indican las huellas 
de la habitación, del adorno y de algunos hallazgos en el 
respecto de las costumbres. E l hombre prehistórico de la 
época más antigua en Europa ha viyido en cavernas como 
las que busca aún hoy el primit ivo de los trópicos en la época 
de las lluvias. En una gruta pétrea de Le Moustier, Eran-
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cia, fué descubierto un esqueleto cuya postura acurrucada 
revela una especie de enterramiento que aun hoy se encuen
tra en pueblos primitivos, y que, por todas partes, indicaría 
como casi seguro signo, la creencia en los démones, con más 
la idea de la muerte. Aparece el muerto en posición que, a ser 
posible, pueda impedir su vuelta. Todos estos restos pre
históricos revelan una cultura semejante a la de las tribus 
primitivas de hoy. Precisamente porque no ofrecen diferen
cia alguna esencial respecto de los estados actuales, son de 
gran importancia, desde otro punto de vista, para el conoci
miento del hombre primit ivo. Demuestran, en general, la 
gran estabilidad de la cultura primit iva y hacen verosímil 
que donde no entran convicciones especiales alojadoras, como 
inmigraciones y mezclas, aquella estabilidad es mayor a me
dida que es más originaria. Puede esto sorprender a primera 
vista, pero hácese inteligible si tenemos en cuenta que una 
importante característica del hombre primit ivo es su aisla
miento del contorno. No conmovido por el contacto de otros 
pueblos, nada le impulsa a cambiar las cualidades que, en v i r 
tud de las condiciones del medio, desde una época inmemo
rial le han sido impuestas. 

Prescindiendo de la enorme duración de la cultura pr imi
tiva revelada en esta concordancia del primit ivo prehistóri
co y el actual, cabe presumir que el campo en que tenemos 
que buscar realmente al hombre primitivo, porque solamente 
en ól podemos llegar a descubrir sus cualidades, es la tierra 
hoy habitada, y que debemos informarnos según esto de los 
hechos suministrados por la Etnografía. No bajo tierra, sino 
sobre la tierra es donde tenemos que investigar. Pero, ¿dónde 
le encontraremos? Hace diez años se veía en el indígena de 
Australia el tipo exacto de la cultura primitiva. Y de hecho 
nos muestra en la cultura material, y en muchas de sus repre
sentaciones mitológicas, rasgos al parecer altamente pr imi t i 
vos. Precisamente, a causa de la presunción de que se trataría 
en este caso de un tipo de hombre relativamente primitivo, 
se ha lanzado la Etnografía moderna, con gran preferencia, al 
estudio de las tribus australianas desde hace dos decenios. 
Poseemos, de investigadores ingleses y alemanes, muchos tra-
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bajos, excelentes en gran parte, sobre el mundo de Australia, 
que en su población es casi tan singular como en su flora y 
fauna. De estas investigaciones, compiladas especialmente en 
las obras de Howitt , publicadas en 1900, en los trabajos de 
Spencer y Gillen, y, por último, en las del misionero alemán 
Strehlow, resulta con toda claridad, sin embargo, que la cul
tura australiana, no sólo no es la primitiva, sino que pertenece 
a un grado relativamente avanzado. Aunque en algunos deta
lles contenga parcialmente elementos altamente primitivos 
(como se encuentran, no rara vez, en tribus que se hallan en 
un grado ínfimo de cultura) lo que eleva a aquélla muy por 
encima del estado del primitivo es, sobre todo, la modalidad 
inmensamente complicada de la organización social. Tal como 
aparece cabe suponerla una evolución de millares de años. 
Por esto, seguramente, el australiano no pertenece al capítu
lo del hombre primitivo. E l ocupará nuestra atención en el 
próximo capítulo como tipo de la época totemística, aunque 
las cualidades que le corresponden se conciban, en parte, 
como anuladas a consecuencia del influjo de la mezcla de ra
zas, que tampoco falta en estos casos. 

No obstante, aunque el australiano no sea indudablemente, 
como en otro tiempo se creyera, y en parte aun se cree, el hom
bre primitivo, cabe decir que, en otros lugares de la tierra, se
gún todas las probabilidades, existe éste, en un sentido relati
vo, que es en el que se puede hablar. Si el descubrimiento 
del hombre primit ivo ha de vincularse en un hombre, corres
pondería con iusticia al explorador alemán Jorge Schwein-
furth la gloria de haber descubierto una t r ibu realmente 
primitiva, es decir, intacta en lo posible de influencias cul
turales exteriores. Cuando Schweiníurth remontó el Nilo su
perior en el año 1870 y escuchaba las narraciones de los t r i 
pulantes nublos que conducían su embarcación, tuvo noticia 
de la existencia de un pueblo de enanos de dos pies de alto, 
como exageradamente se los describían, detrás de aquel gran 
mar donde el Nilo brota, en selvas impenetrables. Schwein-
furth se acordó en seguida de las antiguas sagas de los pig
meos referidas por Homero y de las que también Herodoto y 
Aristóteles escribían, anotando el últ imo que estos pueblos 
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enanos del. Africa central existían realmente y no sólo en 
la fábula. Cuando Schweinfurth llegó al país de Mombuttu 
tuvo la suerte de encontrarse de hecho frente a estos pig
meos. No se parecían enteramente al retrato que hicieran 
los fabuladores barqueros, aun hoy corriente, según el cual 
tenían los pigmeos larga barba que alcanzaba al suelo y 
cabezas gigantescas, tipo del diminuto duende (Zwergholold) 
que desempeña todavía un papel en nuestra superstición. En 
realidad, los pigmeos eran positivamente pequeños, muy 
por debajo de la estatura media normal del hombre, pero 
graciosamente constituidos, con cabezas pequeñas y un ros
tro casi imberbe. 

Después que Schweinfurth hizo este descubrimiento se 
han encontrado tribus semejantes en muchos lugares de la 
tierra. Emín bajá tuvo la oportunidad de poder observar con 
su acompañante Stuhlmann los pigmeos del Congo, más de 
cerca que Schweinfurth. ü n pueblo de enanos semejantes se 
descubría en los negritos de Filipinas. También éstos son de 
pequeña estatura y viven en los bosques como autóctonos, 
según creen ellos mismos y los malayos que habitan en el 
contorno. Inclúyese también entre los pigmeos a las tribus 
del interior de la península de Malaca, los semang y senvi 
y, por último, los weddas de Ceylán especialmente estudiados 
por los primos Pablo y Fr i tz Sarasin, pueblos todos que, v i 
viendo en los bosques, están aislados de la cultura, verosímil
mente desde hace miles de años. También los muy conocidos 
bosquimanes del Africa del Sur se incluyen en esta categoría, 
aunque no han permanecido en el mismo grado de aislamien
to de sus vecinos. Estas tribus probablemente poseyeron en 
otro tiempo expansión más amplia; ahora aparecen confina
das en los bosques o en los desiertos. En el grupo inclúyese 
también los restos de población de los probablemente pr imi
tivos moradores de la India anterior, de Célebes, Sumatra, 
islas de la Sonda, etc., sobre los que se poseen hasta ahora 
muy pocas noticias. Parcialmente pertenecen también a esta 
clase los moradores de Andaman, aunque en su cultura exter
na, y especialmente en sus leyendas, dejan ver el influjo de 
los pueblos asiáticos culturales y, por ende, no puedan ser to-
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talmente incluidos en la serie de los primitivos en el sentido 
propio de la palabra. 

La observación de estas tribus, relativamente primitivas, 
digno es de notarlo, ha dádo hasta el día resultados concor
dantes en alto grado. Se lee la descripción de las cualidades, 
hábitos y costumbres de los negritos de Filipinas, y en Ma
laca, de los semang y senvi, de los weddas de Ceylán y en 
todas partes se encuentran los mismos fenómenos, variando 
únicamente en relación a las especiales condiciones del medio 
natural. En ellos encontramos un material que se halla a dis
posición de la observación actual y sobre el qu© pueden basar
se testimonios y razonamientos sobre los hombres primitivos 
no ya tomados de especulaciones meramente retrospectivas o 
de restos mudos de sus huesos y de algunos de sus productos 
artísticos. Tratándose realmente de estados primitivos, tanta 
mayor confianza hemos de tener en las observaciones cuando 
más sencillos sean los fenómenos y menos exijan anteriores 
estados para su inteligencia. En esto implícase que los crite
rios sobre una primitiva cultura son esencialmente de carácter 
psicológico, y que los caracteres etnográficos y el parentesco 
originario de las tribus no desempeñan probablemente ningún 
papel. Absolutamente primitiva sería una cultura que no pu
diera, de modo alguno, presuponer evolución alguna psíquica 
anterior. Pero como concepto tan absoluto no corresponde a 
la realidad de la experiencia, llamaremos, según esto, p r imi t i 
vo, en el sentido relativo únicamente posible, al hombre más 
próximo al mínimum de operaciones psíquicas sobre la base 
de las cualidades generales humanas. La medida máxima más 
aparente de estas operaciones nos la ofrece la cultura exte
rior, como se da en el vestido, la vivienda, la alimentación, 
la autoproducción de instrumentos, armas y otros productos, 
que sirven para la satisfacción de las más perentorias necesi
dades de la vida. 

2.—La cultura exterior del hombre primitivo. 

Sobre la base de los criterios mencionados acerca del esta
do primitivo, se puede responder, en general, brevemente a la 
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cuestión de la cultura exterior del hombre primitivo. En lo 
concerniente al vestido hay muy exiguos comienzos: un cintu-
rón de corteza a los lomos, al que van sujetas ramas de árbo
les para cubrir las partes pudendas, acostumbra a ser todo el 
indumento, donde no se observa, a causa de un comercio tran
quilo con los vecinos pueblos, algún otro aditamento de algo
dón, cuero, etc. Respecto al adorno, la relación es esencial
mente la misma. Mientras que, como más adelante veremos, 
en el grado próximo o totemístico hállase muy extendida 
una voluptuosa necesidad de adornarse, sobre todo, el propio 
cuerpo, con pintarrajes y tatuaje, apenas si hay nada pare
cido en las primitivas tribus, y lo existente, viene en parte de 
fuera. En este caso hállase un raro tatuaje de sencillas rayas, 
la pintura del rostro con puntos rojos o blancos, o bien el 
atravesarse el tabique nasal con un palitroque. Los negritos 
de Filipinas horádanse los labios para dejar pasar por los 
agujeros briznas de hierba. A esta clase pertenecen los colla
res y brazaletes, las cintas, los peines, un adorno del cabello 
con ramas y flores, etc. 

Lo mismo que con el vestido sucede con la vivienda del 
primitivo. Todas las apariencias vienen a indicar que es la 
caverna la primera morada permanente del hombre. Las na
turales grutas montañesas, más raramente las oquedades 
arenosas artificialmente cavadas, son los sitios de refugio que 
busca, si la época de las lluvias le obliga en los trópicos a 
guarecerse, mientras que en la época favorable del año, por 
lo general, no se cobija bajo un techado. Escoge su lecho bajo 
un árbol o trepa a él para encontrar defensa contra las fie
ras. Solamente cuando en las estepas el viento y la l luvia le 
fuerzan, construye, por analogía a la protección natural del 
ramaje de los bosques, una cachapera de ramas y de hojas. 
Cuando los apoyos de esta cámara se entrelazan y se instalan 
en redondo, nace de este abrigo la choza originaria. 

La propia morada del primitivo, la caverna, tiene cone
xión con otros dos fenómenos que aparecen en la más pr imi
tiva cultura. Como constante compañero acompaña al hom
bre primitivo un animal doméstico singular, sin duda el más 
antiguo que existe: el perro. E l ha permanecido hasta hoy 
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entre todos los animales domésticos, el más fiel al hombre. 
Aun el moderno habitante de las grandes ciudades tiene al 
perro, que tuó para el primit ivo un fiel compañero. Sobre v 
el origen de la domesticidad de este animal existe una duda. 
La opinión ingenua estima que el hombre ha sentido la nece
sidad de un tal compañero, y por esto le ha domesticado; si 
se recuerda la existencia de los perros salvajes de las calles 
de Constantinopla o sus más próximos parientes, los lobos, 
difícilmente se podría admitir que el deseo de convertir a es
tos animales en amibos, haya sido nunca lo que principal
mente hubo de incitar al hombre a utilizarlos en domestici
dad. Según otra versión muy extendida, sería la necesidad de 
aprovecharse del perro como auxiliar en la caza, lo que ha 
conducido a su domesticación. Mas también es ésta una de 
aquellas hipótesis racionalistas que se fundan en la presupo
sición de que el hombre, en todas las cosas, obra únicamente 
según un plan preconcebido y que sabe, por consiguiente, de 
antemano, que el perro habría de ser un animal doméstico 
conveniente y especialmente apropiado para servir de auxi
lio en la caza. Como estas cualidades sólo han comenzado a 
ser conocidas luego que hubo sido domesticado, tal hipótesis 
es manifiestamente insostenible. ¿Cómo han llegado, por con
siguiente, el perro y el hombre a reunirse en los comienzos 
de la sociedad? La respuesta a tal cuestión la da, según pre
sumo, la caverna, originario refugio contra la lluvia y la 
tormenta. Como para el hombre, ella es también un refugio 
para el animal, especialmente para el perro, y ha convertido 
a sus moradores en compañeros. A l lado de esto puede ha
ber atraído al animal el fuego reparador, cuando su pre
paración fué aprendida por el hombre. Luego que de esta 
manera el perro hubo comenzado a ser el compañero del 
hombre, acompañóle en sus operaciones y actividades, entre 
otras, en la caza. Y allí debió excitarse en él el instinto del 
animal carnívoro: como el hombre, así también cazaba él. 
E l adiestramiento consistió, por lo tanto, no en que el hom
bre condujese al perro a cobrar la pieza, sino en hacerlo él 
por sí mismo, como puede notarse también en perros que 
no son de la especie de los cazadores. E l adiestramiento con-
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sistió más bien en desacostumbrar al perro a devorar la 
pieza cobrada. Esto fué realmente la operación de plan in 
tencionado del hombre, a la que fué impelido en v i r tud de 
su propia necesidad. Así hubo de nacer en la caverna el p r i 
mer animal doméstico y en éste, para lo sucesivo, el pr i 
mer ensayo de adiestramiento de un animal. Todavía hay 
otro producto de la incipiente cultura que debemos sensata
mente vincular a la caverna como vivienda permanente. En
tre los pueblos primitivos, aun los que se encuentran en un 
grado en parte superior al que venimos describiendo, encuón-
transe productos del arte pictórico en forma de bastos dibujos 
de animales, más raramente de hombres, sobre todo en las 
cavernas. Entre los bosquimanes se han conservado de la 
destrucción tales imágenes cavernianas durante mucho tiem
po. E l hombre de la Naturaleza, que anda libremente circun-
vagando por el bosque, no tiene tiempo ni ocasión de ocupar 
su fantasía sino en pequeños objetos o en el adorno del propio 
cuerpo; sin embargo, la semiobscuridad de la caverna es a 
propósito, como pocas moradas, para excitar la fantasía pic
tórica. Sin la perturbación de las externas impresiones real
zadas en luz y obscuridad, los recuerdos de lo visto al aire 
libre, sobre todo de los animales del bosque primitivo, incitan 
al solitario e inactivo morador a proyectarlas en las paredes. 
En esto influye una cualidad que aun en nosotros podemos 
observar todavía: nuestras imágenes memorativas son des
igualmente vivas en la obscuridad o semiobscuridad que a la 
luz del día. Así ha tenido lugar en la caverna, primera mora
da del hombre, quizá por primera vez, la transición del arte 
pictórico, que servía en un principio para fines ornamentales 
y mágicos, a un arte memorativo libre, en dos sentidos: el de 
crear sus formas por la memoria de lo visto en la vida y el de 
esforzarse en conservar lo creado en la memoria. 

A l vestido y la morada únese la alimentación. La adquisi
ción de alimentos por el hombre primitivo no está unida a de
terminados períodos. • Si su ligazón con el tiempo en el hom
bre de cultura ha tomado tal carácter, que, entre nosotros, la 

1 palabra alemana Mahlzeit (hora de comer) significa el tiem
po dos veces propiamente (Mahl significa igualmente tiempo). 
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para recordarnos esta regularidad, en el hombre primit ivo 
aquélla no existe. Si encuentra alimento y tiene hambre 
come, y si no lo encuentra tiene hambre. En ciertas circuns
tancias toma, en previsión del porvenir, más alimento de una 
vez de lo que su salud consiente. En lo concerniente a la 
misma alimentación, tropezamos con una vieja teoría que ha 
falseado la representación del hombre primitivo. E l es, se dice, 
cazador; la caza le sustenta. Sólo accidentalmente llega a 
disfrutar de partes de plantas o frutas recogidas o casual
mente encontradas. Sin embargo, apenas puede hablarse de 
caza regular tratándose del pr imit ivo. Esta teoría acaso sea 
cierta; sin embargo, la caza es solamente una parte acciden
tal en la adquisición de la alimentación en la que el hom
bre de la Naturaleza, viviendo al día solamente, satisface su 
momentánea necesidad. A lo más, la alimentación vegetal es 
objeto de algún cuidado para lo futuro. También entran aquí 
las primeras huellas de una división del trabajo, por v i r tud de 
la cual la mujer recoge alimentos vegetales, raíces, tubérculos, 
bayas, incumbiendo al hombre ocasionalmente la caza. Pero 
como la alimentación vegetal puede conservarse por más tiem
po, es la mujer, según esto, la que primeramente aprende a 
economizarla y aprovisionarse para el porvenir. En parte con
tinúa aun hoy este comienzo de la cultura económica. Igual
mente es la alimentación mixta vegetal-animal, que aun hoy 
subsiste, la predominante también en el primitivo, que poste
riormente alterna la proporción de una y otra, según lo favo
rable o desfavorable de las condiciones externas de la vida. 
Ejemplo elocuente de esto son los bosquimanes. Aun hace cin
cuenta años eran preferentemente cazadores. No recelaban, 
armados con sus arcos, de i r a la caza de elefantes y girafas 
y, sin embargo, desde que los pueblos sudafricanos del con
torno, los hotentotes, betchuanos, horeros, poseen armas de 
fuego que los bosquimanes desdeñan, tienen la caza descarta
da en parte, hallándose confinados a soledades pedregosas en 
las que viven hoy solamente en grado exiguo de aquélla. 
Recogen tubérculos, raíces y otras partes de plantas utiliza-
bles por la cocción o el tostado. Su alimentación animal no es 
ya de piezas cinegéticamente cobradas, sino de pequeños ani-
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males encontrados en la busca, como ranas, lagartos, gusanos 
y hasta insectos. As i aparece la caza, en general, solamente 
como uno de los medios de aprovisionamiento general, siendo 
el primit ivo más bien cogedor o buscador que cazador. En 
la palabra buscador (Sammler) debe entenderse también que 
únicamente toma de la Naturaleza lo que ella le ofrece, y que 
desconoce la agricultura y la zootecnia. La confección del ali
mento está, además, apoyada en un conocimiento, con fre
cuencia sorprendente, de las propiedades de los objetos re
cogidos. En vir tud del conocimiento adquirido a costa de 
muchas y terribles experiencias, sabe el primitivo también 
estimar tales raíces y frutos, que en bruto no constituyen ali
mentación alguna, o porque necesitan del fuego para ser co
mestibles o porque son venenosos. E l primitivo ha aprendido 
a superar la influencia dañosa de muchas de esas plantas. Las 
despedaza y prepara con ellas, lavándolas en agua y cociéndo
las, alimento apetecible. Pero el encuentro de estos tubércu
los y raíces que yacen en la tierra tiene lugar en v i r tud del 
más primitivo instrumental agrícola, el antepasado de todos 
los posteriores, el pincho (Grabstock), palo puntiagudo por 
una parte con punta endurecida por el fuego. 

Con la eliminación de los venenos por el agua y el fue
go en las partes de las plantas así utilizables, tiene conexión 
otro primitivo descubrimiento: la confección del mismo ve
neno. Mediante el restregamieuto de la flecha con venenos 
vegetales empieza por convertirse el arco en arma propia
mente dicha. Sólo la herida de flecha no basta para matar la 
caza o el enemigo, por lo que la flecha envenénase para causar 
la muerte con la herida o una transitoria paralización. Así 
emplean los weddas y las tribus del interior de Malaca el 
jugo dLQlwpas mezclado con el jugo de las especies estrícni-
cas. A l jugo de las estricnáceas, el más conocido de estos 
venenos de flechas, unen el curare, empleado especialmente 
en la Gruyana. 

Esto nos lleva a considerar las armas del primitivo. Es 
muy de notar que todos los mencionados pueblos primitivos 
saben ya manejar el arco y la flecha, y que esta arma es casi 
la única usada, sobre la que se basa toda la cultura de sus ins-
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t rumeñtos y armas, muy otra, por cierto, del cuadro que de 
los pueblos primitivos se venía teniendo, basada en las exca
vaciones arqueológicas, .en la que juega sólo pequeña parte la 
elaboración de la piedra, hasta el punto de que se la podía 
más bien llamar edad de la madera. La madera, no sólo es 
esencialmente más fácil de dominar que la piedra, sino más 
fácil de encontrar en todas partes para la elaboración de for
mas apropiadas. La punta de la flecha íuó acaso originaria
mente, y en parte aun hoy, de madera, siendo más tarde sus
tituida por la piedra aguzada o por un hierro adquirido en el 
cambio de productos. 

Así comprendemos fácilmente cómo la madera en las for
mas ofrecidas por la Naturaleza misma se ha convertido en 
maza, en hacha, en pincho; y cómo los huesos, cuernos, valvas 
y otros han venido a parar en instrumentos y medios de ador
no. Pero, ¿cómo ha llegado el primitivo hasta el arco y la fle
cha? Es de suponer que estas armas fueron inventadas por 
algún ingenio de los tiempos primitivos. Recordemos, que el 
inventor, si ha de llevar con derecho tal nombre, debe saber 
de antemano lo que quiere inventar. E l hombre que por pr i 
mera vez ha fabricado el arco y la flecha, debió llevar ya de 
ellos una imagen en su espíritu. Es relativamente fácil combi
nar instrumentos ya existentes o mejorarlos con arreglo a un 
fin; pero nunca inventar nada sin una orientación determina
da. Por esto son los más primitivos instrumentos, como el pin
cho, la maza, el martillo, productos todos de la Naturaleza, a 
los que el hombre apenas aporta modificación para su uso. E l 
arco y la flecha no son manifiestamente instrumentos de esta 
clase; la demostración viene a dárnosla un arma venatoria 
que, aunque pertenece a cultura posterior totemística, es en 
principio más sencilla que el arco y la flecha: es el humeranq 
de los australianos, nombre bien conocido. Pero la manera 
como el arma, especialmente en su forma característica, está 
construida para, en el caso de marrar, volver por el aire vo
lando hacia el cazador, es poco conocida. E l bumerang, que 
posee tan úti l propiedad, es una vara arrojadiza, encorvada y 
aguzada por ambas puntas. La idea de que esta forma encor
vada alcanza una distancia mayor y más seguramente que una 
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vara rectilínea, ha sido el australiano el primero que la ha te
nido. E l retorno del arma no se consigue si no está regular
mente construida. Entonces cae el humerang en toda circuns
tancia al suelo y queda quieto. Pero las dos mitades de esta 
vara arrojadiza son asimétricas. La una está retorcida como 
en espiral, y si un hombre lanza este arma oblicuamente ha
cia adelante, describe, según las leyes balísticas, una curva 
que vuelve hacia sí misma. Esta asimetría ha sido encontrada 
por casualidad, lo que cabe presumir, teniendo en cuenta que 
los instrumentos primitivos en general nunca están construí-
dos de una manera exacta. Que esta asimetría es út i l viene a 
indicarlo el resultado. A consecuencia de esto comenzóse, sin 
embargo, a imitar ñelmente los instrumentos que más perfec
tamente poseyeran aquella propiedad. La vara arrojadiza no 
es, por consiguiente, un arma que exigiese especial inventiva, 
aunque denota cierta capacidad de observación. Las propieda
des indicadas fueron, según esto, casualmente encontradas y 
fijadas por la estimación atenta de las propiedades más favo
rables. ¿Podemos representarnos ahora, de manera análoga 
también, el origen del arco y de la flecha? Ciertamente que 
esta arma, al igual de la otra, no han sido pensadas en todas 
sus partes de una sola vez. E l hombre de la Naturaleza, que 
se mete por entre el ramaje del espeso bosque primitivo y 
siente en su cuerpo el latigazo de la rama súbitamente des
encorvada, obtiene una impresión viva de la elasticidad por 
el encorvamiento. Fácilmente invita esto a pensar que la v i r 
tud observada aumentaría con el doblamiento de la forma 
natural. Documento en favor de tal tesis es una forma de arco 
que se encuentra en las costas e islas asiáticas. Allí se constru
ye el arco con una barra encorvada por la misma Naturaleza, 
pero no de tal suerte que el natural encorvamiento de la 
madera corresponda al encorvamiento del arco, sino al contra
rio. Así nace un arco reflexivo cuya elástica fuerza impulsiva 
es, naturalmente, mucho mayor. Para evitar este plegamiento 
hacia atrás, componen también muchos pueblos avanzados en 
la cultura, el arco con muchas capas de madera, de cuerno, 
tendones, etc. Una vez que, en general, se percibió la poderosa 
fuerza de sacudida que obtiene una vara por el encorvamien-
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to, no se estaba lejos de convertirla en duradera, doblándola 
hacia atrás y sujetándola, por ejemplo, con un cordón de cor
teza o sirviéndose del bambú, sacándole una tira que mueva v 
las dos extremidades. Conseguíase con esto la forma ordina
ria del arco: y así se podía fácilmente apreciar que el tendón 
comunicaba a una rama más ligera una fuerza impulsiva po
derosa. Así entró en el arco la flecha, la cual, en v i r tud de la 
simultánea fuerza repulsiva del arco y de la cuerda, es arro
jada a lo lejos. Allegóse a esto otra cosa que muestra clara
mente cómo en tales invenciones llamadas primitivas en las 
que siempre la Naturaleza misma ha tenido no menos par
ticipación que el hombre inventor. La flecha, sólo muy raras 
veces consiste en un trozo de madera aguzado de algún modo 
o provisto de punta de piedra o de hierro, sino que frecuente
mente encuéntrase aplumada por el otro extremo, ya se elijan 
plumas de un ave, o ya, como, por ejemplo, entre los pigmeos 
del Africa central, imitaciones hechas de hojas de palmera. 
Motivo de esta adición de la pluma créese que sea el asegura
miento en la dirección del movimiento. También es éste real
mente un efecto accesorio. Sin embargo, como en el bume-
rang, debemos otra vez proponer la cuestión de cómo llega el 
hombre a presuponer semejante aseguramiento de cuyas con
diciones mecánicas no sabe lo más mínimo. ¿Sería una asocia
ción mental entre la idea de la flecha lanzada, con la del pája
ro que vuela, el cual creeríase que atraviesa el aire en v i r tud 
de su pluma? Así quedaría transferido el movimiento del ave 
al de la flecha. Mas la transferencia no se hace con ánimo de 
asegurar mecánicamente el movimiento; recordemos a este 
propósito que para el primit ivo la imagen de una cosa es siem
pre propiamente la cosa misma. Como para él en la imagen de 
un hombre hállase su alma (de tal suerte que en ocasiones es 
atacado de súbito temor si un pintor dibuja su imagen y se 
la lleva consigo), así tórnase para él la voladora saeta en un 
ave. Y aquí se encuentran juntos el motivo mágico y el efec
to mecánico. 

Como en la fabricación de instrumentos y armas, atiénese 
el primitivo, en los vasos de que se sirve, a los modelos que la 
Naturaleza le ofrece. No existe una alfarería originaria en 
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ninguna de las tribus primitivas; sírvense éstas de los obje
tos naturales de modalidad apropiada como medio de conser
vación de las cosas reunidas. Así emplean los negritos de F i 
lipinas las cáscaras del coco; las tribus del interior de la 
península malaya el bambú, el cual, por su diferente espesor 
y especialmente por los internudos de la caña, hace posible 
la talla de vasos de tamaños varios, seccionando la caña por 
encima del internudo y luego inmediatamente por debajo, y 
así obtiene un vaso con hondón. En los pueblos primitivos 
que han tallado vasos de madera, como los weddas y los bos-
quimanes, adviértese que el conocimiento de los metales o el 
manejo de instrumentos de piedra ha conducido más tarde a 
su confección; lo que no posee el hombre de la Naturaleza es 
utensilio de cocina: prepara sus comidas inmediatamente al 
fuego o sobre las ascuas. 

Ult imo problema de la cultura primitiva es el muy in 
teresante de la obtención del fuego. La conciencia humana 
sufrió con él una profunda impresión muy duradera en las 
sagas. En la época totemística encontramos por todas partes 
leyendas de salutíferos animales que han traído al hombre el 
fuego. En la época de los héroes ss convierte el animal porta
dor del fuego en héroe. Recuérdese a Prometeo que fué al 
cielo a buscarle, por lo que incurrió en la ira de los dioses. 
Es la confección originaria del fuego muy sencilla. Se apoya, 
como los efectos de utensilio e instrumentos, sobre condicio
nes naturales que de suyo se ofrecen al hombre. No ha inven
tado éste la preparación del fuego; más bien puede decirse que 
la ha encontrado, pues que ha nacido en v i r tud de manipula
ciones que para la confección de sus utensilios empleara. Y 
justamente es aquí de gran importancia el que la primera 
época instrumental no ha sido una época de piedra, sino prin
cipalmente de madera. Ya antes se hizo mención de la elabo
ración del bambú, en forma de vasos, para la conservación de 
frutas y líquidos. Con una delgada tira de bambú se corta la 
caña a fin de utilizar sus partes. Si se efectúa este corte al 
aire seco, pulverízase la madera, se calientan las aserraduras, 
y, por último, se encienden. Luego qae han comenzado a abra
sar se sopla y el fuego llamea sobre ellas. Esta es la manera 
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constante y verosímilmente originaria, de producirse el fue
go. Luego de haber resultado de esta manera sin intención, 
fué intencionadamente convertido en procedimiento corriente 
de obtenerle. En grado superior de cultura sintióse la necesi
dad de horadar agujeros en la madera. Y así nació el segundo 
método de preparación del fuego, el fuego por barrenamien
to (Feuerhohrung). Un trozo de madera es barrenado por otro 
puntiagudo y endurecido; así se repite el mismo proceso que 
en el método del aserramiento. E l del barrenamiento es más 
eficaz y el fuego se obtiene más rápidamente. Sin embargo, 
ambos son fatigosos y largos. Por esto el hombre de la Natu
raleza considera a un europeo que enciende ante su vista por 
simple frotación una cerilla sueca, como un hechicero. Com
préndese por qué desempeña la conservación del fuego un 
gran papel, y que el salvaje cambie su morada por la preci
sión de llevar consigo, en primer término, fuego vivo para 
dispensarse de nueva preparación. 

Expongamos un últ imo importante rasgo para el conoci
miento de la situación del hombre primitivo en su cultura ex
terior, con relación al medio, que es especialmente caracterís
tico. E l hombre primitivo vive en estrecha relación con sus se
mejantes, pero se aisla de las otras tribus vecinas, aislamiento 
que adopta ante el peligro que pudiera correr su existencia, si 
no es que él mismo se ofrece a ellas en sacrificio, como ocurre 
con los pigmeos del Africa centralylos mombuttus, que rinden 
tributo a las costumbres antropofágicas. A pesar de esto siente 
ya de antemano la necesidad de medios auxiliares, que, aun
que el primitivo no puede producir por sí, llega, sin embargo, 
a conocer casualmente de algún modo. Así nace lo que se acos
tumbra a llamar el «comercio secreto del cambio» (geheimen 
lauschhandel). Es significativo, desde este punto de vista, el 
ejemplo de los weddas descrito por los primos-hermanos Sa-
rasin. E l wedda va de noche ante la casa de un herrero singa-
lés de los contornos y deja allí lo que va a ofrecer para cam
bio, caza, marfil, etc.; a esto añade una imagen de punta de 
flecha confeccionada con hoja de palmera. La noche próxima 
vuelve al mismo sitio; el herrero habrá puesto flechas de hie
rro, a cambio de los objetos llevados. Se podría pensar que en 
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esta especie de comercio de cambio hay una confianza arries
gada, mas el incumplimiento tiene su sanción, porque si el 
herrero se queda con lo que se le deja ante su puerta y no en
trega la flecha, puede estar cierto de que le alcanzará una fle
cha en una emboscada. Así llegaban, en v i r tud del secreto 
comercio de cambio, a las manos del primitivo muchas cosas, 
especialmente material para vestido, hierro y medios de orna
to, lo cual le eleva un poco sobre su cultura exterior. 

Estudiando esta cultura adviértese, ante todo, que el con
cepto de primitivo, aplicado al hombre, tiene un valor rela
tivo. E l hombre absolutamente primitivo nos es, en general, 
desconocido; aun el conocimiento de hombre semejante, pues
to que propiamente coincide con el estado animal, por consi
guiente, el estado prehumano, apenas podría proporcionarnos 
una inteligencia de su ulterior evolución. E l hombre pr imi t i 
vo lo es, relativamente, por cuanto no se dan en él juntamen
te los diferentes comienzos de la cultura en toda dirección, 
comienzos que se apoyan completamente en la Naturaleza, en 
los medios auxiliares directamente ofrecidos por ella. En estos 
comienzos distingüese ya el primit ivo del animal. Hay en él 
comienzos de una morada, de una indumentaria, aunque, en 
ambos respectos, utiliza bien los medios auxiliares que la 
Naturaleza le ofrece en cuanto que en parte imita a estos me
dios auxiliares, y en parte los une, como en el quitavientos 
hecho de ramaje; o, con el arco y la flecha, ofrece ciertamen
te la más alta muestra de este grado de cultura. La forma
ción de la choza partiendo del quitavientos; de la lanza como 
transformación del palo y de la flecha; de la cesta entretejida 
a imitación del coco o de la cascara de la calabaza, son pasos 
próximos ulteriores sobre el camino de la Naturaleza a la cul
tura. Añádase a esto la preparación del alimento con el auxi
lio del fuego, que está relacionada estrechamente con el des
cubrimiento de la producción ígnea, mientras que ésta es en
contrada, a su vez, medio casualmente por la confección de 
los primitivos instrumentos de madera, y luego de modos 
diferentes. Así la producción de los instrumentos, de un lado, 
y la preparación del fuego, de otro, es lo que principalmente 
distingue al hombre primitivo, en sus primeros albores, del 
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animal. Añádase a esto la primera arma propiamente dicha, 
que se diíereneia netamente de otros instrumentos, el arco y la 
flecha, en cuya composición nació también la inclinación a 
utilizar los medios auxiliares de la Naturaleza. La invencióñ 
de estas armas aporta nueva luz sobre la sociedad primitiva. 
E l arco y la flecha han sido aún mucho más tarde, hasta los co
mienzos de las armas de fuego, medio auxiliar de las guerras, 
sin contar con su utilidad para la caza. Con ellas solas es impo
sible un combate ordenado, una guerra. Por eso aparece en 
los más antiguos monumentos de los pueblos culturales el ar
quero, como compañero de armas del guerrero armado de es
cudo y lanza. Con lanza y escudo se puede combatir en línea, 
en tanto que el arquero ha de luchar aisladamente. Así, pues, 
los primitivos no conocen la guerra de tribu, sino sólo el com
bate singular. De hecho, excluyen el arco y la flecha, que 
emplean sólo en la lucha abierta. Con ellos mata el primit ivo 
a su adversario desde el matorral protector; así lo hace el 
vedda selvático al vedda culto o al singalés que le engañara 
en el comercio secreto de cambio; y lo mismo se comporta con 
un individuo de su estirpe que ha sonsacado a su mujer. Y lo 
propio que en el tranquilo cambio comercial secreto, ocurre en 
el combate. Por esto, pues, originariamente sirvieron el arco 
y la flecha para la caza y no para el combate. Ello prueba que 
la vida primitiva no es el combate de todos contra todos des
crito por Tomás Hobbes, sino más bien un estado de paz en el 
que, sólo ocasionalmente, la pasión que enciende la lucha de 
intereses, nunca ausente, se interrumpe por un combate del 
individuo contra individuo. 

3.—El origen del matrimonio y de la familia. 

E l origen del matrimonio y de la familia ha sido pro
blema desconocido durante largo tiempo; admitíase que el 
hombre había vivido matrimonialmente desde un principio, 
como ley natural de las relaciones sexuales. A un mismo tiem
po se proyectaba, sin más n i más, el matrimonio monogámico 
de la actualidad sobre un pasado sin límites, en el que siem
pre aparece la pareja primitiva. Sin embargo, aun prescin-
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diendo de esta representación mitológica, tal presuposición 
podía también apoyarse en fundamentos positivos. Sabemos 
que muchos animales viven en matrimonio monogámico. 
Aparte de las aves]constructorag de nidos, son principalmente 
los mamíferos más cercanos físicamente al hombre, en los 
que predomina el matrimonio monogámico; tal en el gorila, 
primate que más recuerda al hombre, y probablemente tam
bién en el chimpancé, aunque faltan datos seguros. Por consi
guiente, ¿por qué no habría también el hombre de haber 
aportado del estado animal el matrimonio monogámico en su 
primitiva cultura? Tal opinión ha reinado hasta mediados del 
siglo pasado casi como un axioma. Hacia 1861 apareció la obra 
del jurisconsulto y arqueólogo suizo J. Bachofen, sobre el 
«Derecho materno», en la cual intentaba demostrar que era 
errónea la doctrina, hasta entonces inconcusa, de la origina
lidad del matrimonio monogámico, así como el hecho, tenido 
por evidente, del predominio del hombre en este matrimonio, 
es decir, la llamada teoría patriarcal. Su tesis arranca de una 
noticia sobre los licios, de Herodoto, entre los cuales, según 
este escritor refiere, más bién que el varón era la mujer la re
guladora de la pertenencia de los niños a la parentela, de tal 
manera que, entre ellos, los hijos y las hijas pertenecían a la 
familia de la madre y la sucesión hereditaria part ía de la ma
dre, no del padre. Bachofen encontró aún en otros pueblos 
datos de la misma especie. Descubrió que en la Germania de 
Tácito di cese que en muchas tribus germánicas el hijo está 
más cerca del hermano de la madre que de su padre. Observa
ciones semejantes cabe descubrir en el Bellum gallicum, de Cé
sar, sobre los britanos. Bachofen reunió más ejemplos e hizo 
valer también especialmente los rasgos del mito y de las sagas 
que parecían significar un predominio semejante de la mujer 
en la época prehistórica. Pensó que se tenían muy poco en 
cuenta las sagas, considerándolas como totalmente desprovis
tas de significación. Verdaderamente no eran éstas espejos de 
la realidad, pero sí daban una cierta imagen de los remotos 
tiempos, aunque en forma fantástica. Bachofen erigió sus ob
servaciones particulares en teoría general. A l período del pa
triarcado o del predominio del padre, habría precedido un pe-
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ríodo de predominio de la madre, la ginecocracia. Desde lue
go, la madre habría sido la cabeza de familia. Con colores ro
mánticos describe tal estado en el que el bello sexo guardó los 
destinos de la Humanidad. Después sucedióle el hombre en la 
supremacía con su naturaleza más ruda, pero con mayor inte
ligencia. ¿Cómo es, se pregunta, que, a pesar de la natural su
premacía del hombre, dominara la mujer antes que él en la 
familia? A lo que responde, en sorprendente contradicción 
con sus ideas románticas acerca de la superioridad de la mujer, 
con una consideración sobriamente realista. Debemos, dice él, 
partir del caso de que aun hoy, en nuestra sociedad, es la 
madre la reguladora de la denominación, herencia, etc., de sus 
hijos cuando éstos han nacido fuera del matrimonio. Enton
ces el hijo no conoce a su padre y acaso tampoco lo conoce 
la madre. Este estado del hijo nacido íuera del matrimonio 
debe, por tanto, haber sido transferido a la generalidad, si 
queremos explicar el origen de la sucesión materna. Por con
siguiente, antes de que se iniciase el dominio de la mujer ha 
existido un estado de agamia, de sinmatrimoneidad {Ehelosig-
Tceit), de unión irregular de los sexos. Así nace en cierta ma
nera una construcción opuesta a la de familia de los pueblos 
cultos, semejante a la que en otro tiempo Hobbes había esbo
zado para las relaciones políticas del estado primitivo. La 
ausencia de todo orden es característica de aquel estado como 
de éste. Pero justamente también por esto, según Bachofen 
piensa, se puede explicar el origen de la ginecocracia en consi
deración a las propiedades reales de la mujer. Aquel estado 
de general promiscuidad de los sexos debía ser molesto, sobre 
todo a la mujer, a causa de sus propiedades psicológicas. Se
parada de los demás varones para entregarse a uno sólo, com
portábase como la conservadora de la disciplina y de la cos
tumbre, mantenidas desde entonces. Así, pues, no corresponde 
al hombre la gloria de haber fundado la familia monop-ámica. 
Según esto, fué ella también su natural conservadora y pro
tectora. En su descendencia se redujo a la unidad la vida de 
los hijos; se orientaba la sucesión hereditaria según su paren
tela, y también ese estado, nacido, según Bachofen, de causas 
generales ha sido, durante largo tiempo, general sobre la tie-
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rra. Mas, ¿por qué no se ha conservado? No podía conservarse, 
porque, aunque la mujer era, en verdad, la única psicológica
mente a propósito para fundarle —el hombre nunca se hubie-^ 
ra encontrado en condiciones de establecerle— carecía ella de 
igual capacidad para conservarle duraderamente, ya que la mu
jer no ha nacido para el dominio por su inferioridad en intel i
gencia y en fuerza física. Así resultan en conjunto tres períodos: 
la agamia o promiscuidad, a la que sigue el predominio de la 
mujer o el derecho materno, y a éste el predominio de los va
rones o el derecho paterno. 

Discutióse no poco la hipótesis de Bachofen. Muchos 
hechos, desde el punto de vista de la Arqueología, no podían 
negarse. Pero se combatía con razón la hipótesis de la univer
salidad de un antiguo «derecho materno»,y, aun más, su origen 
en un estado de horda completamente inorganizada. Así pasó 
a segundo término la teoría del jurisconsulto suizo, fundada 
esencialmente en argumentos arqueológicos, hasta que por 
primera vez, en el año setenta del siglo xix, desde otro punto 
de vista, pareció encontrarse nueva argumentación. F u é la 
Etnología la que vino en su 'auxilio y otra vez era el campo 
que de una manera específica se acostumbraba a considerar 
como el de la cultura primitiva (Australia), el que fué espe
cialmente estimado para obtener conclusiones. Y resulta
ron hechos las conjeturas del derecho materno de Bachofen. 
Es éste en Australia tan predominante que, aun hoy, las tres 
quintas partes de las tribus siguen el sistema de la sucesión 
materna; solamente en los dos quintos es la sucesión pater
na. Es verosímil, pues, que en muchos casos, en donde ahora 
ha entrado la sucesión paterna, haya sido predominante en 
otro tiempo la materna. E l más profundo investigador de las 
relaciones sociales australianas, Howitt , llega, en su obra sobre 
los orígenes del oriente de Australia, a conclusión semejante 
a la que llegó en otro tiempo Bachofen, apoyado en sus inves
tigaciones arqueológicas. Todas las relaciones familiares ori
ginarias están, según su opinión, construidas sobre el sistema 
de la sucesión materna, que puede observarse también, aunque 
de modo más limitado que en Australia, en América, en 
Melanesia y Polinesia, y en algunas partes del mundo antiguo, 
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especialmente en las poblaciones del Norte de la Siberia y en 
las tribus dravidianas al Sur de la India anterior. A base de 
estos hechos ha ganado cada vez más terreno entre los etnó
logos actuales un concepto que coincide con el de Bachofei^ 
en lo esencial. Otra vez ha vuelto la cuestión de cómo sería 
posible un tal sistema de sucesión materna. La solución que 
se propone es que originariamente el hijo y la hija conocerían 
a la madre y no al padre; renovación del argumento de la 
analogía de las relaciones en la sociedad actual fuera del 
matrimonio, lo que llevaría consigo un nuevo estado de pro
miscuidad originaria del que habría salido el matrimonio. N i 
éste, n i la familia, serían los originarios, sino la sinmatrimo-
neidad (EhelosigJceit), comercio sexual de todos con todos, 
hasta cierto punto una contraimagen dnl estado primitivo del 
antiguo derecho natural transferido a las relaciones entre 
hombre y mujer. 

La Etnología encontró ulteriormente otros fenómenos que 
parecen en pro de esta apreciación. Dos series de argumentos 
especialmente han desempeñado, y en parte aun hoy des
empeñan, papel importante a este tenor. E l primero, tomado 
de la etnología de Australia, fenómeno sorprendente que no 
puede ser denominado monogamia ni aun agamia, y que, a 
primera vista, ofrécese como forma intermedia: el llamado 
matrimonio por grupos. Consiste en que muchos varones se 
juntan con muchas mujeres en un matrimonio común; se 
casan algunos hermanos con algunas hermanas o, en general, 
hombres de la misma parentela con mujeres de otra. E l ma
trimonio por grupos puede aparecer, por consiguiente, como 
una especie de transición de la promiscuidad a la monogamia; 
así se reduce la unión de todos con todos a grupos más l i m i 
tados, y después a la unión de un solo hombre con una sola 
mujer. 

Sin embargo, ni la sucesión femenina sola, ni el matrimo
nio en grupos por sí, hubieran, sin duda, incitado quizá a tan 
eminentes etnólogos como Howitt , a los dos beneméritos 
investigadores de Australia, Spencer y Grillen, al sabio re
presentante de la Etnografía comparada, J . Gr. Frazer, y a 
otros muchos, a seguir esta teoría, si no hubieran advertido 

/ 
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un argumento más amplio y agudo, eomo es el expuesto por 
el etnólogo americano Lewes Morgan, en su Historia p r imi t i 
va de la Humanidad (Ancient Humanity, 1870). Tal es lo que 
Morgan ha llamado «sistema de parentesco malayo», no cono
cido como sistema de parentesco real, sino manifiesto en el 
lenguaje de ciertos pueblos, por la nomenclatura derivada en 
parte del parentesco y principalmente de las relaciones de 
edad de los miembros de una misma estirpe. La calificación 
de «malaya» no es del todo adecuada para el sistema, porque 
en las islas Hawai y también en la Micronesia se encuentra 
tal nomenclatura. Lo esencial de la misma consiste o consistió 
en que, por ejemplo, un hombre de Hawai, no solamente llama 
padre a su padre verdadero, sino a todo hombre que por su 
edad pudiera serlo; por consiguiente, designa con un mismo 
nombre a todos los hombres de la próxima generación de la 
misma estirpe. Igualmente, no llama solamente madre a la 
suya propia, sino a toda mujer que pudiera serlo según la 
edad de su madre. Llama hermanos y hermanas a los varones 

Abuelos 

Padre Madre 

Hermano Hermana 

Hijo Hi ja 

Nieto 

y a las hembras de la propia generación; hijos e hijas a la 
generación próxima y más joven; esto se extiende hasta el 
abuelo y la abuela, el nieto y la nieta. De más alejadas gene
raciones no se preocupa el hombre de Hawai; el bisabuelo 
coincide para él con el abuelo, y el biznieto con el nieto. Las 
denominaciones son, por consiguiente, de una especie suma
mente sencilla. A l lado del varón mismo, que queremos de
signar con M e n el adjunto esquema, están en la misma gene
ración hermanos y hermanas; sobre él, como generación-más 
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antigua, padres y madres, y, sobre éstos también, los abuelos y 
las abuelas; debajo los hijos y las hijas, después los nietos y 
las nietas. Lo mismo vale, naturalmente, también para la 
mujer. Todo el sistema, según esto, comprende cinco gene
raciones. 

Ahora bien; se afirmaba que este sistema podía proceder 
solamente de un período anterior de general promiscuidad. 
Porque ¿cómo podría ser que cualquiera designase como 
padre verdadero a todo varón que, dentro de la misma estirpe 
pudiese ser su padre por la edad, si precisamente la paterni
dad no fuese en general desconocida? Partiendo de este argu
mento encuéntrase, desde luego, el punto débil de esta hipó
tesis, en que, no sólo serían llamados padres todos los hom
bres de la generación próxima más antigua, sino que tam
bién serían llamadas madres todas las mujeres. De la madre 
debíase, sin embargo, esperar que haya sido reconocida por 
todos a causa de la nutrición obligada del hijo, la cual preci
samente entre los pueblos primitivos dura por lo común largo 
tiempo, así como por el crecimiento de los hijos eu su cerca
nía. Además, apenas puede concertarse con dicha hipótesis el 
hecho de que las relaciones de afinidad en las lenguas malayo-
polinesias casi siempre aparezcan tan agudamente distingui
das como en las nuestras. Un hombre de Hawai designa al 
hermano de su mujer, por ejemplo, de otra manera que una 
mujer al hermano de su marido. A nuestro «cuñado» corres
ponden, por consiguiente, dos conceptos. Y si existe el con
cepto de suegro, ello implica, por tanto; la idea de matrimo
nio. Podría objetarse que esta denominación ha sido añadida 
posteriormente a los nombres originarios de parentesco. Pero 
siempre queda en pie el hecho de que estas denominaciones, 
según su inmediata significación, son únicamente nombres 
para los grados de edad, quedando, por consiguiente, como 
cuestión a debatir la de si, al lado de esta significación, 
coexiste en ellos la designación del parentesco. Por lo que a 
nuestra observación alcanza, no es esto lo que ocurre. E l 
hombre de Hawai, en cuanto se sabe de él, ha conocido por 
regla general al padre y a la madre, sólo que no ha poseído 
denominación específica para ambos. Cuando no llamaba al 
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padre con su nombre propio, lo designaba manifiestamente 
como a los hombres de más edad de su contorno. Esta exten
sión a otros hombres y mujeres de los nombres de padre y 
madre, hállase también en los pueblos europeos. En Rusia es 
costumbre llamar, a personas que no son padres, «padrecitos» 
y «madrecitas». Ahora bien, lo que hace verosímil en alto 
grado, tratándose del llamado sistema de parentesco malayo, 
la opinión de que no se trata en general de grados dé" aquél, 
sino de grados de edad, es, finalmente, otro fenómeno que en 
estas discusiones ha pasado inadvertido. Precisamente, en los 
países en que domina esta nomenclatura en las lenguas, los 
jóvenes y los hombres viven desde muy pronto separados de 
las mujeres y los niños, en la institución de la «casa de los 
hombres > con sus compañías de edad, lo cual tiene papel 
importante anulador de la sociedad familiar. E l individuo 
cultiva, ante todo, la compañía de la gente de su edad; tam
bién en la casa de los hombres casi siempre viven éstos en 
compartimientos separados. E l llamado «sistema de parentesco 
malayo» no es, por consiguiente, ningún sistema tal, sino más 
bien nomenclatura de grados de edad fundada en las condi
ciones sociales. Estas condiciones llevan consigo el que los 
compañeros de la misma generación estén unidos entre sí con 
más intimidad que los hombres y las mujeres. En la casa de 
los hombres es el compañero del mismo compartimento un 
hermano; el de la generación próxima, un padre. Con ellos 
sale el individuo a la guerra y va con ellos de caza. Así, pues, 
tampoco estos fenómenos pertenecen a los grados más pro
fundos de la cultura. De la misma manera es evidente que, en 
v i r tud de esta designación de las generaciones, no se excluye 
ninguna forma de matrimonio. Es, por lo tanto, errónea in
terpretación el asignar en este caso a los nombres de padre, 
madre, etc., el mismo concepto que el nuestro actual. 

La hipótesis de que a la familia, organizada monogámica 
o poligámicamente, haya precedido un estado de general co
mercio sexual, la llamada agamia o promiscuidad, se apoya, 
como ya se ha indicado, además de en la sucesión materna y 
la designación malayo-polinesia de las edades, en el matrimo
nio por grupos, que consiste, como se ha dicho, en que muchos 
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hombres se casen juntamente con muchas mujeres. Esto signi
fica —pareciendo muy verosímil al primer aspecto— un grado 
de transición entre el comercio sexual universal dentro de la 
horda y las uniones matrimoniales más limitadas de posterio
res tiempos. Para decidir respecto a cómo semejante transi
ción pudo tener lugar, debemos tener presente, ante todo, la 
relación en que se encuentra el matrimonio por grupos, en 
los pueblos que lo tienen, con las otras formas de matrimonio. 
Desde luego, resulta una especie de poligamia, que no es idén
tica a la forma frecuente de ésta en la que un hombre posee 
varias mujeres. Pero hay una segunda y más rara forma, que 
precisamente para el estudio del matrimonio por grupos es 
de gran importancia, y es aquella en quej por el contrario, 
una mujer posee varios hombres. Distinguimos conveniente
mente ambas formas con los nombres de poliginia y po
liandria, denominaciones que implican siempre una deter
minación exacta de las formas poligámicas del matrimonio. 
La poliginia está aún hoy muy extendida, sobre todo, en el 
mundo mahometano, como también en los pueblos paganos 
del Africa y aun en otros países. Se observó igualmente entre 
los israelitas y no menos entre los griegos, aunque las tribus 
indoeuropeas de muy antiguo habían practicado, en su mayor 
parte, la monogamia. Desigualmente extendida hállase la po
liandria, que corresponde, por lo común, sólo a pueblos relati
vamente primitivos: en Australia, al Sur de la India anterior 
entre los bravidas (rama de población rechazada por los 
invasores índicos hasta la punta extrema del continente); al 
Norte, óntre los esquimales del estrecho de Behring y entre 
los tschuktscos y gilpakos de la Siberia; por últ imo, aquí y 
allá, en las islas del Océano pacífico. 

Para formar juicio de la relación de estas dos especies de 
poligamia, procuraremos, ante todo, representarnos los moti
vos que han influido en ellas o los que originariamente las 
determinaron, allí donde la costumbre por su duración se hizo 
permanente. En la poliginia es, manifiestamente, el más pró
ximo motivo el impulso sexual del hombre, el cual, con la 
posesión de muchas mujeres, queda más perfectamente satis
fecho que con la posesión de una sola. Pero no es éste el único 
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motivo, sino, por regla general, otras eircunstancias favora
bles. Tales son el derecho de propiedad y la relación de domi
nio, como razones esenciales. La poliginia florece allí princi
palmente donde el concepto de propiedad y de dominio, y, con 
el último, la representación del hombre en la familia, han con
seguido la supremacía. Bajo la confluencia de estos motivos se 
convierte la mujer totalmente en propiedad del hombre; por 
esto, donde predomina la poliginia, puede también el hombre 
regalarla y venderla. De esto depende, además, el que, en una 
mayor gradación de las diferencias de posesión y de estado, el 
rico y principal posea varias mujeres. El hombre común con
téntase, en los dominios del Islam, generalmente, con una sola 
mujer; de donde resulta que la últ ima capa social es mono-
gámica. 

La relación es del todo diversa, tratándose de la polian
dria. En ella los motivos son completamente distintos, casi 
podía decirse opuestos. Sobre todo, es de notar que se ha ex
tendido en países donde predomina la falta de mujeres. Esto 
depende, por lo común, de una perversa costumbre de la cul
tura bárbara, del asesinato de los niños, costumbre íuriosa-
mente extendida en la Polinesia, en donde también la polian
dria, aun hoy, parece existir como en muchas de las tribus 
bravidas de la India interior. Lo mismo es aplicable a los 
australianos. Pero en la Polinesia, y probablemente también 
en otras partes, fueron ofrecidos en asesinato los niños, prin
cipalmente las niñas recién nacidas. Esto hubo de producir, 
naturalmente, disminución de las mujeres y notable despro
porción numérica de los sexos. Así estimaba uno de los anti
guos observadores ingleses de estas cuestiones, Ellis, que la 
relación numérica de hombres a mujeres era de 6 : 1. En 
tales condiciones compréndese la costumbre de la poliandria, 
sin ulterior explicación. Como cada uno no puede poseer una 
mujer para sí sólo, júntanse varios para poseerla. 

Pero cabe preguntarse: ¿por qué fueron en esta bárbara 
costumbre sacrificadas principalmente las niñas? Más concebi
ble es que fueran los niños, en los estados brutales de la Natu
raleza, los sacrificados, a causa de la penuria de la vida o de 
la indolencia que se horroriza ante las fatigas de su educa-
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cion. Parece que se querría conservar con vida solamente un 
reducido número de seres, asesinando el sobrante luego de 
nacer. En la Polinesia era librado el niño de la muerte si v i 
vía aunque no fuera más que una hora. Acaso influyan tam
bién motivos mágicos; así, el-horror que siente el hombre de 
la Naturaleza ante los casos teratológicos o ante ól nacimien
to de gemelos. Pero el hecho de que los niños varones son 
más preservados que las hembras, difícilmente se puede inter
pretar de otro modo que estimando al varón como socio en el 
juego y en la caza y como luchador en el combate contra las 
tribus enemigas, y por esto considerósele de más valor. Esto 
guarda conexión también con la costumbre de que, en la edad 
madura, no están vinculadas a la mujer, de igual manera que 
al varón, solemnes ceremonias. La entrada de la joven en el 
período de la pubertad se verifica, la mayoría de las veces, 
sin ninguna ostentación. Por el contrario, grandes fiestas tie
nen lugar en el tránsito de los jóvenes a la época de la ma
durez v i r i l . Por ellas son admitidos en la comunidad de los 
hombres, y con sus compañeros de edad consagrados por las 
tradicionales ceremonias en la que está prohibida la partici
pación a las mujeres. 

Si los motivos de la. poliandria son completamente distin
tos de los de la poliginia, no se excluyen ambos, sino que pue
den coexistir, como sucede aún en muchos lugares. Pero, ¿qué 
relación tienen ambas formas con el matrimonio por grupos? 
No otra, evidentemente, que una unión de la poliandria con 
la poliginia. De hecho, si un grupo de hombres se casa con un 
grupo de mujeres, se dan con ello ambas cosas simultánea
mente. Cada hombre tiene varias mujeres y cada mujer tiene 
varios hombres. Sólo a base de una consideración externa y 
superficial cabe deducir que poliginia y poliandria fueran in
compatibles, por ser, en cierto sentido, conceptos contrarios. 
No son, en manera alguna, opuestos y, si quisiéramos tener en 
cuenta los motivos antes expuestos, es evidente que, bajo cier
tas condiciones de vida, como ocurre, sobre todo, en más pr i 
mitivos estados, su conexión aparecería más verosímil que su 
exclusión. Si, especialmente en las tribus en las que no se han 
desarrollado todavía diferencias fuertemente acentuadas de 
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propiedad y de dominio, como, por ejemplo, entre los austra
lianos, cada hombre tiende a poseer varias mujeres, y, por con
siguiente, a la poliginia, cuando predomina la falta de mujeres 
daránse los motivos para la poliandria; así se juntan ambas de 
manera natural. Esto encuentra confirmación múltiple cuando 
se ahonda en las especiales condiciones de origen de tales ma
trimonios por grupos, donde simultáneamente sus formas son 
en lo particular modificadas. Así, entre las tribus australianas 
del Sur principalmente, existe una forma muy extendida de 
matrimonio por grupos, que consiste en la posesión por un 
hombre de una o algunas mujeres principales-y, simultánea
mente, las mujeres principales de otros hombres como muje
res secundarias; así también su propia mujer principal puede 
ser, a su vez, mujer secundaria de los otros hombres. Es éste un 
hecho que se relaciona estrechamente con la íorma de poligi
nia más extendida, y en la que un hombre tiene solamente una 
mujer principal, y además muchas mujeres secundarias, forma 
que visiblemente tiene a la monogamia por fundamento. Una 
condición que da fácil ocasión a esta forma mixta de monoga
mia y poliginia, es la guerra. Sabemos por la litada que, en 
los estados bárbaros, la mujer corresponde al vencedor como 
botín, convirtiéndose en esclava o mujer secundaria. Así tam
bién, según la leyenda bíblica, la Sarah de Abraham, que es 
de la misma tr ibu, es poseída por él como mujer principal; y 
la esclava egipcia Hagar, como mujer secundaria. Otra fuente 
de origen de la poliginia es el concepto de propiedad que ha 
venido a ser el predominante en la compra de la mujer. A u n 
aquí es costumbre, en el caso de exclusión de la concurrencia 
con la poliginia, que haya una mujer principal. Si el Islam, en 
los tiempos modernos designa la mujer principal como la 
«favorita», esto indica, a su vez, que, según la antigua cos
tumbre, sólo existe una mujer principal; esta poliginia -ha 
nacido de la monogamia, pero ya no es idéntica la mujer prin
cipal de los antiguos israelitas a la mujer de la misma tr ibu, 
pues depende de la voluntad del poderoso la colocación de la 
mujer en el rango predilecto. 

Así aparecen, siempre que sigamos de cerca el matrimonio 
por grupos, tanto la poliginia como la poliandria, a base de 
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la monogamia. Ello es aplicable también a aquellos casos en 
m que nacen otras especies de matrimonio por grupos, diferen

tes de la mencionada. Si tiene lugar el rapto de muí eres aun 
de manera más grave que en las ceremonias nupciales de los 
pueblos cultos, que sirven más o menos de juego, entonces su
cede fácilmente que, quien quiere raptar una mujer, se agen
cie compañeros para la empresa. Estos compañeros obtienen 
entonces, seafún costumbre muy extendida, un cierto derecho 
a la mujer raptada, derecho que casi siempre es transitorio, 
pero que puede aproximarse al tipo de matrimonio por gru
pos, si el primero ayuda a sus compañeros de modo semejan
te a como ellos le han prestado auxilio. La mujer entra al con
traer matrimonio con un hombre de determinada parentela 
en intima conexión con esta misma parentela. Por tanto, allí 
donde la comunidad de parentesco ha logrado predominante 
importancia, existe algunas veces la costumbre de que, des
pués de contraer el matrimonio, todos los varones pertene
cientes a la parentela tienen derecho transitorio sobre la mu
jer. Este motivo aparece principalmente cuando el hombre y 
la mujer pertenecen a distinta estirpe, por consiguiente, en la 
«exogamia», de la que trataremos después, propia de la época 
totemística. Una costumbre semejante adviértese en el tiem
po medioeval, jus primae noctis de algunas provincias de Fran
cia y de Escocia, sólo que aquí, en lugar del motivo'y del de
recho de la estirpe sobre la posesión del individuo, destácase 
el predominio del señorío, del propietario, sobre sus súbditos. 

Todos los fenómenos pertenecientes en parte a una fase 
de transición entre monogamia y poligamia, a una conexión 
de ambas formas de la última, o a la poliginia y la poliandria, 
pueden ser referidos a la monogamia como forma fundamen
tal, de la que se han desenvuelto aquéllas bajo determinadas 
condiciones; y en el sistema de la «sucesión materna», aunque 
se considere verosímil por su universalidad, no puede verse 
un argumento en pro de un estado de agamia primitiva. Si 
recordamos las «casas de los hombres> con su íntima concu
rrencia de jóvenes y adultos de una estirpe, resulta clara
mente que en las relaciones del comercio social de ello deri
vadas está fundada una adscripción especialmente estrecha 
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de los niños a las madres. Antes de entrar en la vir i l idad vive 
el mucliacho en la sociedad de las mujeres. Esta adscripción 
de los niños a las madres es fundamento suficiente para el 
nacimiento de una sucesión materna. Se comprende también, 
por el cambio sucesivo de estas condiciones culturales, que, 
tan pronto como se íormaron los conceptos fijos de propiedad 
y de dominio, pasara la sucesión materna a la sucesión pater
na. Es posible que en muchas tribus la sucesión paterna baya 
sido ya en su origen la predominante, sin que de ello puedan 
aportarse más pruebas que la posibilidad de que, bajo espe
ciales condiciones culturales, el hombre hubo de ejercer el 
influjo dominante. Veremos pronto que en el grado más p r i 
mitivo de la cultura faltan las condiciones, tanto para la 
sucesión materna como para la paterna, porque no existieran 
ni estirpes netamente limitadas n i propiedad personal digna 
de tal nombre. 

Asi, los argumentos con los que se intenta derivar de las 
condiciones de los pueblos primitivos un estado de horda 
originario de la Humanidad, sin matrimonio y familia, son 
en conjunto deficientes. Los hechos conocidos vienen más 
bien a demostrar que, teniendo en cuenta el matrimonio por 
grupos, y las más sencillas formas de la poligamia, fué la 
monogamia la forma fundamental de estas evoluciones. Ade
más, aquellos argumentos fúndanse en la presuposición de 
que los pueblos en los que se han observado estas diferentes 
formas mixtas de poliginia y poligamia, hallábanse en un 
grado primit ivo de organización social; suposición errónea, 
pues se ha descubierto la complejidad extraordinaria de la 
organización de las tribus australianas, especialmente de
mostrativa de una larga prehistoria resultante de diversas 
transformaciones de las costumbres. 

Después de esto se ha descubierto realmente el hombre pr i 
mitivo, en sentido relativo, de que antes se hizo mención. Pero 
no son los pueblos australianos, ni menos muchos pueblos oceá
nicos, los que deben ser incluidos entre los primitivos; sólo 
pueden ser considerados como tales aquellas tribus que, pro
bablemente aisladas durante muchos siglos y separadas de la 
cultura del resto del mundo, han permanecido estacionadas en 
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el mismo grado primitivo. Hemos empezado a conocerlos en la 
precedente descripción de la cultura externa del primitivo. 
Trátase de pueblos montaraces que, rechazados, por lo común, 
a zonas inaccesibles, sólo por apremiantes necesidades de su 
existencia han entrado en relación escasa con el mundo exte
rior. Ellos mismos tiónense por los habitantes autóctonos de 
sus respectivos países, y como tales son considerados por los 
habitantes circunvecinos. A tal grupo pertenecen, además de 
muchas tribus de la India anterior aun insuficientemente es
tudiadas, las tribus del interior de la península de Malaca, los 
semang y senvi, los weddas de Ceylán, los negritos de P i l i -
pinas y del Africa central; y, hasta cierto punto, los bosqui-
manes. Es éste un número no escaso de pueblos en parte 
muy espacialmente separados, en los que, a pesar de esto, 
hasta la cultura exterior es en alto grado concordante, tribus 
que se hallan en los limites inferiores de la cultura humana, 
lo que induce a pensar en el estado primit ivo de las institu
ciones sociales y de las costumbres. Fuera del arco y de la 
flecha apenas un arma, una vasija; casi exclusivamente instru
mentos tomados inmediatamente de la misma Naturaleza. 
Casi únicamente el arte de preparar el fuego al modo pr imi
t ivo es el rasgo que distingue aquí, en el aprovechamien
to de la alimentación general, al hombre de la bestia. Tales 
son, brevemente compendiados, los caracteres principales de 
la cultura primitiva que conocemos. 

¿En qué relación se encuentra el matrimonio y la familia 
en este grado? La respuesta a esta cuestión ha de sorprender 
si se parte de la hipótesis del estado primit ivo de horda; y, 
sin embargo, aparece claramente si se consideran las hipótesis 
a la luz de la razón. En aquellas tribus hállase por todas 
partes la monogamia, no sólo como la única forma de matri
monio, sino, por decirlo así, como necesaria en la forma de 
matrimonio individual. Sólo raras veces se observa una dura
dera convivencia de familias y parientes como principio de 
la evolución hacia una familia conjunta. Una excepción la 
constituyen los bosquimanes, entre los cuales, seguramente 
bajo la influencia de los próximos pueblos africanos (hoten-
totes y bantúes), al lado de otros influjos, ha encontrado acceso 



E L HOMBRE P R I M I T I V O 47 

también la poliginia. Por el contrario, los semang y senvi, 
que han permanecido en perfecto aislamiento, y los weddas 
salvajes, como los llaman los Sarasin, en oposición a los 
circundantes weddas cultos, han practicado la monogamia 
más persistente como forma predominante de matrimonio. A 
ella se encuentra unida la originaria partición del trabajo 
según los sexos. Mientras que el hombre procura alimentos 
animales por medio de la caza, r ecóge la mujer vegetarles, 
frutos, tubérculos, semillas, a fin de prepararlas, como la 
carne de los animales cazados, en caso de necesidad al calor, 
para que sirvan de alimento. Se destaca en la manera de esta 
división natural del trabajo correspondiente a las disposicio
nes de los sexos, una cierta ordenación relativamente iguali
taria en oposición a los posteriores grados culturales. Los 
observadores de las primitivas tribus asiáticas de Malaca y 
de Ceylán, Rodolfo Martín y ambos Sarasin, ensalzan el 
matrimonio de estos pueblos, unión de esposos protegida por 
severas costumbres. No se debe olvidar en la estimación 
moral de estos fenómenos que los celos por la posesión única 
de la mujer tienen en esta unión menos importancia que la 
mutua fidelidad de los cónyuges. A l intruso que perturba 
la posesión, le abate, entre los weddas, la flecha rectamente 
lanzada desde el bosque; la costumbre sanciona esta venganza 
como una defensa justificada. Un explorador francés confun
de, hasta cierto panto, la causa con el efecto, al pensar que la 
monogamia de estos pueblos ha nacido de los celos; mejor 
sería decir que ha contribuido a consolidarla el ejercicio de 
esta justicia vindicativa. Esto es en la cultura primitiva sólo 
síntoma del incondicional predominio de la monogamia. Sin 
embargo, como es el individuo y no la estirpe quien ejerce 
esta venganza, resulta así este matrimonio limitado a ser un 
matrimonio individual, quedando sólo esbozada la formación 
de una familia conjunta resultante de la conexión de los más 
próximos parientes consanguíneos. 
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4.—La sociedad primitiva. 

Transiciones a relaciones más amplias origínanse espe
cialmente por la convivencia de las familias en las caver
nas; en la época de las lluvias, familias de parentesco más 
próximo suelen reunirse en una caverna mayor. Sin em
bargo, esta convivencia no está determinada por condicio
nes de la comunidad-estirpe, sino por la magnitud de los 
lugares de refugio; de suerte que, bajo ciertas circunstancias, 
también una familia individual vive solamente en una cueva 
más pequeña. Esta convivencia abre el camino hacia una 
formación de grupo sucesivamente más amplio. Esto explica 
también que, entre los weddas, muchas familias en la buena 
época del año se fijen en determinada zona en la que la caza 
les pertenece, así como los productos del suelo recogidos por 
las mujeres. Nace de tal modo, más geográfica que etnográfi
camente, una separación de la comunidad en particulares de
marcaciones. Cada uno tiene derecho a tomar en el terreno 
que le corresponde su alimento, o sea, la caza como los frutos 
del suelo, y es la costumbre la que protege esta propiedad 
común como protege el matrimonio individual. E l wedda, por 
ejemplo, que traspasa los límites del terreno perteneciente a 
una asociación particular, corre tanto peligro de recibir un 
flechazo por detrás, como el perturbador de un matrimonio. 

Todas estas agrupaciones son esbozos de organización 
social, no de clanes o familias conjuntas fijas con orden pa
triarcal, que pueden ser disueltas por los individuos tan 
libremente como nacieran. Cada uno es libre poseedor de su 
mujer y dispone libremente, sin la cooperación de la estirpe, 
de sus hijos, los cuales quedan en la familia individual como 
en la forma culta de la familia monogámica. Falta toda huella 
de las reuniones del mismo sexo, como las ya indicadas para 
posteriores grados de cultura, en las casas de los hombres y 
en las compañías de la misma edad. Sólo transitoriamente, 
para empresas en común, por ejemplo, si se trata de la caza 
de animales que exige más amplia reunión de fuerzas o de 
la salida a otros dominios cinegéticos, es elegido un con-
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ductor entre los hombres más viejos. Pero su dirección des
aparece tan pronto como la empresa concluye. No existen 
príncipes duraderos n i tampoco organizaciones de clan o de 
estirpe. 

Resumiendo, puede decirse que la organización social de 
los primitivos, adonde no ha llegado la influencia de pueblos 
de cultura superior, consiste en una monogamia en forma de 
matrimonio individual, establecida ya probablemente en una 
existencia prehumana semejante a la que llevan los actuales 
antropoides, con esbozos de organizaciones sociales. E l con
junto de tales tribus vive aún permanentemente en estado de 
horda, si damos este nombre a la población inorganizada en 
oposición a la organizada. En v i r tud de un admirable cambio 
de significación, ha conseguido esta palabra pasar al concepto 
actual. Se supone que ha nacido de un idioma mongólico, ha
biendo pasado primero a la lengua rasa y después a otras len
guas europeas. Entre los tár taros designábase con la palabra 
«horda» una partida de guerreros. Aceptada, desde luego, en 
esta significación pasó a Alemania, según parece, a principios 
del siglo x v n i . En recuerdo a la «Horda de oro» se compren
dió bajo la palabra horda una partida de guerreros muy 
temida. La violencia salvaje de aquellas hordas asiáticas, el 
temor que inspiraban, influyó posteriormente en la extensión 
del concepto a toda masa humana inorganizada, salvaje y sin 
freno. Si tomamos la palabra en esta más amplia acepción, 
podremos decir que, entre los primitivos, aparece la horda 
frente a la familia individual y en los comienzos de su amplia
ción hacia la familia conjunta, como una unión social general, 
en la que se dibuja una desmembración organizada de la estir
pe. La horda en este sentido no es esencialmente otra cosa 
que la piara animal de componente humano. Y no es imposi
ble que en la ampliación semántica del concepto de horda 
haya desempeñado igualmente papel importante está asocia
ción de la palabra extranjera con la palabra protogermáni-
ca horde (manada, rebaño). La horda es, ¡pues, una piara de 
hombres. Existe entre los miembros de la horda una cone
xión parecida a las piaras animales, como, por ejemplo, entre 
las bandadas de aves pasajeras, conexión que no existe en las 
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manadas de ovejas y de bueyes. Dice Herder, con razón, que el 
hombre es, desde un principio, un «animal gregario» {Herden-
tier) en cuanto posee instintos sociales; en la formación del 
lenguaje ha aparecido significativamente la participación de 
estos instintos sociales. Sin convivencia y sin influencia espi
r i tual recíproca de los individuos, hubiera sido imposible una 
lengua. Mas, en v i r tud de ésta, la convivencia quedó fijada, a 
su vez, y elevada sobre el grado de la mera conexión, obedien
te sólo a la necesidad momentánea, como se da en la piara 
animal. 

Estas consideraciones sobre las relaciones sociales del 
hombre primitivo nos llevan a una más amplia esfera de fenó
menos que nos permitirá echar una ojeada a las cualidades 
espirituales de este hombre; es el lenguaje lo que distingue 
a la horda de la piara animal, y lo que con el lenguaje está 
en intima conexión, a saber: el pensamiento del primitivo. 

5.—Los comienzos del lenguaje. 

Definidas como primitivas, frente a antiguos errores, las 
tribus del Asia y del Africa, surgió la cuestión del lenguaje 
de estos pueblos, no solamente entre los etnólogos, sino 
también entre los filólogos. No menos interesante es este pro
blema para los psicólogos, porque unido al lenguaje va el pen
samiento. De los fenómenos lingüísticos obtiónense conclusio
nes retrospectivas sobre las cualidades generales del pensa
miento. Porque se adviertan fundamentales diferencias, por1 
ejemplo, entre las lenguas indogermánicas y las chinas, no de
bemos concluir de antemano que existan también en la cultu
ra espiritual, sino más bien como direcciones y forma de pen
samiento divergentes. Si éstas influyen en su incesante cam
bio sobre el lenguaje, el último, a su vez, influye en las 
cualidades psíquicas. No cabe admitir que muchos antepasa
dos, en la época del antiguo alto alemán o en la época proto-
germánica se hayan movido en círculos de pensamiento exacta
mente iguales a los de hoy; seguramente aquellas variaciones 
se efectuaron en menor grado, ya dentro de lapsos temporales 
más pequeños. 
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Desde este punto de vista tiene, por consiguiente, la cues
tión del lenguaje del hombre primitivo el más elevado interés 
psicológico. La investigación lingüística no ha conseguido sus 
aspiraciones dirigidas hacia el descubrimiento de una lengua 
primitiva. Suponíase que no existen ya las lenguas origina
rias de las primitivas tribus, y es lo cierto que en los vocabu
larios recogidos de los semang y senoi de Malaca, los weddas 
de Ceylán, los negritos de Filipinas, etc., hay sólo algunas 
palabras que no existen en las lenguas de las tribus circun
dantes; siendo significativo que, especialmente el arco y la 
flecha sean designados por palabras peculiares; prueba de que 
son creaciones realmente primitivas. Pero, en conjunto, ha
blan los weddas la lengua de los singaleses y tamiles; los 
semang y senoi, así como los negritos de Filipinas, las lenguas 
de los próximos malayos; igualmente se han apropiado, según 
todas las apariencias, los pigmeos del Africa central las len
guas de los mombuttu y otras razas de negros; los bosquima-
nes, la de los hotentotes. ¿Cómo se explica este hecho? No 
cabe duda de que aquellas tribus han poseído en otro tiempo 
lengua propia. Por su constitución física son razas especiales. 
Según todas sus cualidades es imposible que les haya faltado 
el lenguaje antes de que entraran en contacto con los invaso
res. ¿Cómo es que estos pueblos han perdido, según todas las 
apariencias, su lengua originaria? Parece que haya ocurrido 
aquí lo que acostumbra a suceder si aplicamos el conocido 
principio de la lucha por la existencia al dominio psíquico: la 
raza más poderosa ha desplazado con su más fuerte crea
ción espiritual, el lenguaje, a las más débiles. Su lengua, 
probablemente por ser más pobre, ha debido sucumbir. Esta 
consideración parece, a primera vista, contradictoria de lo 
que sabemos sobre la vida de las tribus primitivas. ¡Cuán an
gustiosas sus relaciones con los pueblos del contorno! Testi
monio elocuentísimo es aquel secreto comercio de cambio del 
primitivo, quien, saliendo por la noche del bosque, pone la co
brada pieza en un determinado sitio acomodado consuetudi
nariamente a estos fines, para, al volver cautelosamente, llevar
se lo que las tribus circunvecinas más cultas le ofrecen, 
instrumentos de hierro, armas, telas y objetos de adorno. Los 
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que hacen este comercio ni se ven ni se hablan. Donde tal 
cerrazón existe, ¿cómo puede penetrar una lengua extraña? 
Parece casi insoluble este problema. Sin embargo, la investi
gación de un sabio holandés, Kern, ha mostrado el camino 
para la solución más posible del enigma. Fúndase principal
mente en la evolución de los diferentes idiomas malayos. La 
regla, según la cuaMas primitivas tribus se habrían apropia
do el lenguaje de más cultos pueblos circunvecinos, pare
ce tener una excepción: los negritos de Filipinas, cuyos veci
nos, así como los de las tribus del interior de Malaca, perte
nece a la muy trashumante raza malaya. Si se comparan los 
vocabularios de las lenguas de los negritos de Filipinas, colec
cionados hace cuarenta años, y los de los malayos del contor
no, adviértese que son completamente diferentes las palabras 
Guarecen serlo con pocas excepciones. Sin embargo, cuando" 
Kern siguió de cerca la probable evolución de estas palabras 
y las comparó, no con el idioma actual de los malayos, sino 
con grados más antiguos de la misma lengua, resultó que en 
éstahállanse representadas las palabras de los negritos. Por 
consiguiente, éstos han permanecido libres de la invasión de 
los actuales malayos, acontecida, probablemente, hace siglos; 
pero sus lenguas se han enriquecido, manifiestamente, con 
una invasión malaya. A esto se añade, por otra parte, el hecho 
de que las tribus malayas, probablemente desde una época 
muy antigua, llevaron a cabo tales inmigraciones, distancia
das por grandes pausas. Surcando el mar sobre débiles embar
caciones, han poblado, en diferentes invasiones, especialmen
te las islas no muy separadas de tierra firme. E l testimonio 
de las lenguas demuestra que en las Filipinas tuvo lugar una 
invasión análoga, por lo menos dos veces en muy diferentes 
tiempos, y que por los negritos, habitantes que precedieron 
probablemente a todas estas invasiones, fué asimilado en otro 
tiempo el dialecto protomalayo, extinguido entre los malayos 
actuales o en la actualidad desconocido. Esto conduce a una 
más amplia conclusión Si la lengua fué tomada en la época 
prehistórica, debemos lógicamente deducir que las relaciones 
mutuas entre los invasores y la población primitiva fueron en 
otro tiempo diferentes de las de hoy; lo que se hace muy vero-
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símil recordando las descripciones de los modernos viajeros, 
de las relaciones entre estos primitivos pueblos. E l rasgo ca
racterístico que principalmente distingue a los últimos, es el 
temor y el odio contra süs más cultos circunvecinos, que se 
corresponden con el desprecio que éstos, a causa de su cultura 
superior, sienten hacia los primitivos. E l temor a las flechas 
envenenadas que el negrito lanza emboscado, suele tener en 
jaque a los aniquiladores de los primitivos moradores. E l esta
do de ignorancia del primitivo, general hoy en todas partes, 
difícilmente se explica fuera de estas condiciones. Por otra 
parte, aseguran unánimemente los viajeros que han logrado 
penetrar en la vida de las tribus primitivas de Malaca y 
Ceylán y mantener relaciones amistosas con ellas que, si se 
conseguía entrar en contacto con estos hombres y superar su 
desconfianza, descubríase su bondad de corazón y serviciali-
dad, como cualidades salientes. Así cabe admitir que el aisla
miento del primit ivo no es originario, sino que, como en otras 
partes, ha nacido solamente de la guerra de exterminio, a la 
que ha estado expuesto por las razas que los arrojaron fuera de 
sus dominios. Pero antes de que estas consecuencias se nota
sen, apenas si poseían el comercio de cambio con el carácter 
de secreto, que solamente lo produjeran el temor y el odio. 
Así, pues, según toda probabilidad, el comercio de los anti
guos habitantes con los invasores, establecido como necesidad 
interna en los antiguos tiempos, trajo una lucha lingüística 
en la que la más pobre e informe del primitivo debió sucum
bir. En la lucha de una minoría reflexiva con una mayoría 
menos cultivada, aquélla fijaría el tesoro verbal principal
mente y, bajo favorables circunstancias, hasta la forma de la 
lengua, mientras que la mayoría ejercería decisiva influencia 
sobre el carácter fonético, ley general de la evolución lingüís
tica. Parece no haber faltado tal proceso en el desplazamiento 
de las lenguas primitivas como la de los bosquimanes, que, en 
lo esencial, es un dialecto hotentótico notable por ciertos ca
racteres del pensamiento primitivo. Los famosos sonidos cas
tañeteantes los han tomado los hotentotes de la lengua de los 
bosquimanes, dé los cuales han penetrado en las lenguas de 
los pueblos bantúes. 
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Pero, ¿es qué por haberse perdido hasta los últimos restos 
de las lenguas de los pueblos primitivos, según parece, habre
mos de renunciar al conocimiento de las formas lingüísticas 
originarias y, en general, al estudio del origen del lenguaje? 
Ciertas consideraciones sobre las primitivas formas del pen
samiento y el lenguaje nos permiten responder con la nega
tiva. La evolución del lenguaje y la del resto de la cultura, 
no avanzan siempre al mismo paso; las primitivas formas del 
pensamiento pueden persistir mucho tiempo, aun cuando la 
cultura exterior haya progresado relativamente mucho. Así 
se exolica que en tribus que, en general, se elevan considera
blemente sobre el primitivo grado, se hallen formas lingüísti
cas correspondientes a los fenómenos que nosotros debemos 
apreciar como primitivos; un ejemplo en este respecto lo sen 
las lenguas africanas del Sudán. Si se analiza la estructura de 
una de ellas y las formas del pensamiento con las que pueden 
ser relacionadas, se obtiene la impresión de que es difícil 
imaginar una forma del humano pensamiento que en sus 
cualidades esenciales sea más primitiva que la referida. Esto 
adviértese claramente estudiando el idioma ewe, que se habla 
en el territorio del Congo alemán, lengua sudanesa, sobre 
cuya gramática debemos un meritorio trabajo al misione
ro alemán Westermann. En esta lengua hállanse algunas, si 
no todas, las propiedades esenciales que, evidentemente, per
tenecen a un pensamiento primitivo, según cabe deducir de 
la comparación de ésta y otras lenguas sudanesas, con una 
forma de lenguaje que, aun cuando se dé en condiciones cul
turales muy avanzadas, podemos considerarla como pr imi
tiva, porque surge nueva en realidad ante nuestros ojos: 
tal es el lenguaje pantomímico. Este no está compuesto de 
sonidos sino de movimientos expresivos mímicos y panto
mímicos, medios auxiliares con los cuales se entiende el hom
bre con su prójimo. Si consideramos el lenguaje pantomímico 
como una especie de idioma primitivo, a cuya génesis pode
mos asistir fácilmente en nuestros días, no debemos olvidar 
que este medio de expresión gesticular hállase igualmente en 
culturas superiores, cuyas condiciones divergen esencialmen
te de las de pensamiento primitivo. 
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Ahora bien; entre las diferentes formas en que aparece el 
lenguaje pantomímico, son, sin duda, las más próximas a su 
cuna aquellas en que se da como medio de comunicación 
entre personas carentes de oído y consiguientemente de len
guaje fonético:-tales son los sordomudos. Obsérvase, además, 
semejante intercambio mental aun en pueblos de baja cultura 
entre tribus dialécticamente diversas, las cuales se auxilian 
de los gestos para entrar en relación. Poseemos interesantes 
datos sobre el lenguaje pantomímico de los sordomudos, 
resultado de investigaciones efectuadas especialmente desde 
la primera mitad del siglo xix, así como, por estudios moder
nos sobre los gestos de las tribus indias de Norte-America y 
otros menos completos de los australianos. Los signos panto
mímicos pueden, a veces, utilizarse como una lengua secreta. 
A u n más interesantes para nuestro estudio son los signos que 
se observan en algunos pueblos sur-europeos, por ejemplo, 
los napolitanos, bien que éstos no sean adscribibles al grupo 
anterior a causa de que en ellos la tendencia a la convivencia 
es sustituida por la de la ocultación, con lo que ya no se trata 
de una comunicación del pensamiento naturalmente surgida, 
sino del producto de una intencionada inteligencia. Si pres
cindimos de estos casos, pertenecientes a un campo completa
mente distinto, adviértese, comparando los datos reunidos de 
diferentes puntos de la tierra y en diferentes zonas cultura
les, una sorprendente concordancia, aunque, ciertamente, no 
en todos los pormenores; así, las representaciones de los indios 
son, en parte, distintas de las de los pueblos civilizados de 
Europa o de los australianos, pero los gestos que se refieren 
a determinados objetos concretos suelen parecerse tanto 
que se encuentran muchos signos pantomímicos de los sor
domudos europeos entre los indios bakotas. Si se traslada
ra a un sordomudo al país de aquéllos, es verosímil que 
pudieran fácilmente entenderse. En los tiempos modernos 
esta fuente de investigación de un lenguaje pantomímico 
natural no puede ser utilizada, porque la educación de los 
sordomudos para un lenguaje fonético ha ido aumentando 
más y más. E l principal material para el estudio del len
guaje pantomímico de los ciegos, nos lo ofrecen todavía las 
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antigaas observaciones del profesor alemán de sordomudos 
Schmalz (1838, 2.a edic, 1848) y las del inglés Scott, algo pos
teriores (1870). 

¿Qué nos enseñan estas observaciones sobre el origen del 
lenguaje pantomímico, y, por consiguiente, qué podemos 
decir con exactitud sobre los factores genéticos generales de 
un lenguaje? Según el concepto corriente, aquéllos serían un 
llamado «instinto de comunicación>, o bien fenómenos inte
lectuales, reflexiones y actos voluntarios de los cuales nace
ría la tendencia a la intercomunicación de unos contenidos de 
conciencia con otros. La observación del lenguaje panto
mímico en su origen nos dice, sin embargo, otra cosa, a saber: 
que aquél no procede de intelectuales reflexiones y volunta
rios propósitos, sino de los movimientos expresivos concomi
tantes de los estados afectivos. Sería, pues, una formación 
complementaria de movimientos expresivos, bien que sin 
finalidad comunicativa. Los estados afectivos, no sólo se 
reflejan, como es sabido, en los movimientos mímicos del 
rostro, sino que, cuando entran cualesquiera representaciones 
sentimentales en la corriente de los afectos, la exteriorización 
mímica acompáñase de movimientos de brazos y manos. E l 
encolerizado gesticula con movimientos que, claramente, 
anuncian la tendencia al ataque inherente a la ira. Si en el 
curso de representaciones fuertemente afectivas surgen aque
llas cuyos objetivos respectivos se hallan presentes, aparece
rán signos mímicos sin finalidad alguna comunicativa. De 
igual suerte indícanse involuntariamente las direcciones en 
el espacio, el pasado y el futuro, mediante movimientos hacia 
atrás o hacia adelante; lo «grande» y lo «pequeño», mediante 
la elevación o el descenso de las manos, etc. Si a éstos añá-
dense otros movimientos que den expresión a la forma de un 
objeto describiéndose con las manos su imagen en el aire, 
hallaránse reunidos todos los elementos de un lenguaje panto
mímico. Todavía es necesario que la representación afectiva 
ño sea sólo mera expresión individual, sino que despierte 
análogos movimientos afectivos e iguales representaciones 
en otros individuos, los cuales, a su vez, mediante la influen
cia de los afectos en ellos suscitados, respondan con movi-
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mientos expresivos iguales o modificados. Así se desenvuelve 
un pensamiento común en el cual los actos impulsivos van 
gradualmente pasando a ser voluntarios y, al propio tiempo, 
los contenidos representativos entran en preferente relación 
con los gestos más expresivos correspondientes. 

E l movimiento expresivo de los afectos conviértese, me
diante el contenido representativo de aquéllos, en exteriori-
zación representativa, y ésta construye asi el lenguaje, en 
vi r tud de la comunicación al prójimo, en intercambio mental 
de lo experimentado por cada individuo. En esta evolución 
van comprendidas, claro es, las demás funciones psíquicas, 
especialmente el tránsito de los actos impulsivos y afectivos 
a los voluntarios. ¿Cómo se habría producido, según esto, el 
contenido de un tal lenguaje pantomímico que aparecería 
como autóctono en el seno de una comunidad, y que, por 
consiguiente, debe ser mirado en tal sentido como primitivo? 
A esto se puede responder brevemente que este lenguaje es 
en todas partes sensiblemente intuit ivo y, por esto, inmedia
tamente inteligible, pues, sin dificultad, los sordomudos de 
distinta procedencia que se encuentran por primera vez, pue
den entenderle. Esta inteligibilidad del lenguaje pantomímico 
se funda en que sus signos (lo que traducido a la expresión 
del lenguaje fónico podría llamarse sus palabras) son sensibi
lizaciones inmediatas de las cosas, de las propiedades y délos 
procesos por ellas descritos. Cuando está presente un obje
to del que se habla, son los gestos indicativos con la mano y 
los dedos, sin más, el medio más inteligible para denominar 
la cosa. Se expresan, el «yo> y el «tú», indicándose a sí mis
mo o al interlocutor respectivamente. 

Para referirse a un «tercero> no presente, muévese el dedo 
hacia atrás. En general, cuando existen ante la vista objetos 
a los que se alude, economízase el sordomudo toda otra 
especie de designación sirviéndose de la sencilla indicación 
directa. 

Como la presencia de todos los objetos es excepcional, apa
rece una importante segunda clase de gestos, que llamaremos 
descriptivos. E l sordomudo, así como el indio y el australiano, 
indican el objeto, si no está presente, por imágenes en el aire. 
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Lo que se representa con contornos aproximados es inteligi
ble sólo a los ejercitados en el lenguaje pantomímico; tales 
signos llegan a quedar como permanentes dentro de una de
terminada sociedad. La casa es designada por los contornos 
del techo y las paredes; el concepto «ir>, mediante la imitación 
con los dedos índice y medio de la mano derecha, de los movi
mientos del andar sobre el brazo izquierdo en posición hori
zontal; el de «golpear» por movimientos contundentes con la 
mano. Sin embargo, no rara vez deben unirse muchos signos 
entre sí para que un gesto sea entendido mediante ellos. En 
el lenguaje alemán e inglés de los sordomudos se expresa 
«jardín» describiendo un círculo con el dedo índice, que 
designa sitio; luego con el pulgar, llevado a la nariz, se repre
senta el gesto de olfatear. E l concepto «profesor», no repre-
sentable inmediatamente, es complicado para una lengua 
representativa. Por esto el sordomudo ha de valerse primero 
de la representación «hombre», y luego de una nota comple
mentaria, ejecutando el gesto de quitarse el sombrero. Como 
las señoras en el saludo no se quitan su sombrero, este gesto 
es extraordinariamente característico. Signifícase la «mujer» 
poniéndose las manos sobre el pecho. Mas para producir el 
concepto de maestro no femenino, se ejecuta primero el ges
to arriba indicado para el hombre quitándose el sombrero 
y añadiendo después la elevación del dedo índice. Parece que 
esto recuerda que los discípulos levantan el dedo índice 
en la escuela para mostrar que saben algo, o quizá también 
porque recuerda al maestro en las ocasiones en que, no hallan
do en el auditorio la atención debida o para imponer un cas
tigo, levanta el dedo. 

Los gestos indicativos y descriptivos son, pues, las dos 
formas en que se mueve el lenguaje gesticular. En la segunda 
de estas formas compréndese un pequeño subgrupo, que puede 
llamarse descriptivo indirecto, porque sus signos no expresan 
inmediatamente la cosa por la imagen, sino por notas adya
centes, como, por ejemplo, el hombre por él quitarse el som
brero. Todos estos signos son sencillamente intuitivos; así 
resulta que la más importante y, para el carácter de una 
lengua originaria, la propiedad más significativa del lenguaje 
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pantomímico es que no conoce los conceptos abstractos, sino 
únicamente las representaciones intuitivas. Sin embargo, 
algunas de estas representaciones (y esto es una prueba de 
cuán grande es desde antiguo la tendencia del pensamiento 
humano hacia la íormación de los conceptos) han tomado sig
nificación simbólica, en v i r tud de la cual se convierten, en 
cierto sentido, en medios expresivos sensibles de los concep
tos, aunque éstos no sean inmediatamente de naturaleza intuí1 
tiva. Mencionaremos sólo un signo de éstos, admirable, por 
ofrecerse independientemente en el lenguaje de los sordomu
dos europeos, tal como aparece en los indios bakotas. Consiste 
en expresar la verdad por el movimiento del índice, partien
do de los labios en línea recta hacia adelante; y la mentira, por 
el movimiento hacia la izquierda o la derecha; por lo tanto, es 
la primera como un proceso recto, la otra como un proceso 
oblicuo, expresiones que, como formas poéticas, aparecen tam
bién empleadas en el lenguaje fónico. Estos signos simbólicos 
son, ciertamente, escasos en el lenguaje pantomímico natural 
(no así en el artificialmente formado), conservando siempre el 
carácter de intuibil idad. 

A esta propiedad corresponde otra, que es también propia 
de todos los lenguajes pantomímicos naturales. Si queremos 
encontrar en ellas algo así como las categorías gramaticales 
de nuestras lenguas o de otras lenguas fonéticas, nos esforza
remos en vano. No hay en ellas substantivo, adjetivo, verbo, 
nominativo, acusativo, dativo, etc.; cada representación que
da meramente como tal, pudiendo significar cada una de las 
categorías gramaticales excogitables por nosotros. Por ejem
plo, el gesto del ir, lo mismo puede significar la acción de i r 
como la «ida» o el «camino»; el de golpear, lo mismo puede 
significar el verbo «golpear» que el substantivo «golpe». Aun 
en este respecto sólo ofrece el lenguaje pantomímico expre
siones intuitivas para las representaciones sensiblemente in
tuitivas. E l mismo carácter posee, por último, la sucesión 
serial en la que el interlocutor deja que sus representaciones 
se sucedan, empleando una a modo de sintaxis del lenguaje 
pantomímico. Nuestra sintaxis nos permite, como es sabido, 
separar (siempre según el uso lingüístico firmemente arraiga-
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do) palabras conexas en el concepto, y por el contrario, dispo
ner en una serie) palabras que no guardan entre sí conexión 
directa. E l lenguaje pantomímico sigue solamente una regla: 
todo signo representativo particular debe ser inteligible en sí 
o por el signo precedente. De aquí resulta que si, por ejemplo, 
ha de ser expresada una cosa y simultáneamente una propie
dad de la misma, se necesita que preceda la propiedad, dado 
que aquélla, separada de la cosa, se tornaría ininteligible. Por 
esto, su designación sigue regularmente la de la cosa a la que 
pertenece. Cuando decimos, por ejemplo, «un buen hombre», 
el lenguaje pantomímico dice «hombre bien». Lo mismo sue
le suceder, si el verbo y el objeto han de estar unidos; el ob
jeto precede al verbo. Sin embargo, se puede dar el caso de 
que la operación expresada por el verbo se piense como más 
íntimamente vinculada al sujeto, que entre también la inver
sa colocación en cuanto aquél sigue inmediatamente al suje
to. ¿Cómo se expresaría, según esto, en el lenguaje pantomí
mico la oración: «el encolerizado profesor pegó al niño»? Los 
signos para «profesor» y «pegar» fueron ya indicados; «enco
lerizado» se expresa por el arrugamiento de la frente; «niño» 
se representa mímicamente por el bamboleo del antebrazo 
izquierdo sobre el derecho. Según esto, se traduce en el len
guaje pantomímico la oración anterior de la manera siguien
te: los dos signos para el profesor (quitarse el sombrero y 
levantar el dedo); gestos mímicos de la ira; bamboleo del bra
zo (para el niño); por último, gesto de pegar. Si designamos el 
sujeto de la proposición por S, el atributo por A, el objeto 
por O, el verbo por V, la sucesión es en nuestra lengua 
A S V O, y en el lenguaje pantomímico S A V O (en lugar 
del último, excepcionalmente, V O): «profesor encolerizado 
niño pegar». E l lenguaje pantomímico invierte, por lo tan
to, ambas conexiones. Una construcción como «pegó al niño 
el profesor», que es siempre posible en el lenguaje fonético 
(en latín hállase no rara vez), sería completamente imposible 
en el lenguaje gesticular. 

Si éste nos proporciona psicológicamente ciertas conclu
siones sobre la naturaleza de una lengua primitiva, tiene su 
estudio otro especial interés por la comparación de estas reía-
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cienes con las correspondientes a la más primitiva lengua 
fonética. Ya indicamos que pueden ser consideradas las llama
das lenguas del Sudán, grupo de las del Africa central, como 
representantes de las lenguas que llevan en sí todos los carac
teres de un pensamiento relativamente primitivo, en las que 
visiblemente adviértese una fase de desarrollo propio, mayor 
que las de los pueblos bantúes al Sur, o las de los pueblos 
hamiticos al Norte, con las que está también emparentada el 
lenguaje de los hotentotes. Sobre la base de este parentesco y, 
en parte también, de los rasgos que los separan del tipo de los 
negros, se tiene a los hotentotes por una raza inmigrada por 
el Norte y modificada por la mezcla con las poblaciones indí
genas. Ahora bien, si se compara una lengua del Sudán, por 
ejemplo, la ewe, con el lenguaje pantomímico, adviértese que 
no corresponde a las palabras de ésta, relativamente pr imi t i 
va lengua fonética, una intuibilidad e inmediata intel igibil i
dad, como sucede en los signos pantomímicos. Y se com
prende fácilmente, por el indefectible proceso de las altera
ciones fonéticas, por la asimilación de extraños elementos 
lingüísticos, y por tránsito a las palabras, de signos exteriores 
de los conceptos independientes del sonido, procesos que nunca 
faltan en ninguna evolución lingüística. Todo lenguaje foné
tico está basado en procesos imprescindibles que, claro es, no 
pueden aparecer en sus comienzos. Con todo, se han conserva
do precisamente en las lenguas del Sudán, propiedades que 
revelan unas relaciones más íntimas de sonido y significación 
que las ofrecidas por muchas lenguas culturales. 

Desde luego, es ya significativo que ciertas gradaciones y 
aun oposiciones de significación estén regularmente expre
sadas por gradaciones u oposiciones de los sonidos, que co
rresponden manifiestamente en su carácter sentimental a las 
relaciones de las representaciones. Así como en nuestra lengua 
las palabras «grande y pequeño», «aquí y allí», se comportan 
neutralmente en su valor fonético relativamente a sus signi
ficaciones, en la lengua ewe sucede todo lo contrario. Un 
objeto grande y otro pequeño son expresados por la misma 
palabra, el primero con un tono profundo, el pequeño por un 
tono alto. Entre los signos demostrativos corresponde al más 
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grande alejamiento el tono profundo, al más corto, el tono 
elevado. En muchas lenguas del Sudán se distinguen de esta 
manera tres grados de alejamiento, según su magnitud. Así 
se destacan el «allá a lo lejos» por la entonación más grave; el 
«allí a media distancia», por la entonación media, y el «aquí», 
por la entonación más alta. Análogamente se expresan tam
bién en ocasiones las oposiciones cualitativas por diferencias 
tonales, por ejemplo, «dulce», por un tono alto; «amargo», por 
un tono bajo; «padecer» (nuestro pasivo), por uno bajo; «acti
vidad» (nuestro activo), por uno alto. En el úl t imo sentido se 
encuentra, además, muy extendido, ya no en las lenguas del 
Sudán, el uso de la «u» con la significación de padecer, en un 
sufijo añadido a la raíz verbal o en la medial en las lenguas 
semíticas y kamíticas. Así tienen, por ejemplo, la hebrea las 
formas del llamado 'pual y piel, Rophal e hipTiil, los primeros 
de significación pasiva; los últimos, de activa. Se ha creído que 
éstas serían casualidades o fenómenos de transformación 
fonética obedientes a otros principios lingüísticos. Pero al 
hallar en lenguas, por otro lado, esencialmente diferentes, las 
mismas variaciones de sonido y significación, se debe sospe
char que se trata de una afinidad psicológica, perdida en la 
evolución posterior, pero conservada en estas huellas. 

Reflexiónese en cómo, por ejemplo, contamos historietas 
a los niños, para lo cual dase en todas partes el mismo fenóme
no, o sea, la creación de una lengua infantil por los adultos. 
Esto sucede, manifiestamente, por el impulso involuntario de 
hacer inteligible al niño el sentimiento por el sonido en su 
significación representativa. La narradora de cuentos, cuando 
describe al niño gigantes y monstruos, hace más grave la 
entonación; si entran en ellos hadas, elfos y enanos, la eleva. 
Si se trata de pasión o de dolor, se agrava el tono, y en los 
afectos placenteros se acentúan los tonos altos. Teniendo esto 
en cuenta se puede decir que ya en la relativamente primitiva 
lengua fonética, aquella relación inmediata entre sonido y 
significación que observamos en la más primitiva de todas 
las lenguas, la lengua gesticular, se ha perdido, conservándose 
huellas en mayor escala que en las lenguas culturales. En 
éstas aparecen, todo lo más, en las onomatopeyas nacidas pos-
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teriormente. Eecuórdense las palabras sausen (zumbar), hrum-
men (gruñir), Jcntstern (chisporrotear), etc. 

¿Cómo se comportan las otras propiedades del lenguaje 
pantomímico, especialmente la íalta de categorías gramatica
les y sintaxis, que siguen el principio de la inteligibilidad 
inmediata e intuitiva con las propiedades correspondientes a 
la lengua fonética, relativamente primitiva? Estas propieda
des son de hecho más desigualmente importantes que las 
relaciones entre sonido y significación, las cuales, en los 
grados superiores, son accesibles a influencias externas va
riables. En la disposición morfológica y en la colocación de 
las palabras en la oración, reflójanse las formas del pensa
miento mismo y éste no puede experimentar variaciones 
intensas sin que se manifiesten al propio tiempo en las cate
gorías gramaticales y en las leyes sintáxicas que estructuran 
el lenguaje. 

6.—El pensamiento del hombre primitivo. 

La investigación de las formas gramaticales en el lenguaje 
primitivo tiene, para la Psicología del hombre primitivo, es
pecial interés. Ciertamente, no se han conservado, como ya 
dijimos, las lenguas de las tribus primitivas en su forma ori
ginaria. Sin embargo, las lenguas sudanesas ofrecen precisa
mente en el terreno de las formas gramaticales, más que en los 
fonemas y en las palabras onomatopóyicas, propiedades que se 
manifiestan como formas expresivas de un pensamiento que 
quedara en grado relativamente primitivo; ante todo, es ma
nifiesta la no existencia en estas lenguas de categorías grama
ticales de nuestro tipo. En esto concuerda completamente la 
gramática de Westermann sobre los ewe, con el resultado a 
que mucho tiempo antes había llegado Steinthal en la inves
tigación del mandé, otra de las lenguas del Sudán. Fórmanse 
estas lenguas de palabras monosilábicas inmediatamente uni
das, sin muestra alguna de elementos de flexión que modifi
quen su sintaxis. Los lingüistas acostumbran a llamar a estas 
lenguas Th^efe^rac/ie (lenguas raices). En la ciencia del len
guaje, un complejo fónico (abstracción hecha de aquellos ele-
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mentos modiñcantes del sentido) que lleva el concepto funda
mental de la palabra, se designa como raíz lingüística (Sprach-
wurzel). En el latino/ero, esfer, con la significación de «llevar», 
la raíz de la que nacen todas las variaciones del verbo/erre, 
llevar, en v i r tud de elementos accesorios. Si una lengua se com
pone, por consiguiente, de complejos fonéticos significativos de 
raíces, se la llama lengua raíz. Realmente consiste, sin embar
go, en palabras monosilábicas claramente aisladas, y el con
cepto de «raíz», que no es en sí sino un producto del análisis 
gramatical de nuestras lenguas flexivas, es transferido aquí in
justificadamente. Se compone tal lengua de palabras monosilá
bicas aisladas, de las que cada una tiene su significación propia 
sin pertenecer a ninguna categoría gramatical. Una misma pa
labra monosilábica puede significar un objeto, una acción o 
una propiedad, exactamente lo mismo que, en el lenguaje 
pantomímico, el gesto del golpear puede representar al verbo 
golpear, como también el substantivo golpe. Vóse, pues, cómo 
las expresiones raíz y lengua raíz, para este lenguaje pr imi t i 
vo, son una abstracción gramatical completamente inj-ustifi-
cada, si se tiene ante la vista la imagen de la raíz. Esta 
idea surgió entre los gramáticos cuando reinaba la opinión 
de que en la evolución lingüística nacía siempre la palabra 
del fonema simple o compuesto, portador en sí del concepto 
capital, de manera análoga a como proceden de la raíz de una 
planta, el tallo y las ramas. Pero en este sentido las partes 
integrantes de una lengua de ningún modo son raíces, sino 
que toda palabra simple monosilábica se junta a las otras, y 
de esta conexión nacen, en parte, modificaciones de la signi
ficación y, en parte, oraciones. Por consiguiente, no es por ger
minación ni crecimiento, sino por aglomeración (aglutinación) 
como se desenvuelve el lenguaje. Ahora bien; el carácter 
de las lenguas del Sudán consiste en que en ellas las conexio
nes más fijas de esta especie, las partes integrantes, han per
dido su independencia, salvo en raros casos. En este respecto 
concuerda, por consiguiente, con el lenguaje mímico, que no 
ofrece categoría alguna gramatical propia como tal de la 
palabra, sino que objeto, acción, propiedad, y hasta las fre
cuentes partículas de nuestra lengua, son expresadas con 
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signos de la misma especie. Esta concordancia es más mani
fiesta considerando que en tales lenguas las palabras serían 
siempre expresión de representaciones neoformadas como de 
objetos culturales hasta ahora desconocidos. Aquí el que 
habla, compone siempre el nuevo concepto con una serie de 
representaciones que le son ya familiares. Así, por ejemplo, 
la palabra grifféí (estilo, puntero), necesaria cuando se intro
dujo en las escuelas de Togo, fué traducido por losjiegros 
por 8tein rüzen etwas (piedra rasguñar algo), es decir, una 
piedra con la que se hace un rasguño. Küche (cocina), desco
nocida en estas tribus, por «sitio cocer aXgo*] Nagel (clavo), 
por «hierro cabeza ancho». La palabra sencilla significa 
siempre, por lo tanto, una cosa sensiblemente intuit iva, y el 
nuevo concepto fórmase, no como los críticos del conoci
miento acostumbran a admitir, por comparación de diferen
tes obietos, sino por yuxtaposición de representaciones sen
sibles que en sus notas constituyen juntas el concepto. A él 
corresponden también las expresiones para tales relaciones 
de pensamiento que en nuestra lengua, de una manera varia
da, se expresan en v i r t ud de las variaciones del substantivo, 
del adjetivo y del verbo; no existe, pues, ninguna diferencia 
entre nombre y verbo. Aun menos se distinguen los casos del 
substantivo o los modos y tiempos del verbo, los que entran 
regularmente como palabras independientes. Así se llama la 
casa del rey «casa propia rey»: el concepto de casa es aquí 
una intuición independiente que se ingiere entre ambas 
palabras mediante las representaciones vinculadas a ella. Los 
restantes casos generalmente no se expresan, sino que resul
tan del conjunto. Parecidamente no hay en las formas verba
les un futuro que designe el porvenir; para significarle se 
introduce una palabra independiente que podríamos traducir 
por algo así como venir. «Yo i r venir», significa: yo iré; el 
pretérito yo he ido, es «yo i r antes>. E l tiempo pasado puede 
además expresarse por la inmediata repetición de la palabra 
hasta cierto punto, como signo sensiblemente intui t ivo de 
que la cosa ha pasado. Si dice el negro de Togo «yo comer», 
quiere decir: yo estoy en idea de hacerlo; si dice «yo comer 
comer», significa: yo he comido. 

5 
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Representaciones de operaciones y estados que en sí y por 
si son ya intuitivas, se unen ocasionalmente a muchas al des
componerse la imagen intuit iva en sus partes. La palabra 
«traer> tradúcese por el negro de Togo por «tomar i r dar». 
Quien quiera llevar algo a otro, debe tomarlo, i r con ello y 
darlo. Así sucede que, especialmente, la palabra «ir» hállase 
con gran frecuencia añadida donde no se necesita su acción. 
Así la oración: «el encolerizado profesor pegó al niño», la ex
presa muy probablemente el negro de Togo de la siguiente ma
nera: <hombre-escuela-encolerizado-ir-pegar-niño». Esta suce
sión destácase como presente en el pensamiento intuit ivo, 
repercutiendo de modo igual en el lenguaje. Si un concepto 
exige para su sensibilización mayor número de representacio
nes, pueden, de esta manera, nacer conexiones equivalentes a 
oraciones completas. Así el negro de Togo expresa el concep
to de oeste por las palabras <sol-poner-sitio», es decir, sitio 
donde el sol se pone. Imagina al sol como un sór personal 
que, después de haber andado su camino, se sienta. 

Estos ejemplos pueden bastar para dar a conocer la senci
llez y la simultánea complejidad de tal lengua. Es sencilla, 
porque no ofrece variadas diferencias gramaticales; complica
da, porque, reducida a representaciones sensibles, intuitivas, 
descompone nuestros conceptos en muchas partes, no solamen
te para las ideas abstractas, que estas lenguas, en general, no 
conocen, sino hasta para los conceptos concretos empíricos. 
Recuérdese el verbo «traer», que se descompone en tres ver
bos, o el concepto «oeste», para cuya expresión, no sólo se ne
cesita pensar en el sol y en el lugar en que se le imagina, sino 
en la especie de su posición. Todos estos rasgos de la lengua 
fonética primitiva son comunes totalmente con el lenguaje 
mímico. 

Igual sucede con la sintaxis de ambas formas lingüísticas. 
Esta no es, sin embargo, en la lengua del Sudán, como en el 
lenguaje mímico, una sintaxis irregular y casual, sino más r i 
gurosa que la de nuestras lenguas, en lasque por laflexión ofré
cese la posibilidad de modificar la colocación de las palabras 
en la oración, hasta cierto punto, según la necesidad de la 
acentuación de los conceptos. Aquí es la colocación muy uni -
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forme, única y exclusivamente dominada por la ley de la 
yuxtaposición intuit iva que también sigue el lenguaje mími
co. Invariablemente precede el objeto a la propiedad, el subs
tantivo al adjetivo. Con menos rigidez se relacionan verbo y 
objeto. En la lengua ewe precede, por regla general, el verbo; 
sin embargo, puede también el objeto colocarse el primero; 
pero siempre es preciso que el verbo siga al sujeto cuya acción 
expresa. Este carácter intuitivo de la lengua primitiva es 
verdaderamente chocante para nosotros cuando traducimos 
un pensamiento, primero en su sentido general, y después pa
labra por palabra. Tomo un ejemplo de la lengua de los bos-
quimanes. «El bosquimán no fué, desde luego, amistosamente 
recibido por el blanco cuyas ovejas apacenta; después maltra
tó el blanco al bosquimán; éste corrió de allí, después de lo 
cual, el blanco tomó a otro bosquimán con el cual le sucedió lo 
mismo.> E l bosquimán lo expresa en su lenguaje del siguiente 
modo: «Bosquimán-allí-ir, aquí-correr-hacia-blanco, blanco-
dar-tabaco, bosquimán-ir-fumar, ir-llenar-tabaco-saco, blan-
co-dar-carne-bosquimán, bosquimán-ir-comer-carne, levantar-
ir-secreto, ir-placentero-ir-sentar, apacentar-ovejas-blanco, 
blanco - i r - pegar -bosquimán, bosquimán - gritar - muy - dolor, 
bosquimán-ir-correr - camino - blanco, blanco - correr - tras - el-
bosquimán, bosquimán-allí-otro, éste-apacentar-ovejas, bos
quimán-completamente-más-allá>. En esta querella del hom
bre de la Naturaleza contra su opresor, todo es concreto, 
intui t ivo. No dice: «el bosquimán es amistosamente recibi
do por el blanco», sino el blanco le da tabaco, él llena su 
saco y fuma, el blanco le da carne, la come y está alegre, et
cétera. No dice: «el blanco maltrata al bosquimán», sino: él 
le pega, el bosquimán grita ante el dolor, etc. Lo que 
nosotros expresamos en ideas relativamente abstractas, se 
resuelve en puras imágenes intuitivas, particulares. Por to
das partes se adhiere el pensamiento a las cosas particulares, 
y como en la primitiva lengua no hay ninguna expresión 
verbal específica, lo variable, la acción, han de acompañar 
en el pensamiento a las imágenes substantivas. Por esto se 
puede llamar a este pensamiento, objetivo. E l hombre pr imi
t ivo ve la imagen y las partes de la imagen, y así como lo ve 
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lo repite en su lengua. Precisamente por esto no conoce dife
rencias de gramaticales categorías n i conceptos abstractos 
En la sucesión de los pensamientos predomina la pura asocia
ción de las representaciones según es suscitada por la percep
ción y el recuerdo de lo vivido. En la narración anterior del 
bosquimán no hay espresado ningún pensamiento de unidad; 
una imagen se adhiere a otra sucesivamente, según han sido 
contempladas interiormente. Así, el pensamiento del p r imi t i 
vo es casi puramente asociativo. La más perfecta forma de co
nexión de los conceptos, la aperceptiva, que comprende los 
pensamientos en un todo, solamente se da de manera esporá
dica en la conexión de las imág-enes memorativas particu
lares. 

En todos estos fenómenos del lenguaje destácanse propie
dades formales del pensamiento primitivo, de las cuales en
contramos muchas analogías en la lengua del niño. Sin em
bargo, distáncianse no poco en lo q ue ya en la lengua pr imi
tiva de los pueblos ha desaparecido hasta en sus más débiles 
residuos: en la relación próxima de sonido y significación. La 
lengua del niño es mucho más semejante al lenguaje panto
mímico, en lo que cabe, habida cuenta de que las formas 
actuales del lenguaje tienen ante sí una larga evolución his
tórica. E l lenguaje del niño como el pantomímico, en cierto 
sentido, nace siempre de nuevo y no como obra de creación 
exclusiva del niño, sino como construcción convencional en 
la que actúan en parte las madres y las amas en combinación 
con analogías tomadas del ambiente. Las formaciones fonéticas 
para la designación de animales (guau guau, para el perro; jóo 
jóo, para el caballo; qui qui, para el gallo; mamá y papá, para 
madre y padre) son, en cierto modo, semejanzas fonéticas 
que se acomodan a los balbucientes sonidos emitidos por el 
infante. Mas este proceso es dirigido por el ambiente del niño 
y, todo lo más, es casualmente completado por el niño mismo. 
Por eso la lengua del niño enséñanos relativamente poco 
sobre la evolución del lenguaje y del pensamiento; y es una 
ilusión de muchos psicólogos y pedagogos creer que han 
encontrado aquí un camino para conclusiones esenciales acer
ca del origen del pensamiento. Tales conclusiones hay que 
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buscarlas en las formas de expresión del pensamiento, que, 
como el lenguaje mímico, nacen nuevamente en el que habla, 
sin ser importadas de las que han conservado en propiedades 
esenciales el pr imit ivo grado del pensamiento. E l contenido 
es, naturalmente, por igual (ya incluido en aquellas propieda
des formales) sensorial e intuitivo, pero no conceptual. Con 
todo, no aparecen aún la modalidad próxima, la cualidad de 
este contenido en las formas de la lengua, sino indicaciones 
sobre las propiedades específicas de las representaciones y de 
los sentimientos y afectos concomitantes. 
• Aqu í surge la siguiente cuestión: ¿en qué consiste el con
tenido del pensamiento primitivo? Se pueden ver en él dos 
campos; uno, el acopio de representaciones que en la vida 
diaria dánse a la inmediata percepción de la conciencia, 
representaciones tales como la de ir , estar, yacer, reposar, etc.; 
animal, árbol, especialmente en las formas de particulares, 
animales y árboles, hombre, mujer, niño, yo, tú, él, y muchas 
otras como objetos de la diaria percepción que se dan ante el 
pensamiento primitivo. Pero al lado de éstas existe un segun
do contenido, un campo de representaciones que no se da a la 
percepción inmediata sino que, dicho brevemente, procede 
del afecto, de las emociones proyectadas hacia el mundo 
exterior. Este segundo, importante y característico campo, 
encierra todo lo que no es accesible a la inmediata intuición, 
sino que transciende sobre ella, y que, por tanto, es propia
mente suprasensible, aunque todavía estrechamente vincula
do a las representaciones sensibles. A este mundo del pensa
miento, proyectado desde las propias emociones hacia los 
fenómenos, lo denominamos pensamiento mitológico, por 
añadir nuevos productos a las cosas y procesos dados en la 
percepción, productos que no pueden ser percibidos, que per
tenecen a un mundo invisible detrás del visible, y ellos son 
los que aparecen expresados ya tempranamente en el arte del 
hombre primit ivo. 
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7.—Las formas primitivas de la fe en la magia y los démonos. 

En el estudio de la formación primitiva de los mitos 
hallamos una antigua controversia entre mitólogos, etnólogos 
e investigadores religiosos sobre dónde y cuándo comienza la 
Religión, ü n hecho general es que ésta aparece en todas partes 
preocupada de lo suprasensible. Ahora bien; si a ciertas re
presentaciones del mundo sensible en el que vive el hombre 
primitivo, no elaboradas aun en ideas abstractas, añade aquél 
las que se vayan dando en un mundo suprasensible, sin tener 
aún conciencia de la naturaleza de éste, ¿es que ha surgido 
así ya propiamente la Religión, o se trata, todo lo más, de una 
disposición o germen de una futura evolución? De admitirse 
esto último, ¿dónde comienza en general la Religión? La cues
tión queda así trasladada a la historia de la formación de los 
mitos, como parte esencial del problema del origen de la 
Religión. E l origen del mito nos es relativamente indiíérente; 
no así el problema del origen de la Religión por relacionarse 
con estas dos importantes cuestiones: las de si la Religión es 
parte integrante necesaria de la conciencia humaña o no; si ad
viene a ésta como una posesión originaria, o si ha comenzado 
a desenvolverse partiendo de condiciones previas del pensa
miento mitológico. 

Es interesante ver cómo se desenvuelve esta antigua dis
cusión especialmente en los últimos decenios. En el año de 
1880 escribió Roskoff un libro sobre <la religiosidad de los 
pueblos naturales inferiores», en el que recopiló cuanto pudo 
sobre el particular, y basándose en ello llegó a la conclusión 
de que, en general, no existían pueblos sin religión (1 j . Sin 
embargo, si se pone en parangón lo que Roskoff recogió 
acerca de los pueblos primitivos con lo que los Sarasin re
fieren sobre la fe en los démones y en la magia de los weddas, 
aparece que los hechos a los cuales estos investigadores se 
refieren son los mismos, si bien lo que el uno llama religión, 

(1) Unos diez años antes, ambos Sarasin, investigadores de Oeylán 
y de las primitivas estirpes weddas, habían sostenido lo contrario, 
afirmando qne los weddas no tenían religión.^ 
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lo llaman los otros fe en la magia; lo que ni unos n i otros 
dicen es lo que entienden por religión; y, claro es, no hay 
posibilidad de entenderse sobre la presencia o ausencia de 
una cosa sin antes ponerse de acuerdo sobre lo que la tal cosa 
sea. Esta cuestión fué ya planteada en primitivos pueblos. 
Sólo pudo ser contestada cuando se hubo investigado una 
gran serie de estadios de la evolución íormativa de los mitos 
y de las condiciones de la religión posterior. Más adelante, en 
el tercer capítulo, volveremos sobre esto, luego que hayamos 
aprendido a conocer las religiones que indudablemente pue
dan tener la pretensión justificada de llevar tal nombre. Pero 
queremos, deiando a un lado esta cuestión, indicar los fe
nómenos particulares concernientes a esto y los nombres 
especiales que les han sido puestos, basándose en sus propie
dades específicas. Así podremos hablar de las representacio
nes mágicas y demónicas, existentes ya en el hombre pr imi
t ivo y que nunca faltaron. Ahora que, hay todavía otras 
cuestiones a resolver. ¿De dónde arranca esta fe en la ma
gia y los démones? ¿Cuáles son los substratos que la sirven 
de apoyo? Sobre esto se han extendido especialmente los 
etnólogos al ocuparse de los pueblos primitivos, estableciendo 
dos concepciones. La una, que podríamos llamar mitológico-
natural, admite que ya en los primitivos estados son princi
palmente los fenómenos celestes los que sujetan el pensa
miento del hombre y lo elevan sobre el ambiente sensible 
inmediato. Toda mitología debe partir, pues, de la Naturaleza 
y hallarse especialmente domiciliada en el cielo. En éste 
existiría ya un algo religioso que predispondría a los fenóme
nos de este tipo. La segunda concepción va aún más lejos en 
la misma dirección. Explica las representaciones del hombre 
primitivo en cuanto conciernen a lo suprasensible, como más 
sencillas que las de los pueblos evolucionados. Precisamente 
por esto serían más perfectos estando más próximos a las 
religiones superiores. Si se compara los semang y senoi o 
los weddas con los indígenas australianos, la distancia en 
este respecto es muy grande. La mitología del australiano es 
sin duda, mucho más complicada que la de aquellos pueblos 
naturales, diferencia que sube de punto cuanto más amplia-



72 PSICOLOGÍA DE LOS PUEBLOS 

mente proseguimos tal evolución de los mitos. Lo sencillo, 
así como es lo más originario, debe también se^ lo más alto, 
lo mas sublime. E l comienzo anticiparía el fin como una 
revelación aun no falseada por humanos errores. No sería una 
mitología de mult i tud de dioses la que tendría para nosotros 
valor de suprema religión, sino la creencia en un dios, el 
monoteísmo. Creyóse encontrar un. nuevo apoyo para esta 
concepción precisamente en el descubrimiento del hombre 
primitivo. Enlázase aquí esta teoría con una importante 
cuestión antropológica, a saber: con la de los llamados 
pigmeos, en la historia de la evolución del hombre. Estos 
pueblos enanos, africanos y asiáticos, conocidos con amplitud 
solamente en los tiempos modernos, fueron considerados 
primeramente por Julio Kollmann, apoyándose en sus ca
racteres físicos, como los pueblos niños de la Humanidad, 
que en todas partes habrían precedido a las razas de superior 
estatura. Y los caracteres infantiles mostraríanse, no sola
mente en la estatura, sino también en otras cualilídades. Ya 
Schweinfurth observaba en los pigmeos del Africa central 
que su piel, completamente cubierta de vello, era semejante a 
la de un recién nacido. Por este vello distinguiría el negro de 
Mombuttu, que habita en los contornos, a los pigmeos de un 
muchacho de su propia t r ibu. Primitivo sería el negrito 
también, en cuanto que sus glándulas capilares desarrollan 
una actividad enérgica, que se manifiesta en el hedor de su 
cuerpo, que supera en mucho al del negro y que, a semejanza 
de muchos animales, se acentúa de manera sorprendente en la 
época del celo. Si se añade a estos caracteres físicos el grado 
inferior de cultura de todos estos pueblos enanos, no está 
lejos de la realidad la hipótesis de que los pigmeos serían los 
hombres primitivos. Partiendo de ella, ha procurado demos
trar Gruillermo Schmidt en su obra Die Stellung der Pygmaén 
i n der EntwiUungsgeschichte des Menschen, 1910 (La posición 
de los pigmeos en la Historia de la evolución del hombre) 
que, también para su cultura espiritual, sería verdadera la 
conclusión de que los pigmeos son los pueblos niños de la 
Humanidad. Como tales estarían intelectualmente limitados, 
y moralmente hallaríanse en estado de inocencia, como lo 
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prueba, aparte de otras cosas, la pura monogamia predomi
nante en ellos, y también su fe monoteística como su bien-
supremo. 

Ahora bien, la últ ima afirmación se apoya esencialmente 
en la pretendida identidad de los pigmeos y de lOs hombres 
primitivos, como asimismo en la transferencia de fenómenos 
observados en una de estas tribus al estado primitivo de los 
pigmeos en general. Sin embargo, la pretendida identidad no 
se puede sostener fundadamente. Así, encontramos los más no
tables rasgos de la primitiva cultura espiritual entre los wed-
das de Oeylán, pero éstos no son propiamente pigmeos: 
su estatura sobrepasa la de los últ imos. Por el contrario, exis
ten hombres primitivos que están muy lejos de ser pigmeos, 
perteneciendo a las razas de mayor estatura; así los extinguidos 
tasmanios que, probablemente, han constituido un grado pre
vio de los actuales australianos. No menos muestran los ras
gos de una cultura primit iva varias tribus de Australia cen
tral, en muchos respectos, aunque también su organización 
social esté mucho más desarrollada. Por últ imo, los hombres 
encontrados en las más antiguas capas diluviales pertenecen 
igualmente a razas de gran estatura, y, además, existen 
pueblos de pequeña talla que deben ser colocados en la p r i 
mera serie de los pueblos culturales: los chinos y los japone
ses. No se puede medir la cultura espiritual por la talla cor
poral, sino por si misma, es decir, que los valores sólo pueden 
ser determinados con arreglo a las cualidades psíquicas. Aho
ra bien; "W. Gr. Schmidt ha intentado defender también la 
teoría de los pigmeos a base de las leyendas admirables (indi
cadoras, indudablemente, de la existencia del monoteísmo) de 
los andamaneses, según las noticias de un viajero inglés de 
toda confianza, E. H . Man, obtenidas en el año de 1883. Como 
las islas Andaman forman un grupo en el golfo de Bengala, 
y sus moradores están separados de otros pueblos por el mar, 
parecería justificada la opinión de que estas leyendas hayan 
nacido autóctonas entre sus habitantes, los cuales serían como 
el punto medio de la fe en un dios supremo; así, pensó que 
constituirían la prueba forzosa de un originario monoteísmo. 
Los rasgos capitales de las leyendas encontradas entre los an-
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damaneses son, según las noticias de E. H . Man, las siguientes: 
E l dios supremo Puluya ha creado primero al hombre, des
pués (sobre esto hay, además, diferentes versiones) comple
mentariamente a la mujer, bien inmediatamente como al hom
bre o bien de un trozo de madera (acaso en consonancia con 
la costilla de Adán). Luego ha dado Dios leyes al hombre, en 
las que píohibió el robo, el asesinato, el adulterio, etc., y le 
prohibió comer de los frutos de la primera estación de las 
lluvias. Como los hombres no guardaron los preceptos 
divinos, les envió el Señor un diluvio, en el que todos 
los vivientes sucumbieron a excepción de dos hombres y 
dos mujeres que se encontraban casualmente en una barca, 
etcétera. En esta narración hay, naturalmente, mucho despla
zado, confuso y acomodado al medio en el que la leyenda ha 
sido transplantada. Mas, pienso que no puede caber duda de 
que la leyenda se refiere a la historia bíblica de la creación 
del paraíso y al diluvio. Si, por el contrario, se objeta que 
Andaman está muy separado del resto del mundo por el mar, 
y que nunca se han visto misioneros por las islas, se puede 
responder, que el cuándo y el cómo pueden quedar indecisos, 
pero que alguna vez la tradición bíblica hubo llegado a estos 
isleños, segiin puede ser demostrado,tanto por la misma leyen
da a manera de ejemplo, como por la concordancia de ciertos 
cuentos místicos suramericanos y asiáticos que demuestra 
análoga transferencia, aunque aquí la separación por el mar es 
mucho mayor que la de los andamaneses de la India posterior 
y el mundo insular colocado delante. Añádase a esto que los 
habitantes de Andaman han superado ya, manifiestamente, un 
estado como el que ofrecen las tribus interiores de Malaca, 
los weddas de Ceylán, los negritos de Filipinas. Tienen cerá
mica, que no existe en las tribus propiamente primitivas; 
una organización social con príncipes, evidentes fenómenos de 
una cultura ya avanzada; por lo tanto, al tratar de las creencias 
del hombre primitivo, debemos excluir a los andamaneses. 
No existe en los pueblos primitivos, según todos los testi
monios, la creencia en uno ni en muchos dioses. N i muy por 
encima del grado primitivo hállase una mitología celestial 
conexa que se pueda considerar como un politeísmo inicial. 



E L HOMBRE P R I M I T I Y O 75 

Bien es verdad que se encuentran representaciones sobre 
algunos fenómenos celestes, referidas a asociaciones con ob
jetos terrestres, con hombres o animales. Pero estas represen
taciones varían, según todas las apariencias y son disconti
nuas. En ninguna parte han conducido a una mitoplasia pro
piamente dicha. Así se designan entre los indios del Brasil el 
sol y la luna, por ejemplo, como bolas de hojas o de plumas, o 
en algunas tribus negras del Sudán como pelotas, que, lanza
das por los hombres contra el cielo, han quedado allí colga
das. Tales representaciones alternan con otras, según las cua
les el sol y la luna son hermanos, o el sol persigue a la luna, 
imágenes en las que desempeñan papel preponderante los fe
nómenos del cambio lunar. En todo esto sólo hay una in tu i 
ción que, casi por todas partes, se repite en los pueblos natu
rales, y aun hasta en los mismos pueblos culturales, la cual, 
sin embargo, a causa de su rara presencia en ninguna parte 
ha desarrollado una mitología propiamente dicha: tal la re
presentación de que, en el eclipse de sol, un obscuro demon 
oculte al sol. Tal intuición, obvia a la originaria fantasía, la 
encontramos en el Africa central, en Australia, en América y 
hasta en la mitología índica; mas, por sí sola carece de toda 
fuerza mitoplásica. Como miembro aislado enlázase únicamen
te a las más evolucionadas representaciones demóñicas que 
dominan la vida terrestre y que se nos ofrecen entre los p r i 
mitivos como elementos de una incipiente mitología clara
mente comprensibles y, a un mismo tiempo profundamente 
penetrantes en su vida. Esta mitología de los primitivos es 
ingenua, de existencia e influjo duraderos por su fe en la ma
gia y en los dómones. Hay dos motivos de los que esta creen
cia arranca y que dan a las representaciones y a los sentimien
tos que brotan de ella su forma y coloración, a saber: la muer
te y la enfermedad. 

¡La muerte! Pocas impresiones como las producidas por 
ésta excitan tan intensamente así al hombre de la Naturaleza 
como al de la cultura. Significativo es ya el comportamiento 
exterior del pr imit ivo en la muerte de un compañero. En el 
momento en que muere un hombre, el primer impulso es dejar
lo yacer donde se encuentra y escapar. E l muerto es abando-
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nado y ol sitio donde muriere es evitado durante largo tiem
po en lo posible, hasta que los animales destruyen su cadá
ver. Evidentemente es el temor lo que aquí encontramos. 
Su motivo próximo visible hallariase en las extraordinarias 
variaciones que la muerte produce en el aspecto del hom
bre. La cesación de los movimientos, la palidez mortal, el 
repentino cesar de la respiración, son fenómenos que deben 
producir gran'terror. ¿Cómo llegan a producirse las repre
sentaciones que se unen a esta impresión terrorífica? La hui
da ante el cadáver revela que el hombre teme, sobre todo, 
por sí mismo. Permanecer en el sitio donde un muerto ya
ce, pone al vivo en peligro de ser alcanzado por la muerte. 
La causa de este peligro tiénese por evidente que fuera la 
que ocasionara la muerte, peligro que persiste en el cadáver 
mismo. 

E l primit ivo no puede prescindir de pensar de otro modo, 
puesto que por su experiencia cree que lo que ha producido 
la vida se separa repentinamente del moribundo. A esta re
presentación únese la de que las fuerzas de la vida existen 
aún en el cuerpo, el cual queda unido en v i r tud de una aso
ciación fija a la impresión de la vida. Así aparece por primera 
vez la representación completamente contradictoria de un 
algo que produce la vida, con lo que simultáneamente es dife
rente del cuerpo, y, sin embargo, está unido a él. Estos dos 
motivos tan opuestos se encuentran indisolublemente unidos 
en el espíritu del hombre primitivo, por cuanto pueden dar 
luces sobre la impresión de la muerte. Así aparece la vida 
convertida en algo que, en parte, continúa viviendo oculta
mente en el cadáver, y en parte, muévese invisible a su alre
dedor. Por esto se trueca para él el muerto en demon, en un 
sér que invisiblemente puede atacar al hombre, sujetarle, ma
tarle, provocar enfermedades. A l lado de esta primit iva • re
presentación de los démones, existe simultáneamente la otra 
de un alma corporal, entendiendo por tal el cuerpo portador 
de la vida, el cual, mientras él mismo no desaparece, lleva 
aún consigo aquélla. Aunque influye aquí el alma corporal 
como un todo, puede, en cuanto se separa del cuerpo, conver
tirse en demon y pasar a otro hombre. Por el contrario, ape-
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ñas se encuentra huella alguna segura de la fe en un alma res
piratoria o sombritorme como m á s adelante veremos, nota 
característica de la transición desde esta primit iva cultura a 
la época totemística. Aunque algunos observadores nos dicen 
que entre los semang de Malaca llega a ser considerada el 
alma como un pajarillo, que a la muerte del hombre revo
lotea en el aire, no es verosímil que se trate aquí de la cultura 
de los semang, sino de influencias malayas o de aisladas intui
ciones pertenecientes a otro círculo cultural. En este grado 
primitivo no hay motivos que pasen más allá en el terreno de 
la psique;' los usos del enterramiento de los malayos próximos 
a los primitivos de la península malaya y de los mestizos 
malayos, contrastan ya fuertemente con la huida del primitivo 
ante el cadáver. 

También la serie de representaciones resultantes de las 
impresiones que ocasiona la enfermedad, especialmente de las 
que atacan repentinamente al hombre, cae de lleno en el do
minio del alma corporal. E l que se desprendan del cuerpo del 
difunto fuerzas mágicas, demónicas, es concordante con aquel 
concepto, por cuanto tales fuerzas, como* sucede aquí, no se 
consideran incorporadas en un sér cualquiera visible, lejano 
del hombre, en el aliento respiratorio o en un animal que sale 
corriendo. Por el contrario, el demon que sale del cadáver 
para atacar a otro hombre como enfermedad mortal, es i n v i 
sible. Tiene su fuente única en la asociación entre el temor, la 
entrada de la muerte y el miedo que infunde el ataque de la 
enfermedad. Por eso queda el muerto como el asiento de 
fuerzas demónicas; él puede siempre influir de nuevo sobre 
los vivos próximos a él. Dentro del cuerpo puede el demon, 
en la representación del primitivo, tomar cualquier forma, y 
los charlatanes de la Medicina (hetrügerische medizinmanner) 
utilizan esta fe para alejar la enfermedad, valiéndose de un 
trozo de madera o de piedra. Tales representaciones no guar
dan relación alguna con la psique y sus incorporaciones. Es el 
cadáver el más originario, pero en modo alguno el único mo
tivo del nacimiento de los démones de la enfermedad. Basta 
el ataque de la enfermedad por sí solo, para suscitar el temor 
de un demon. Así, distinguen los senoi y semang un número 
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inmenso de dómones de la enfermedad. Las imágenes de tales 
dómones, según se encuentran entre los malayos y singhaleses, 
contra el hechizo de la enfermedad (que la mayor parte de las 
veces representan monstruosos animales fantásticos) pertene
cen, por el contrario, a un grado de cultura posterior, y tie
nen con los «animales del alma> figuras completamente reales 
(de las que se hablará en el próximo capítulo), a lo más, seme
janza de animalidad. Son manifiestamente formaciones de la 
fantasía, nacidas bajo la iníluencia del horror y del temor, 
y que, frente a los monstruos de semejante origen, proyecta
dos de la Naturaleza libre, reducen sus proporciones acomo
dándose a las dimensiones del cuerpo humano. 

Con el hechizo, mediante la enfermedad, hay también el 
contrahechizo, en v i r tud del cual aquélla es combatida o pre
venida. E l hombre primitivo busca tales auxilios, en los que 
se encuentra, probablemente, el motivo original de la apari
ción de una jerarquía especial que en estados primerizos no ad
quiere categoría de estado profesional fijo, pero que lo prepa
ra. Los americanos designan tal estado con el nombre de 
«hombres de la medicina>, a los que por los pueblos del norte 
de Asia, se les llama «schamanes», denominación general para 
los hechiceros. Todavía el nombre de «hombre de la medici
na» no es apropiado. E l hombre de la medicina del salvaje es 
el antepasado del módico actual, y, en cierto sentido, el 
del actual sacerdote. No solamente cuida del individuo para 
devolverle la salud con sus contrahechizos, sino que puede, a 
su vez, hechizar. A l mandar sobre los dómones, no sólo puede 
alejarlos del cuerpo, sino también introducirlos mágicamente. 
Así tiene el hombre de la medicina una profesión de dos filos: 
es temido, pero también se le mira como necesario, y, según 
predomine en uno u otro sentido, así su posición adquiere 
valor diferente. Experimenta en el hombre las fuerzas de las 
hierbas; descubre, probablemente, los venenos, y, por envene
nar la flecha, logra gran prestigio ante los ojos del salvaje, 
pues también la flecha es medio mágico. E l hombre de la me
dicina descubre medios de desenvenenar, y con ellos la trans
formación de plantas venenosas en substancias alimenticias; 
así es la suya importantísima profesión. Pero es también pe-
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ligrosa para el que la ejerce, no solamente porque se atrae 
persecuciones, si no hace lo que de él se espera, o si incurre 
en la sospecha de hechizador pernicioso, como también porque 
el hechicero, oprimido por la necesidad, suele hacerse embus
tero. La mentira de los hombres de la medicina extiéndese, de 
hecho, según todas las apariencias, a los tiempos más remotos. 
Kock-Grrünberg nos dice cómo, entre los brasileños-del cen
tro, los hombres de la medicina extraen la enfermedad, lle
vando consigo un trozo de madera, y con diversas manipula
ciones actúan sobre el pretendido sitio del demon. Por influ
j o de la sugestión que a esto va unida, los enfermos se sienten 
mejorados. No es de creer que por esto disminuya en la masa 
de la población, la fe en la hechicería, y que el hombre de la 
medicina, en la mayor parte de los casos, quede como un enga
ñador engañado (hetrogener Betrüger). 

En todos estos casos de la vida social primitiva, son la 
muerte y la enfermedad las fuentes capitales de la creencia 
en la magia y en los démones, extendiéndose luego amplia
mente sobre todos los dominios de la vida. Así surge la creen
cia mágica en la forma de hechizo protector contra las in
fluencias demónicas. Verosímilmente determínanse así las 
formas originales del vestido, y más clara y persistentemente 
aún el adorno del cuerpo, que en sus comienzos sirve menos 
que como adorno, en función mágica. 

Ya al tratarse de la cultura exterior del primitivo se hizo 
mención de su vestido escaso, consistente tan sólo en un 
cinturón de corteza en torno de los lomos, del que penden 
hojas. ¿Cómo ha nacido este indumento? En las regiones tro
picales en que vive el primitivo, no es propiamente la pro
tección la que ha creado el vestido; y es difícil que haya sido 
el pudor, como suele admitirse, porque las partes pudendas 
lo más frecuente es que estén cubiertas. Lo importante en la 
valoración de motivos es la cuestión de dónde se advierten 
las primeras huellas de una indumentaria y cuáles fueron sus 
más constantes componentes. No es el mandil, sino el cinturón 
lumbar el que, en algunos casos, él sólo, sin adición de ulterio
res complementos, constituye el primitivo vestigio de traje. No 
-es, manifiestamente, medio protector contra la intemperie ni 
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tampoco defensa del pudor; lo que se advierte en la evolución 
de su uso es que a un mismo tiempo actúa como vestido y ador
no. ¿Qué significa, pues?Un rasgo de la vida de los weddas pue
de quizá dar la respuesta. Cuando el wedda contrae matrimo 
nio, ata un cinturón alrededor de los lomos de su futura esposa. 
Esto, evidentemente, no es otra cosa que una forma muy exten
dida del «hechizo del cinturón», el cual desempeña en las su
persticiones de nuestros tiempos papel no poco importante. E l 
hechizo del cinturón, por v i r tud de la sujeción, quiere asegu
rar alguna cosa. E l cinturón no es un símbolo, sino, como todos 
los que originariamente aparecen como tales, un medio mágico. 
Atado a una parte enferma del cuerpo y después a un árbol, 
debe dejar mágicamente, según una extendida superstición, la 
enfermedad en el árbol. En una transferencia más amplia pue
de también, si bajo el árbol se imagina la existencia de un ene
migo, transmitirle una enfermedad o causarle la muerte. Por 
el contrario, el hechizo del cinturón entre los weddas es, evi
dentemente, de una especie más sencilla. Colocando el cintu
rón sujeto por sí mismo presume asegurar la fidelidad de la 
esposa. De la banda lumbar han nacido después, de un lado, 
los más amplios desarrollos del vestido primitivo, que sirve 
desde luego como út i l de transporte, y de otro lado, han 
nacido los más originarios medios de adorno, como los colla
res y brazaletes, que han quedado hasta en nuestra cultura 
como el medio de ornato preferido por la mujer. En muchos 
pueblos naturales las cintas de la cabeza, llevadas preferente
mente por las mujeres, son transformaciones de aquella banda 
lumbar. Hasta cierto punto, tienen el propio origen las trans
ferencias a otras partes del cuerpo, y, como el primer vestido 
o banda lumbar, así también los collares y otros antiguos 
medios de hechizo protector, los amuletos que después han 
pasado sucesivamente a ser medios de ornato llevados en este 
sitio aun hoy con preferencia. 

Ahora bien; partiendo de la suposición de que la finalidad 
actual del vestido fuese la originaria, se ha dicho que el cinto 
lumbar sería mero resto de un vestido originario perdido, 
que quedara como mero adorno de otro tiempo. Mas, en 
primer lugar, contradice tal opinión la circunstancia de que 
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es en las primitivas relaciones donde precisamente aparece 
el cinturón lumbar, y en segundo lugar, la evolución gene
ral del vestido, así como la de ciertos medios de ornato ex
terior corp^pal, especialmente el pintarrajeo y el tatuaje. En 
general, la evolución avanza por todas partes, no de lo com
plejo a lo sencillo, sino al revés, de lo sencillo a lo complejo. 
Hay que pensar también en la relación con representaciones 
mágicas siempre que vayamos acercándonos a los grados de 
la cultura primitiva. Así, en el cinturón lumbar, vénse en 
ocasiones formas de una aplicación mágica que sólo pueden 
explicarse por la conexión con el hechizo del cinturón um
versalmente extendido. Cuando pasa el wedda el cinturón de 
corteza, por él tejido, en torno de las caderas de su futura 
mujer, ello significa una especie de ceremonia nupcial; y 
el cinturón es un medio mágico que une a los cónyuges 
para toda la vida. En algunos casos hay todavía una sor
prendente complicación confirmadora de esta significación 
mágica. E l hombre ata con un cinturón lumbar por él tejido 
a la mujer, y ésta al hombre con otro semejante, un hechizo 
mutuo precursor del cambio de anillos que ha sobrevivido en 
el desposorio. E l cambio de anillos es, hasta cierto punto, una 
imagen reducida de aquel cambio de cinturones de los pr imi
tivos; sólo existe la diferencia de que en la forma primit iva la 
unión es pensada como puramente mágica, mientras que en la 
forma actual ha quedado reducida a mero símbolo. Todos 
éstos son fenómenos indicadores de que ya los comienzos de 
la indumentaria ocultan en sí tales representaciones mágicas. 
A esto se añade una serie de más amplios motivos que sucesi
vamente conducen a un cambio de significación muy alejado 
del punto de partida. Desde luego, los cambios climáticos 
sugieren la necesidad de protección; y, cuanto más aumenta 
ésta, tanto más se va desvaneciendo el hechizo. Así se va sus
tituyendo ya en las tribus primitivas el uso del cinturón lum
bar por el del delantal que para sujetarse no necesita ya de 
una cinta especial. En esta transición a un medio protector, 
aparece también cada vez más la sugestión del pudor como 
sentimiento auxiliar. Relaciónase esto con la ley que se repite 
por todas partes, aun bajo circunstancias completamente d i -
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versas, de mantener siempre ciertas regiones del cuerpo ocul
tas por fuerza de la costumbre. 

Contravenir lo que la costumbre prohibe, excita sobre todo 
el sentimiento del pudor en donde, como aquí, lalSpulpa es tan 
inmediata y evidente. Por eso puede el desnudamiento de las 
partes más diversas del cuerpo excitar el sentimiento de 
pudor. Así la mujer hotentote usa delantal anterior y otro 
posterior. Este último cubre el exceso de grasa entre las mu
jeres hotentotes, regularmente desarrollada sobre las posa
deras, el cual se estima entre esas tribus como especial distin
t ivo de hermosura. Quitar a la hotentota el mandil delantero 
no es tan ofensivo como hacer lo propio con el mandil trasero. 
En tal caso se sentará en el suelo y no volverá a levantarse 
hasta que no le sea devuelto el trozo de indumento quitado. 
Cuando Leonardo Schulze viajaba por la Namalandia hnten-
tótica, notó que era general costumbre, al sentarse en el suelo, 
extender las piernas y, por consiguiente, no doblar las rodi
llas. Como uno de sus acompañantes se sentara sin observar 
la costumbre indígena, un hotentote dirigióse a él golpeán
dole una rodilla e indicándole lo que debía hacer. Preguntado 
el hotentote por el fundamecto de tal costumbre contestó que 
«tal manera de sentarse traía daño>. Este es un rasgo carac
terístico de cómo evoluciona la representación mágica origi
naria hacia el sentimiento del pudor, el cual, nacido por 
sujeción a la costumbre, va a refluir asociativamente sobre 
las antiguas representaciones mágicas. Hay que precaverse, 
no sólo subjetiva, sino objetivamente de chocar contra la 
costumbre, porque si no el castigo seguirá a la culpa; así 
entrelázanse aquí unos y otros motivos. 

Como medios mágicos específicos figuran, además, el collar, 
el brazalete y la sortija; en nuestros casos, la cinta a la cabeza 
y el cinturón lumbar. A óbtos añádense, más localmente l i m i 
tados, los anillos de oreja y nariz, los taladros en los labios, 
los peines a los que se sujetan ramitas y hojas. E l collar ha 
persistido hasta muy adelantada la evolución cultural, con 
significación de amuleto; y, como aquél, encierra en sí el 
hechizo contra todo peligro posible; así es la sortija, princi
pal portador de un hechizo activo que transforma las cosas a 
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medida del deseo de su poseedor: el talismán. Análogamente 
al collar, influye el brazalete, que aparece ya en grados pr imi
tivos, y, por úl t imo, la cinta de la cabeza ciñendo la frente y 
la parte posterior de aquélla. Entre los semang y los senoi de 
los bosqués de Malaca, dicba cinta es colocada por el curande
ro, que, en ciertos períodos de la vida, la cambia por otra, cuan
do el joven pasa a la edad madura o cuando la mujer se casa. 
Las cintas desatadas son conservadas en casa del hechicero. 
La mujer que enviuda cíñese con el lazo anterior; así, la unión 
mágica existente durante el matrimonio queda rota. Eviden
temente este uso mágico guarda estrecha relación con la fija
ción de la monogamia. Estas ceremonias del cambio de vestido 
marchan $ar i passu del cambio de nombres. A su entrada en 
el matrimonio cambia de nombre la mujer, y lo propio le 
ocurre al varón en su paso a la vir i l idad. Esta variación no es 
operación simbólica, sino mágica. Con el cambio de nombre 
el hombre pasa a ser otro. E l nombre hállase tan ínt imamente 
unido a la personalidad, que ya la mera enunciación del mismo 
puede ejercer influencia mágica. 

Pero no es sólo el vestido y el adorno pertenecientes al 
hombre mismo en donde actúan estas representaciones mági
cas irradiadoras de la muerte y la enfermedad, sino en los 
artefactos obra del hombre, en primer lugar, eú las armas, 
el arco y la flecha. En éstos, llega a desaparecer, en la memo
ria de los indígenas, la primit iva significación mágica. Los 
Sarasin vieron ejecutar a los weddas danzas en derredor de 
una flecha plantada en el suelo. Díjoseles que la ceremonia 
obedecía, como razón principal, a que la efectuaran los padres 
y los abuelos; razón análoga hállase para la mayoría de estas 
ceremonias mágicas. Las más complicadas, especialmente, 
pasan de generación en generación conservadas con gran 
cuidado, enriqueciéndose en ocasiones con elementos ulte
riores de motivos mágicos. Así, ante las complicadas cere
monias mágicas de los pueblos primitivos, produce asombro 
la riqueza de conexiones representativas conjuntas; sin embar
go, son éstas, creaciones nacidas de una vez. E l significado o 
valor íntimo de las ceremonias se ha perdido para los mismos 
participantes, como probablemente para sus propios antepasa-



84 PSICOLOGÍA DE LOS PUEBLOS 

dos; pero queda el fin mágico como efecto conjunto de los 
actos ejecutados a la manera antigua. Créese firmemente que, 
mediante tales actos, consigúese lo deseado: la felicidad o el 
alejamiento de la desgracia, consiguiéndose con tanta más 
seguridad el fin mágico apetecido, cuanto con más penosa 
exactitud íuese ejecutado el acto. Este mecanismo no es, en 
esencia, diferente del que cabe observar en las ceremonias de 
los pueblos cultos. Precisamente el olvido de los motivos 
favorece la inmensa complicación de los fenómenos. Así, en 
la mencionada danza en torno de la flecha, pueden haberse 
condensado mult i tud de motivos, de todos los cuales apenas 
si ha quedado en la conciencia sino el mero acto efectuado 
por la costumbre nacida en determinado tiempo o por deter
minados apremios exigidos para la salvación del individuo o 
de la horda. 

E l motivo mágico en sus diversas irradiaciones aparece 
muy al principio de la vida del primit ivo inducido de hechos 
generales de la Naturaleza; así, en una nube vése la presencia 
de un demon. Los fenómenos raros, como el eclipse de sol, son 
umversalmente considerados como procesos demónicos. Mas, 
en conjunto y en general, estos procesos celestes tienen, para 
el primitivo, papel secundario y sumamente variable. Las ma
nifestaciones mitológicas de este origen son, por lo común, 
irregulares y contradictorias, muy al contrario de la unifor
midad y regularidad de las representaciones nacidas en los 
hechos de la muerte y la enfermedad, y de los actos que con 
éstas se relacionan. En la mitología del primitivo tienen escasa 
resonancia los fenómenos celestes; careciendo de consistencia 
la teoría que atribuye el pensamiento mitológico del pr imi t i 
vo a la influencia de aquéllos (fases de la luna, el sol, las tem
pestades, las nubes). Para sustentar tal teoría, habría que se
parar los hechos mitológicos en dos campos, uno de fenómenos 
elevados, otro de fenómenos inferiores, como enseña la expe
riencia. Sobre esto volveremos más adelante, dejando aquí 
consignada únicamente la influencia decisiva que estos fenó
menos de una mitología natural! han ejercido sobre el hom
bre primitivo. Analizando los últ imos motivos psicológicos 
de toda mitología, se ha sostenido la tesis, aun hoy mantenida^ 
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de que el pensamiento mitológico en los primitivos sería 
como ingenuo ensayo de una interpretación de los fenómenos 
que en la Naturaleza o en su propia vida vóse el hombre for
zado a interpretar. Toda mitología sería, por lo tanto, una 
primit iva ciencia o, al menos, una precursora de la Filosofía. 
Esta necesidad congónita explicativa relaciónase con el prin
cipio de causalidad existente a pr ior i en todo hombre. La v i 
sión mitológica del ambiente no habría de ser otra cosa que 
una aplicación, ciertamente imperfecta, de la naturaleza de 
las leyes de la verdad al conjunto de los fenómenos. Mas, 
si nos representamos el estado del hombre llamado cultural 
según se nos ofrece en sus actos, no advertiremos huella algu
na de tal necesidad explicativa actuando en combinación con 
el concepto de causalidad. Frente a los fenómenos de la vida 
diaria, frente a todo cuanto le rodea y se repite regularmente, 
no experimenta el primit ivo necesidad alguna explicativa. 
Todo es para él así como es, porque siempre lo ha sido. Danza 
en torno a la flecha, porque así lo hicieron sus padres y abue
los y piensa que hoy sale el sol porque ayer saliera. La regu
laridad con que se repite un fenómeno es para él razón y ex
plicación suficiente de su existencia. Sólo cuanto excita sus 
sentimientos, y, en primer término, lo que enciende el temor 
y el espanto es lo que llega a convertirse en objeto de su 
creencia, en la magia y los démonos. Es aquí donde el pr imi
tivo grado del pensamiento mitológico difiere del de ulterio
res desarrollos, por cuanto las representaciones demónicas y 
mágicas surgen de los acontecimientos que suscitan el temor 
y el horror. Puede ocurrir que en tales representaciones má
gicas se enlacen el fenómeno de una tempestad, de un eclipse 
o de otro cualquiera de la Naturaleza más que nada por su 
rareza; mas los productos regulares del mito primit ivo resul
tan del ambiente más próximo y de los motivos de la propia 
vida psíquica del temor y del terror. Por esto no es del cono
cer ni del reflexionar de lo que surgen los fenómenos y su 
enlace, sino del estado afectivo del creador del pensamiento — 
mitológico, quien halla en los fenómenos el substrato para sus 
elaboraciones psíquicas. Así, la representación de un alma 
corporal unida al cadáver, pero que, al propio tiempo, se sepa-
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ra de él, convirtiéndose en peligroso demon, surge del senti
miento del temor. Los démonos que habitan el enfermo le 
matan o se alejan de él al curar; son productos suprasensibles 
como el alma, porque de ella son originarios, nacidos única
mente en el afecto y umversalmente extendidos en el hom
bre o fuera de él, en animales, plantas, armas, instrumentos, 
tomando forma sensorial. Hapta tiempos ulteriores no quedan 
los démonos con sus cualidades propias independientes de 
sus portadores. 

Confúndese, evidentemente, el modo de pensar científico 
con el punto de vista del primit ivo, al explicar éste por la 
necesidad de interpretación de los fenómenos. La causalidad, 
en el sentido actual, no existe para el primit ivo. Si se la quiere 
considerar, en general, como grado de conciencia, sólo cabría 
hablar de una causalidad mágica, causalidad no vinculada a 
reglas de enlace representativas, sino a motivos sentimenta
les. A l contrario de la regularidad de la causalidad lógica 
resultante del cambio normal de nuestras percepciones y re
presentaciones, es la causalidad mitológica de la magia senti
mental, saltatriz e irregular; y es muy significativo que ésta 
preceda a aquélla. Nuestra causalidad de las leyes de la Natu
raleza difícilmente habría nacido, de no prepararle el camino 
la causalidad mágica; aparece, cuando más, que lo extraordi
nario, lo sorprendente, lo horrendo, cautivan la atención del 
hombre, y no- lo regular y cuotidiano. En este sentido fué 
paso de gigante para la investigación de las leyes naturales 
que G-alileo hiciese objeto de su meditación un hecho vulgar 
de la vida diaria: la caída de un cuerpo sobre la tierra. Este 
sencillo hecho no habrá de fijar la atención del hombre pr i 
mitivo n i aun del cultural hasta mucho tiempo después. 
«Que un cuerpo caiga al suelo cuando es lanzado desde lo alto, 
se comprende por sí mismo "porque siempre ha sido así>. Un 
reflejo de este modo de pensar hállase en la antigua Física de 
Aristóteles cuando se dice que el cuerpo cae porque es el 
centro de la tierra el punto natural de su reposo, o sea, cotí, 
otras palabras: ello es así porque siempre lo ha sido. 
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8.—Los comienzos del Arte. 

Si el pensamiento mitológico, singularmente el de la fase 
de la magia y los démones, no guarda relación alguna con el 
pensamiento ulterior de la ciencia, hállase, empero, muy en 
íntima conexión con los comienzos del Arte, emparentando 
ambos tanto más, cuanto más sencillas son las formas de una 
y otra parte. La indicada conexión no consiste solo en que las 
representaciones mágicas sean proyectadas en el objeto artís
tico liasta cierto punto, sino en que el Ar te mismo, en cuanto 
medio de expresión del pensamiento mitológico, refluye sobre 
éste, ocasionando una acentuación de sus motivos. Tal ocurre 
singularmente en los comienzos del Arte, época en la que el 
primit ivo sólo posee el arte de la danza, en la que llega a gran 
pertección. Ciertamente, no hay ejecución artística para la 
que se halle mejor dispuesto. Es su cuerpo más adecuado para 
ello que el del hombre culto. La vida en el bosque, el trepar 
por los árboles, el ejercicio venatorio capacítanle de modo 
especial sobre un moderno bailarín de nuestros tiempos. 
Quien haya presenciado las danzas de los hombres de la Natu
raleza, habrá podido admirar su sorprendente agilidad y des
treza, así como la maravillosa capacidad para los movimien
tos, las posturas y las expresiones mímicas. Es la danza en 
este tiempo, como autoriza a pensarlo la época de su aparición, 
un medio auxiliar en la producción de efectos mágicos, pro
ductor, además, de un placer, tanto en un principio como 
ulteriormente, a causa de su repetición como juego. Así este 
primit ivo arte comprende al par el doble motivo del electo 
hacia fuera y el del placer subjetivo como inmediato resulta
do de los propios movimientos y de las sensaciones concomi
tantes. La danza general acentúa el sentimiento así como la 
capacidad ejecutante en cada individuo. Esto échase de ver 
bien en las danzas de las tribus del interior de Malaca. No 
hay en éstas las danzas en círculo: cada danzañte permanece 
en su sitio, ejecutando admirables enlaces y movimientos de 
los miembros, con los que concuerdan armónicamente los de 
los demás individuos. Un motivo que rige estos movimientos 
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es la imitación de los animales que, aun cuando no desempeña 
tan importante papel como en el siguiente período totemísti-
co, inicia claramente el tránsito con el expresado motivo. La 
más alta manifestación artística individual consiste en que el 
danzante acierte a imitar con la mayor vivacidad posible y 
en su sitio, los movimientos correspondientes hasta de los 
más pequeños animales. A u n no aparece la máscara animal, 
que más adelante hallaremos como objeto de culto y hechice
ría. Ya en la imitación mímica y pantomímica de los animales 
adviértense rasgos del hechizo. Cuando el wedda imita a los 
animales de caza al ejecutar la danza en torno a la flecha, es 
que piensa en la acción hechizante de ésta, por v i r tud de la 
cual los animales de caza heridos por aquélla han de quedar 
sometidos a él. 

La danza en los pueblos primitivos no suele ir, general
mente, acompañada de música; a lo más, de medios ruidosos 
que dan el compás. E l más sencillo de estos instrumentos de 
ruido consiste en dos palitroques que se hacen chocar entre 
sí. E l tambor adquiere pronto gran difusión; probablemente 
es instrumento importado. E l acompañamiento musical co
rriente de la danza es la propia voz, la canción de danza. 
Incurrir íase en error evidente admitiendo que la canción de 
danza, porque haya tenido primitivamente función de hechice
ría, debe ser considerada como una especie de canciótí. de culto 
del primitivo. No cabe esperar aún nada semejante. E l con
tenido de tales canciones procede de sucesos de la vida cuoti
diana, prosa descriptiva o narrativa en trozos sueltos sin 
conexión interna con los motivos de la danza. Lo que da a 
estas canciones su carácter propio es el estribillo; así cabría 
decir que con éste comienza la indicada forma poética del 
lenguaje. La canción se ha desarrollado de los sonidos agra
dables de la Naturaleza. En el contenido de la canción puede 
entrar cuanto se ha hecho u observado en el día; y, si ello se 
repite con frecuencia, llega a convertirse en canción popular 
(Vólhslied), que es cantada singularmente durante la danza. 
La canción es verdaderamente monótona. Traducida a nues
tra notación musical corresponderían, todo lo más, a la exten
sión de una sexta, los límites entre que se mueven las can-
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ciones de los weddas y de las tribus del interior de Malaca. 
No se desenvuelven según intervalos armónicos, de modo que, 
a no ser . tomadas fonográficamente, con dificultad podrían 
ser recogidos por nuestro sistema de notación. E l siguiente 
ejemplo dará idea del contenido de una canción wedda. 

Las palomas de Taravelzita dicen kuturung, 
donde el Talagoya fué asado y comido sopló un viento, 
donde el Meminna fué asado y comido sopló un viento, 
donde el ciervo fué asado y comido sopló un viento. 

Algo superior es ya la siguiente canción de los semang: 

Corre a lo largo de las ramas el era, 
lleva consigo los frutos el era, 
corre de aquí para allá el era, 
sobre la caña viva del bambú el era, 
sobre el bambú muerto el era, 
corre a lo largo de las ramas el era, 
salta alrededor y avanza el ora, 
apenas se deja ver el era, 
enseña sus dientes recbinantes el era. 

Adviér tese claramente que no se trata sino de meras per
cepciones y descripciones de lo que el semang ha visto cuando 
observaba al macaco en el bosque. Esta descripción sirve, aun 
ahora mismo, como material para la música del lenguaje; y lo 
propiamente musical es el estribillo que, en este caso, com-
pónese sólo de la palabra cm. Esta música lingüística realza y 
completa la danza, en la que se mueven todos los miembros y 
participan los órganos de la articulación vocal. En la moderna 
danza artística ha sido sustituido este acompañamiento sen
timental por los instrumentos musicales; no obstante, todavía 
persiste en nuestra cultura en las danzas populares aldeanas. 

Los instrumentos propiamente musicales faltan completa
mente entre los primitivos. Donde se hallan instrumentos 
perfeccionados puede decirse que son de importación; así, en 
las tribus del interior de la península de Malaca, la flauta 
nasal de bambú, construida como la nuestra, sóplase por 
arriba en vez de lateralmente, y nunca con la boca sino apli-
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cando una de las ventanas de la nariz y sirviendo el tabique 
nasal para dar el tono. Además, tiene de tres a cinco agujeros 
que pueden ser tapados con los dedos. Es un producto genui-
namente melanósico, indudablemente importado. Más impor
tancia original tienen los instrumentos de cuerda que apare
cen en los pueblos primitivos. Las formas que se observan en 
Malaca derivan también, evidentemente, de Oceanía. Hay, sin 
embargo, entre los bosquimanes y pueblos limítrofes, una 
forma de instrumento que puede ser considerado como el 
primitivo de esta especie y que proyecta no poca luz sobre el 
origen de estos instrumentos musicales. Emplea el bosquimán 
como instrumento de cuerda un arco exactamente semejante 
al que usa para la caza; el tendón sírvele de cuerda. Los 
tonos son sólo perceptibles por el que toca. Este coge una 
extremidad del arco entre los dientes y luego pone en vibra
ción el tendón con los dedos. Así, por resonancia en los huesos 
de la cabeza, produce un sonido cuya altura puede ser modi
ficada por el ejecutante, fijando la cuerda en sitio diferente y 
poniendo en vibración sólo una parte de ella. Este sonido no 
es percibido sino por el tañedor, a quien llega intensamente 
por el intermedio de los dientes que lo recogen de la cuerda 
y lo transmiten por conducción ósea a los nervios acústicos. 
En este fenómeno cabe descubrir el notable hecho de que sea 
la Música la más subjetiva de todas las artes, y de que 
comience en los instrumentos de cuerda, siendo éstos los más 
eficaces en la producción de emociones subjetivas, por v i r tud 
de que el placer que el tañedor obtiene en la ejecución queda 
como puramente individual. De aquí van surgiendo en gra
duada evolución las influencias tonales objetivas mediante 
simples transiciones asociativas. La cuerda única del arco de 
caza no basta y surge el puente, estaquilla sujeta a la mitad 
del arco, que, agujereada por debajo, permite el uso de varias 
cuerdas. Además, para material de las cuerdas, cuando el arco 
es de bambú, utilízanse tiras finas de éste. Otro progreso más 
importante: el sonido hácese objetivamente perceptible cuan
do el tañedor no ase ya el extremo del arco con la boca, sus
tituyendo ésta con la cabeza y más tarde con una calabaza 
vacía más próxima y mejor situada con respecto al arco y al 
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puente. Así, ya no es la cabeza la que da la resonancia, sino 
la calabaza que viene a sustituir a la primera, considerándola 
como imagen de aquélla, por cuanto píntanse en su corteza 
ojos, nariz y boca. Puede haber contribuido a esto la asocia
ción de la cabeza, y que cuando comienza a emplearse la cala
baza resonadora se advirtiera por el inventor el gran paso 
dado en la perfección de su instrumento, a saber, cjjue su mú
sica iba a ser oída por otros. 

Otro instrumento de estos comienzos de la música, que no 
alcanza progreso semejante al de la primit iva cítara, es el 
palo silbante, que no aparece sólo como instrumento sonoro y 
ruidoso de pueblos relativamente primitivos, sino en función 
mágica, según veremos, en la cultura totemística australiana, 
así como en la esfera de las relaciones sociales, en la que tam
bién actúa como agente evolutivo de la cultura en sus fases 
iniciales. Aparece también en los bosquimanes otra forma 
de palo silbante verdaderamente original. A la manera que 
surgió la cítara entre los primitivos a causa de la imitación 
del sonido que se produce en el manejo del arco en la lucha o 
en la caza, así también el raido silbante de la flecha o el pro
ducido por el ave voladora hubo de inducir a imitar ruidos 
tales por medios semejantes. En el Sur de Africa, donde el 
palo silbante aparece más bien como objeto de juego, tiene 
éste una forma que recuerda la flecha o el ave voladora; a un 
palo va atada perpendicularmente una pluma de ave, con lo 
que, si aquél es movido circularmente y con fuerza, se pro
duce un ruido silbador de tono tanto más elevado cuanto 
mayor sea el movimiento; como este tono no alcanza evolu
ción ulterior, ningún instrumento musical ha nacido del palo 
silbante. En otros tipos de éste, en los que la pluma está 
sustituida por una tablilla, y que sólo en su forma imita al 
ala del ave, es mayor el ruido, pero menos definido. Así, pues, 
el palo silbante se ha destacado, desde un principio, de entre 
la serie de instrumentos musicales más que con el carácter de 
tales, por la función mágica, que, de todos modos, hubo de 
ser transitoria. E l mismo puesto ocupa en muchos puntos de 
la tierra otro primit ivo artefacto, la carraca o matraca. 

Por el lado de las representaciones demónicas y mágicas 
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desarrolláronse entre los primitivos de la época pretotemísti-
ca, los productos de las artes plásticas, o, por mejor decir, los 
elementos de los cuales estas artes proceden entre las p r imi t i 
vas tribus. En Malaca y Oeylán es donde con toda probabili
dad descúbrense los comienzos y primeros motivos de las 
artes plásticas. En este respecto no hay que contar con el 
bosquimán, pues sobre él actúan, como ya veremos, extrañas 
influencias. Tanto los weddas como los senoi y los semanaj, 
sólo conocen las formas más sencillas de una técnica orna
mental lineal. Esto prueba que las lineas sencillas, que no 
exigen otra ejecución que simples cortes o rayas, constituyen 
los puntos de partida de toda la ulterior evolución. Aun es 
aquí el bambú el material más apropiado para esta simple 
ejecución artística, a lo que contribuye su empleo para la 
construcción de instrumentos y armas (el arco, el pincho y, 
más adelante, la cervatana y la flauta). A éstos añádense los 
ornamentos importantes para la cabellera de las mujeres de 
las tribus de Malaca, los peines, escasamente ornamentados 
con trazos lineares. Predomina entre éstos el tr iángulo. Así 
como es ésta la figura más simple para el geómetra, eslo tam
bién como ornamento completo en sí mismo. En las armas 
suele hallarse una serie de tales triángulos dispuestos uno 
tras de otro entre dos líneas paralelas. Es propiedad general 
de los más primitivos ornamentos esta sencilla forma de 
repetición regular. Más adelante complícanse con rayas dia
gonales los espacios intermedios entre los triángulos, que así 
resultan igualmente triangulares. 

Estas formas combínanse luego con triángulos dobles en 
contacto con su base, etc. Más adelante aparecen figuras com
plejas en las que, en lugar de líneas rectas, entran sencillos 
arcos de circunferencia, sustituyendo a la línea base del 
triángulo en serie sucesiva regular. Por últ imo, utilízase el 
arco sólo como segmento de círculo en simple repetición va
riable. Estas sencillas formas van complicándose por la com
binación de las formas totales con sus partes componentes. 
Esta acumulación de motivos destácase principalmente, con 
decorado sumamente artístico, en los peines de las mujeres de 
las tribus de Malaca. Es el peine un adorno muy extendido 
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entre los pueblos de la Naturaleza. Por el modo en que apare
ce entre los senoi y semang, cabe presumir que primitivamen
te és adorno secundario que luego hácese principal. Tiene la 
misma forma que el peine actual usado por nuestras mujeres, 
con los- dientes dirigidos hacia abajo, y también sirven para 
sostener el cabello, llevando por arriba un ancho escudo, que 
es en nuestro caso la parte principal del peinevno sirviendo 
los dientes sino para la fijación de la cabeza. Es en el escudo 
en el que se aplican en rica profusión los ornamentos indica
dos. Cuando se le pregunta al senoi o al semang por el signifi
cado de aquéllos, contesta que defienden contra las enferme
dades. E l hombre de la península malaca no usa el peine por 
motivos prácticos, a causa de que, viviendo en la selva, se le 
enredaría el pelo entre los matorrales, y así córtase aquél 
muy corto. En otras partes, en donde el peine es igualmente 
familiar, como en Polinesia, no existiendo la indicada causa, 
llóvanlo por igual hombres y mujeres. E l peine es, por lo ge
neral, en esta primera época de su uso, más que objeto de 
adorno, un amuleto o medio de protección mágica contra los 
démones de la enfermedad. Por esto atribúyense relaciones 
con determinadas enfermedades a los diversos ornamentos 
lineares. Una mujer semang lleva en su peine los signos má
gicos de todas las enfermedades de que quiere preservarse. 
Parece que la cabeza considérase especialmente apropiada 
para ser la portadora de tales signos mágicos, y éste sería el 
probable origen de tal medio ornamental tan extendido; así 
explicaríase el por qué los peines son guardados cuidadosa
mente en Malaca y consagrados igualmente por v i r tud de 
los signos de que son portadores. E l testimonio de los indí
genas nada nos dice de cómo hayan podido llegar a tener 
la significación indicada. Una impresión digital es la única 
circunstancia de que la ornamentación del arco y de la cer-
vatana tengan valor mágico para una cosa favorable. Há-
llanse a veces en éstos, dibujos de animales, hecho que debe 
relacionarse con las observaciones de Carlos Steinen, entre 
los bakairi, en las comarcas centrales del Brasil, en las que 
halló aquél, admirables ornamentos en madera de sencillo 
arte geométrico, que no son considerados por los indígenas 
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sino como imágenes de las cosas. Una serie conexa de tr ián
gulos, de ángulos redondeados, interpretóse con el signifi
cado de serpiente; una serie de cuadriláteros, tocándose por 
sus lados, significaría un enjambre de abejas. Todavía ten
drían estas representaciones un alcance más amplio que el 
significado zoológico. Triángulos verticales (vertihale Dreie-
eke) dirigidos hacia abajo y tocando la base de otro triángulo 
próximo, significarían, por ejemplo, una serie de delantales 
de mujer, por arriba el cinturón lumbar y colgantes de él los 
delantales. En suma, el hombre de la Naturaleza siéntese in 
clinado a representar tales objetos concretos por sencillos or
namentos lineares. Que aun nosotros, los hombres actuales, 
podemos fácilmente ponernos artificialmente en estado de 
producir de la misma manera, atestigúalo Carlos Steinen, 
cuando dice que él consigue, sin esfuerzo alguno, hallar signi
ficados semejantes en cualesquiera ornamentos sencillos. Trá
tase aquí de un proceso de asimilación psíquica al que está 
sometida toda la conciencia, más frecuentemente dado en el 
hombre primitivo que en el de la cultura, por hallarse aquél 
más intensa y continuamente en contacto con la Naturaleza. 
Mas aquí surge la cuestión de cuál ha sido lo primero: si el 
bakairi ha querido dibujar serpientes, abejas, delantales de 
mujer, etc., reduciendo estas representaciones a tai estiliza
ción geométrica, o si ha hecho, desde luego, sin intención al
guna, los sencillos ornamentos lineares, proyectando poste
riormente en ellos, por actuación de la fantasía, aquellas imá
genes memorativas de los objetos. Es mucho más fácil trazar 
líneas y proyectar sobre ellas objetos complicados, que el pro
ceso contrario; es decir, reducir, desde luego, las imágenes de 
éstos a esquemas geométricos abstractos. Donde el bakairi 
quiere dibujar objetos reales, condúcese de hecho como nues
tros niños y lo hace como puede. Así, representa los peces 
coíno huellas en la arena y se esfuerza en dibujar hombres y 
animales de modo extraordinariamente parecido a nuestros 
dibujos infantiles. Evidentemente, no ha sido la incapacidad 
de dibujar las cosas la causante de estos ornamentos p r imi t i 
vos geométricos; el ornamento fué anterior, entreviéndose en 
él imágenes memorativas de la percepción cuotidiana. ¿Por 
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qué el primit ivo dibuja, ante todo, ornamentos? La respuesta 
parece deducirse imaginándonos los motivos que pueden ser 
reconocidos en tales series de figuras regulares sencillas, como 
los triángulos de los arcos de círculo cortados sobre bambú. 
Con igual placer que se regocija el primitivo en la danza, a 
causa del ri tmo o repetición regular de los movimientos pro
ducidos por sus órganos locomotores, se recrea en la ejecución 
del movimiento gráfico de la línea recta regularmente repeti
da, regocijo que se acentúa si ve bajo su mano las imágenes 
simétricas correspondientes. La primera excitación estética 
procede de la simetría y el ritmo. Esto adviértese ya en la 
danza, la más primitiva de las artes. Como en los movimien
tos peculiares de aquélla, destácase en las más simples opera
ciones del arte plástico el 'placer estético de la simetría y el 
ritmo, hallándose en un principio estas dos categorías de ele
mentos dispuestos conjuntamente. Por esto, el canto pr imi t i 
vo caracterízase por el estribillo análogo y regularmente re
petido. Cuando el hombre de la Naturaleza traza rayas en la 
madera, el placer de la repetición simétrica indúcele también 
a ejecutarlas simétricamente. Nunca aparecen ornamentacio
nes de una sola figura, por ejemplo, de un solo tr iángulo, sino 
composiciones de figuras sobrepuestas o adjuntas, o de ambos 
modos a la vez, lo que supone ya un progreso. Si tales orna
mentaciones, a causa del placer que ocasiona su ejecución, 
acumúlanse más y más, dan lugar a figuras que se destacan 
como semejantes a objetos reales cualesquiera. Acentúase 
esto, sobre todo, con la repetición de las figuras. Con un solo 
cuadrado, dispuestos sus ángulos dos a dos en sentido vertical 
y horizontal, respectivamente, mal podría representarse el 
bakairi a una abeja; pero en una serie de tales cuadrados 
aun nosotros mismos imaginamos sin dificultad un enjambre. 
Nacen así semejanzas con animales, plantas, flores, los que, 
singularmente las últimas, a causa de la simetría de sus for
mas, conducen a la asociación con ornamentos geométricos. 
Es la figura del animal la que más atracción ejerce. E l animal 
que debe ser cazado dibújase sobre el arco o la cervatana 
como medio mágico que atrae al animal hacia las armas. Así 
se comprende la manifestación que ya indicamos, de los senoi 
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y los semang, de que los peines de sus mujeres sean medios 
protectores contra las enfermedades. En ambos casos danse 
las formas del hechizo que, en grados superiores de cultura, 
toman cuerpo, de una parte, en el talismán y, de otra, en el 
amuleto, que representan, respectivamente, la ayuda para las 
propias empresas y la defensa ante el peligro. Ahora comprén
dese fácilmente que, en especial, los ornamentos complicados 
de los peines en las tribus de Malaca, en v i r tud de los ya co
nocidos procesos psíquicos de asimilación, fuesen vistos como 
seres vivos de forma animal o vegetal y que, por vi r tud de 
estas formas, hayan significado los dómones dé la enfermedad. 
Como tales dómones no son seres iguales a los que aparecen 
ante la visión sensorial, la fantasía, aterrada, concédeles tanto 
más extraordinarias formas. Realmente, una gran parte de 
las máscaras que se encuentran en los más diversos pueblos 
nacen de este hecho. Casi todas son máscaras visionarias de 
animales u hombres utilizadas como representación de demo-
nes terroríficos. Cuanto más libremente muévese la fantasía 
en este particular, tanto más fácilmente cabe ver la represen
tación del demon en cualquier ornamento. Por otra parte, la 
variedad de signos ornamentales amplía el número de dómo
nes; así, entre los senoi y los semang, una mujer lleva sobre la 
cabeza las representaciones demónicas de todas las enferme
dades posibles. Según antigua regla de magia, el mismo de
mon, a la vez que es causa de enfermedad, protege contra 
ella. Como en la imagen hállase, por lo general, el objeto, así 
también el signo que lo representa o indica es, al propio tiem
po, demon de la misma enfermedad; y quien lleva consigo tal 
imagen del demon hállase asegurado contra su ataque. E l 
propio lazo une el hechizo y el contrahechizo. E l curandero 
que pone en práctica el contrahechizo, debe conocer también 
el hechizo; ambos no son sino formas diversas de la propia 
causalidad mágica derivada de los sentimientos de temor y 
horror. 

Eesumiendo lo hasta aquí expuesto sobre el arte gráfico 
del primitivo, podemos establecer la conclusión de que se 
trata de un arte mágico y ornamental, en lo cual damos a en
tender los dos motivos que, según todas las apariencias, ac-
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túan conjuntamente en su nacimiento. Los simples lincamien
tos ejecutados con simétrica regularidad tienen su origen en 
la regularidad de los movimientos de la danza y aun como 
expresión del natural andar y comer; lincamiento al cual da 
su autor secreta significación. Júntanse en el autor la admira
ción por lo producido con la propia satisfacción; y así la 
admiración ante la autocreación, ulteriormente, animada y 
transformada por la fantasía, convierten la obra artística en 
objeto mágico. Las imágenes que se llevan sobre el cuerpo o 
sobre un objeto de uso, actúan en la protección contra las en
fermedades y otros daños, o aseguran eficacia a las armas y a 
los artefactos de utensilio. 

Frente a este arte puramente ornamental de carácter má
gico, vemos a otro pueblo primit ivo también, de característi
ca análoga en lo esencial a los indicados, seguir otro camino 
en sus primeros pasos artísticos: nos referimos a los bosqui-
manes. En tanto que en aquéllos no hay arte pictórico, n i re
producciones de cuanto pueda significar objetos aislados, o 
agrupaciones de éstos, de animales u hombres, el bosquimán 
nos ofrece abundancia sorprendente de recuerdos mediante 
auto creaciones individuales de creaciones artísticas de este 
género én t re los bosquimanes. Son también especialmente ca
racterísticas estas manifestaciones de arte, porque, contraria
mente a lo que ocurre con el arte mágico y ornamental, 
aunque se hallen en las armas y los objetos de utensilio, 
apenas desempeñan papel alguno. La pintura de los bosqui
manes, positivamente, no es ni mágica n i decorativa p r imi 
tivamente. Aparecen estas imágenes en las cavernas, al me
nos, muchas se han encontrado en éstas. Ya indicamos la i m 
portancia que hubo de tener la habitación primitiva en el 
origen del arte memorativo. A falta de impresiones exterio
res, como ocurre en las cavernas, es excitada la fantasía, lo 
que da lugar a la fijación. En su género, parécense estos 
dibujos y pinturas a los más sencillos de nuestros niños. Se 
pueden distinguir fácilmente las más primitivas y las ya ejer
citadas, en las cuales son frecuentemente imitados los anima
les, por ejemplo, la jirafa, acaso predilecto por su largo cuello, 
y el alce. Otras veces es un cuadrúpedo dibujado de perfil 
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con sólo dos patas; de todos modos, las figuras elévanse no poco 
sobre este género de arte infantil. Emplóanse para la pintura, 
desde un principio, pigmentos terrestres, en especial hierro 
digisto y lazulita. Mezclando unos y otros pigmentos, obtié-
nense casi todos los colores. Se podría pensar que el dibujo 
del animal signifique, en este caso, lo propio que cuando 
aparece en el arco flecliero del primitivo en función de hechi
zo para asegurar el blanco; mas, contra tal presunción depo
nen la situación de los lugares de existencia de estas pintu
ras que tanto distan de los de la caza y el combate, razona
miento todavía más fundado tratándose de las escenas de la 
vida cuotidiana que aparecen en los dibujos más complicados, 
como, por ejemplo, en los representativos de encuentros entre 
blancos y bosquimanes, dibujos en los cuales reconócense los 
primeros por el color y la talla de las figuras, ü n dibujo que 
se ha hecho famoso representa a los bosquimanes robando las 
vacas de una t r ibu bantú. Los hombres de ésta aparecen bas
tante más altos que los bosquimanes; éstos, en una escena 
llena de vida, llóvanse delante de sí a los animales, en tanto 
que los corpulentos bantúes quedan muy atrás. Adivínase en 
el afortunado trazo del primitivo artista su goce en la ejecu
ción. No es éste ya un arte mágico, sino los primeros pro
ductos de un arte memorativo. Quien pinta lo indicado, quie
re representarse a sí mismo lo vivido en el recuerdo y, ade
más, conservar en la memoria de la t r ibu las dibujadas 
escenas. Es tal arte, memorativo en un doble sentido: el re
cuerdo que arranca de lo vivido fíjase, a su vez, para recuer
do, y es muy primitivo, por cuanto no se eleva aún al grado de 
la imitación, es decir, que no se trata de la obra artística en la 
que el objeto, mediante una comparación, es transformado en 
la figura naciente, al modo que lo hacen el retratista o paisa
jista de hoy. Es, pues, un arte exclusivamente memorativo, 
escalón inmediato del mágico y ornamental. E l bosquimán no 
actualizaría los objetos, sino que los extraería de sus recuer
dos. Es que la caverna, apropiada así para el arte memorati
vo, excluye de sí el arte imitativo. ¿Y cómo la primitiva t r ibu 
bosquimánica alcanzó un ejercicio artístico relativamente 
tan desarrollado, con exclusión de los motivos mágicos, tanto 
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más de estimar cuanto que no llegaron a él las tribus veci
nas? Hotentotes, betchuanos y bantúes, quedan muy atrás 
de aquéllos, en cuanto a su. capacidad artística; en tanto 
que en otras ramas ae la cultura son bastante inferiores. ¿Ca
bría decir lo propio que del arte mágico y ornamental, del 
arte memorativo de las tribus interiores de Malaca o de Cey-
lán, que sería de origen autóctono por igual-motivo que la 
danza? Para responder debidamente a esta cuestión, habrá 
que tener en cuenta, ante todo, la antigüedad de estos pro
ductos artísticos. ¿Es que tienen la edad remotísima de la 
ornamentación de los weddas y de las tribus de Malaca? Dos 
puntos ofrece esta cuestión que nos hace pensar en que se 
trata de productos relativamente recientes. En primer térmi
no, en las pinturas de los bosquimanes aparecen animales, es
pecialmente, el caballo, la oveja, que no pueden haber sido 
conocidos por aquéllos sino desde fines del siglo x v m , aun
que, ciertamente, ya en el siglo x v n pusiéronse en contacto 
con la Colonia del Cabo. Otro punto es el hecho de que estos 
primitivos pintores utilicen en lo esencial los mismos instru
mentos que los europeos. Con el desplazamiento y la decaden
cia de la raza, su arte ha ido extinguiéndose. Verdaderamente 
curioso es que sus pintores, según demuestran los hallazgos, 
utilizaban paleta, una piedra lisa ^ara la mezcla de colores, un 
pistilo y una cuña de piedra para preparar la mezcla. Para 
transportar los colores servíanse unas veces de finas astillas 
armadas a modo de pinceles, o bien de los dedos. 

Huellas son todas éstas que, seguramente, no se remontan 
a una época primitiva. Tales actividades artísticas no concor
darían en tantos puntos, si no hubieren tenido una común 
conexión en su origen. Agréguese a esto que las obras que se 
conservan no pueden tener, a causa de sus condiciones mate
riales, una antigüedad superior a sesenta u ochenta años. De 
todo lo cual infiérese que el arte de los bosquimanes no es 
verdaderamente primitivo, sino importado como otras mu
chas cosas, en el ambiente de una t r ibu primitiva. Si entre los 
andamanes, en otros respectos ig-ualmente primitivos, hallaron 
acogida las leyendas bíblicas, en sus elementos esenciales, 
¿cómo extrañarnos de que un viajero europeo, artista, inter-
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nárase en tierras de bosquimanes antes de que éstos recibie
ran otras manifestaciones de la cuitara europea? Con todo, el 
hallazgo de esta pintura acusa la existencia de una notable 
disposición. Y esto nos lleva a una cuestión úl t ima !de la psi
cología del primitivo, o sea, a la de su capacidad psíquica en 
general. 

9. - Las cualidades intelectuales y morales de los primitivos. 

No basta para enjuiciar sobre las cualidades psíquicas de 
una raza o de una tr ibu, la observación de un individuo aisla
do ni aun de muchos individuos; es preciso enjuiciar tenien
do en cuenta un conjunto de datos referentes a la cuitara 
psíquica en general, al lenguaje, las costumbres, los mitos, el 
arte. Y aun si intentamos establecer una estimación general 
de las capacidades psíquicas de un pueblo o una t r ibu , no po
dremos olvidar la participación de cada individuo, como, asi
mismo, que en las disposiciones psíquicas no sólo debe ser 
tenido en cuenta lo realmente conseguido, sino, a ser posible, 
la capacidad ulterior. Aquí el punto de vista varía según las 
dimensiones de la investigación; nosotros nos limitaremos a la 
intelectual y a la moral, las dos más importantes y en las que 
van comprendidas las demás. Ambas cualidades (las intelec
tuales, tomadas en sentido amplísimo), así como las morales, 
no sólo son de sobresaliente importancia, sino que, además, 
como enseña la experiencia, no marchan paralelamente. En 
la valoración de la evolución psíquica en general y de las re
laciones de sus factores, es de especial transcendencia el estu
dio de los estados iniciales de la humana cultura. 

A l considerar los estados de cultura generales de los hom
bres primitivos, echaremos de ver en seguida la escasez de 
medios auxiliares exteriores que en aquéllos se advierte, y 
cómo, por v i r tud de la carencia de estímulos para su perfec
cionamiento, hubieron de quedar las capacidades intelectuales 
de estas tribus detenidas en un grado muy bajo de la evolu
ción. ¿Cómo (se ha dicho con razón) habría renunciado el bos-
quimáu a utilizar las armas de fuego, tan accesibles a él como 
a las vecinas tribus, desde hace no pocos decenios, a no «upo-
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ner que su inteligencia escasa le haya hecho no comprender 
la conveniencia de tal utilización? Y lo mismo cabe decir de 
los negritos de Filipinas y de los weddas de Ceylán. ¿Cómo 
habrán podido permanecer durante siglos en el mismo nivel 
en medio de pueblos cultivados, a no ser por causa de sus ca
pacidades psíquicas esencialmente más limitadas que las de 
sus vecinos? Tengamos en cuenta, sin embargo, dos factores 
decisivos para formar juicio en esta cuestión. Uno es la caren
cia de necesidades del primitivo, mantenida por las relativa
mente escasas relaciones con los pueblos vecinos; y luego el 
factor (que en los tiempos modernos ha empezado a cambiar 
no poco) de la abundancia que el primitivo de los trópicos 
goza por v i r tud de su alimentación vegetal, de su vida en el 
bosque, del que obtiene fácilmente elementos para el traje 
y los adornos, a los que está acostumbrado; de suerte que 
nada le estimula a llevar sus esfuerzos más allá de estos senci
llos medios de satisfacción de sus necesidades. E l rasgo más ca
racterístico del primitivo (consideración en la que convienen 
todos los investigadores de las tribus primitivas de Malaca y 
Ceylán) es la satisfacción. E l esfuerzo del hombre no es ma
yor porque todo lo que desea hállalo en el contorno o sabe 
obtenerlo por antigua tradición de entre y con los elementos 
que tiene a su alcance. Por esto, los senoi y los semangs me
nosprecian como rebeldes a las tribus mestizas formadas por 
cruce con los malayos, como los weddas a los singaleses y 
tamiles, guardando cierta fidelidad a cuanto procede de sus 
padres. A la carencia de necesidades súmase, pues, el estanca
miento ocasionado por largo aislamiento étnico. Cuanto más 
se prolonga un complejo de usos y hábitos en un pueblo, con 
tanta mayor dificultad desaparece. Preciso es, para producirse 
un cambio, que se desarrollen huracanadas luchas, que se pro
duzcan invasiones y emigraciones; ya veremos la transcenden
cia que éstas tienen en la evolución de la cultura. Las tribus 
actuales más parecidas a las primitivas, han hecho desde 
tiempo inmemorial una vida completamente pacífica. Ver
dad que entre ellos un individuo mata a otro si ha perturbado 
el matrimonio o penetrado en su coto cinegético; mas, aparte 
de esto, no utiliza el primit ivo las armas sino para los fines 
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de ia caza, por cuanto no tiene que defenderse de invasores. 
La frase de Hobbes, según la cual el estado natural sería 
de perpetua guerra de unos hombres contra otros, podemos 
invertirla diciendo que el estado natural lo es de paz, en tan
to que no es perturbado por causas externas, entre las cuales 
destácase en primera línea el contacto con una cultura supe
rior. Mas que en la cultura madura, es sacrificado el hombre 
de la Naturaleza en aras de la barbarie de la semicultura, la 
cual llega, en la lucha por la posesión del suelo y de los me
dios de subsistencia, hasta arrojarle más allá de sus naturales 
fronteras. La guerra de exterminio que contra los pieles rojas 
hicieran los piadosos puritanos de Nueva Inglaterra, no se 
diferencia, sino en las armas empleadas, de la guerra que ac
tualmente mantienen los hotentotes y los hereros contra los 
bosquimanes, o los mombuttus contra los negritos del Africa 
centra]. 

Las condiciones de un tiempo inmemorial de estancamien
to en un mismo grado, típico del estado primitivo, en las que 
se funda la uniformidad del hombre de esta época, según lo 
hallamos en las regiones más distantes entre sí, no excluyen, 
en modo alguno, la posibilidad de que, dentro del estrecho 
ambiente que constituye el mundo de aquél, su inteligencia 
fuese inferior a la de los hombres de la cultura. Si pensa
mos en los medios que el primitivo emplea para rastrear la 
caza, para poner trampas o para atrapar la pieza, caeremos en 
la cuenta de que está dotado tanto de espíritu de observación 
como de reflexión. E l bosquimán, para atrapar la caza mayor, 
cava grandes hoyos, con un tabique durísimo, recubriéndolos 
después con maleza. Tan pronto como el animal cae en el 
hoyo, en v i r tud del tabique queda apresado por no poder ma
nejarse debidamente, a causa de que dos patas se hunden por 
el lado izquierdo y otras dos por el derecho. Los animales 
pequeños son cogidos en trampas y lazos semejantes a los 
usados por nosotros. Los negritos de Filipinas emplean un 
curioso procedimiento para apoderarse de la miel de los pa
nales silvestres, situados en los árboles; encienden una hogue
ra al pie del árbol, con lo que prodúcese gran humareda, en 
medio d é l a cual súbese un individuo al árbol, e, indemne e 
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invisible para la colmena, roba él panal, obteniéndose así el 
más preciado medio de vida de estas tribus. ¡Y cuán grande 
no es la inventiva que encierran el arco y la flecha, artefactos 
de evidente invención primitiva! Hemos visto ya que esta in
vención no es nada bajado del cielo, sino hija en todas partes 
de factores de experiencia, probablemente debida también a 
representaciones mágicas, como en el caso dó la emplumación 
de las flechas. Mas la combinación y reunión de elementos 
para crear el arma eficaz en la vida del primitivo, es el resul
tado de maravillosa operación que, como intelectiva, no se 
queda atrás cuando se la compara con la invención de las mo
dernas armas de fuego. Añádase a esto el testimonio de los 
observadores sobre la general capacidad de estas razas. Una 
maestra misionera en Malaca, al calificar sus alumnos por 
orden de prelación intelectual, ponía en primer lugar a los 
chinos, seguían a éstos los senoi, y, en tercer lugar, los mala
yos, correspondientes, no obstante, a una raza relativamente 
bien dotada. Tal vez fuese ésta una ordenación casual, pero es 
una observación aprovechable para deducir que la capacidad 
intelectual del hombre primitivo está muy próxima a la del 
hombre cultural, sólo que aquél aplica sus facultades a un 
medio más limitado, y es, por lo tanto, más reducido su hori
zonte, dentro de cuyos límites siéntese satisfecho. Esto no 
implica que no haya podido haber un tiempo, que indudable
mente existió, en el que el hombre se hallara en un estado de 
capacidad mental próximo a la animalidad; período ínfimo de 
evolución humana inaccesible a nuestra investigación. 

¿Por qué cualidades morales se nos da a conocer el hombre 
primitivo? Habremos de hacer una previa distinción entre 
aquellas tribus que hasta hoy no han recibido en lo esencial 
influencias extrañas, y las que, desde largo tiempo, llevan una 
penosa existencia en lucha con pueblos vecinos, mucho más 
cultos. Donde el primit ivo vive sin preocuparse de la hostili
dad del medio (weddas de la naturaleza en Ceylán, tribus 
interiores de la península de Malaca), se nos ofrece el hombre 
de modo distinto que allí donde necesariamente ha de estar 
preparado para defenderse. En las tribus de Ceylán y Malaca 
hay una especie de zona de protección, compuesta de mestizos 
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algo cultivados, contra los singaleses y tamiles, los primeros, 
contra los malayos, los segundos. Los mestizos, viéndose 
menospreciados, recelan de entrar en relación con las tribus 
naturales, de cuyo origen se avergüenzan, y esto hace que se 
levante una barrera contra la penetración de la cultura, per
sistiendo así los primitivos en sus antiguas costumbres apenas 
perturbadas. Y he aquí lo que nos dicen de éstos los observa
dores, concordantes en un todo: el primitivo es abierto, hon
rado, desconocedor de la mentira y del robo, vivamente 
excitable por el afecto; si un wedda perturba su matri
monio, una envenenada flecha irá a herirle cuando menos lo 
piense, suerte que le cabrá igualmente a quien penetre fur t i 
vamente en su coto de caza. Y no obrará así en cumplimiento 
de ningún precepto legal, sino por la ley de la costumbre. 
Con W . Schmidt (para quien estos pueblos serían los niños de 
la Humanidad, y, por lo tanto, dotados de inocencia infan
t i l ) , han visto muchos investigadores en las indicadas cuali
dades rasgos de una moralidad superior correspondiente a 
una cultura primitiva aun no pervertida. Mas, no sólo el cr i 
terio moral de un individuo, sino su carácter moral dependen 
esencialmente, como este ejemplo lo evidencia, de los agentes 
exteriores que puedan afectarle en el medio en que viva. E l 
hombre primitivo, en nada constreñido por influencias exter
nas, ningún motivo tiene para reprimirse; por lo tanto, no 
son mérito alguno su honestidad y su ingenuidad. Y, en cuan
to al robo, ¿cómo imaginarlo donde apenas existe la propie
dad? Cierto que alguien puede coger y utilizar por corto 
tiempo las armas de un prójimo; mas esto es permitido por
que cada uno fabrícase su arco y sus flechas. Así, pues, lo que 
más bien se advierte en el primitivo es una moralidad nesra-
tiva, por v i r tud de la carencia de necesidades, por la falta de 
estímulo para las acciones que designamos como inmorales. 
La monogamia estricta ha logrado aquí un positivo influjo, 
probablemente aportada del estado prehumano en el que 
debió hallarse bien consolidada. 

Muy distinto es el aspecto moral del primit ivo cuando 
vive en lucha con los pueblos circundantes. Entonces, según 
observaciones de Emín bajá y Stuhlmann en los negritos del 
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Al to Nilo, son el temor, la astucia y la malicia las cualida
des dominantes. Y , ¿cómo sorprendernos, cuando sabemos 
que la carne de negrito es considerada como sabroso manjar 
por los antropófagos mombuttus, sus vecinos, sólo contenidos 
por el temor de la envenenada flecha del pigmeo astutamente 
emboscado? ¿Cómo encontrar aquí inocencia, honradez, inge
nuidad? E l robo, en estas circunstancias, ¿no estaría justifica
do? Donde el negrito encaentra algo a mano que le interesé, 
se apodera de ello. De igual modo compórfanse los bosqui-
manes surafricanos, que se hallan en análogas relaciones de 
necesidad con respecto a los bantúes y los hotentotes. Son los 
bosquimanes los más afamados ladrones del Africa del Sur. 
La composición pictórica de que hicimos mención anterior
mente, en la que se representa para memoria el robo de gana
do, es una especie de consagración del robo. 

E l bosquimán es taimado, malicioso, y roba siempre que 
puede. Y, ¿cómo esperar otra cosa, recordando que hotentotes 
y bantúes agótanle por doquiera la caza valiéndose de las 
armas de fuego y aun matándole cuando se pone a tiro? 

En suma: la inteligencia del primit ivo hállase limitada a 
una estrecha esfera de actividad; mas, dentro de ésta, no es de 
grado inferior a la del hombre de cultura. Su moralidad 
depende del medio en que vive. Donde se desenvuelve libre
mente, diríase que se halla en su estado ideal, porque en él no 
se dan los motivos para las acciones que nosotros denomina
mos inmorales, en tanto que, cuando es perseguido y aherro
jado, pierde el continente moral. Datos son éstos dignos de 
ser tomados en cuenta, por cuanto muestran el inmenso in 
flujo de la vida exterior sobre el desarrollo de las disposicio
nes morales. 



CAPITULO I I 

LA EPOCA TOTEMÍSTICA 

I . —Carácter general de! totemismo. 

La frase «época totemística» corresponde a un concepto 
derivado del lenguaje de los Odschibwa o Chippewa. La pala
bra «tótem» designaba, entre los indios pertenecientes a la 
raza de los Algonkin, una idea de grupo. E l hombre que con 
otros pertenece al mismo tótem, es miembro de un grupo de 
la misma estirpe o del propio «clan», como denominan los 
etnólogos ingleses a la mínima agrupación de una estirpe, 
según la organización social de los montañeses de Escocia. La 
estirpe divídese en muchos clanes y cada clan puede com
prender muchos totems. E l nombre particular del tótem es 
generalmente el de un animal. Así, por ejemplo, existieron 
en Norteamérica los totems de las águilas, de los lobos, de 
los ciervos, etc. Los nombrados animales designaban deter
minado clan de una estirpe; en otros países, como, por ejem
plo, en Australia, dichos nombres corresponden a grupos 
dentro de un clan. Otra notación del dicho nombre es que el 
animal del tótem era el de los antepasados del grupo corres
pondiente. Tótem es, por lo tanto, de una parte, nombre de 
grupo; de otra, nombre de descendencia, teniendo en el últ i
mo respecto significación mitológica. Todos estos valores van 
tan implicados unos en otros, que las particularidades de cada 
una de estas significaciones pueden quedar anuladas de tal 
modo que, en muchos casos, los totems llegan a reducirse a 
una mera nomenclatura de las divisiones de las estirpes, 
mientras que en otros casos destácase como expresiva de la 
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representación de la ascendencia o de la significación cúl-
tica del tótem. Así ha alcanzado este concepto una exten
sión que acaba penetrando directa o indirectamente en esta 
época, caracterizando lo que se puede llamar cultura tote-
mística. 

Ya en su originaria significación de nombre de un grupo 
de miembros de la rama de una estirpe o como nombre de 
aquella misma, tiene de hecho" conexión el concepto de tó tem 
con fenómenos que caracterizan a este período singularmente 
en relación a la cultura del hombre primitivo con la ramifica
ción y la organización de las estirpes. No es la horda en la 
que los hombres júntanse solo casualmente o para una aislada 
empresa, volviendo a separarse una vez terminado el motivo; 
n i es tampoco la familia aislada que constituye el punto fijo 
de reunión de los individuos, sino la rama estírpica resultante 
de una determinada regularidad de la desmembración y sujeta 
a ciertas normas habituales. Mediante éstas y con la adheren
cia a la fe y a los sentimientos de los demás miembros, realí
zase la unión, que toma el nombre del animal del tótem, con 
el cual, no sólo se designa un grupo de miembros, sino que 
aparece el propio animal, la mayoría de las veces, como padre 
de la estirpe. Así, según todas las apariencias, los antepasados 
animales han precedido a los antepasados humanos. Eelació-
nase con ésto el que tales antepasados animales (Tierahnen) 
gozasen de culto, es decir, que el culto de los antepasados no 
empieza con el de los hombres sino con el de los animales. 
Manifiéstase éste, primitivamente, con ciertas ceremonias y 
fiestas ceremoniales con respecto, principalmente, al modo de 
conducirse con el animal del tótem; y no sólo con un animal 
aislado, sino con cada representante de la propia especie, que 
es considerada, en cierto modo, como animal sagrado. La 
gente del tótem no puede comer la carne del mismo, salvo 
ciertas condiciones, y es curioso el hecho contrario, a saber: 
que en ciertas circunstancias verifícase una especie de dis
frute ceremonial de la carne del animal del tótem. De ambos 
modos queda así calificado el animal del tótem como cosa 
sagrada. A u n persistiendo sobresaliente este valor, toma cuer
po más tarde, extendiéndose el concepto de tótem, en sus 
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motivos y efectos cúlticos, a las plantas, a los minerales, a 
cualesquiera objetos inanimados. 

Paralelamente a los fenómenos del totemismo desenvuél
vese la morfología de la desmembración estírpica. Cada estir
pe escíndese, por regla general, en dos mitades; luego, por 
ulterior división de cada una de éstas, van apareciendo nume
rosos clanes que vuelven a subdividirse eventualmente en 
subclanes y en grupos particulares del tótem. Cada una de 
estas agrupaciones tiene como sagrado un determinado animal 
o un objeto del tótem. E l lado más importante de esta des
membración totemístioa de las estirpes hállase en que a ellas 
van unidas determinadas normas en las costumbres para la 
comunicación entre sí de los grupos particulares. Destácanse 
entre aquéllas las concernientes a la comunicación matrimo
nial. Con la desmembración de las estirpes aparece por p r i 
mera vez un fenómeno importante en la época totemistica: la 
exogamia. En el estado más primit ivo podía un individuo 
de la estirpe unirse con una mujer cualquiera de la misma, 
unión que podía verificarse aun entre hermanos, primitiva
mente, según testimonio de los weddas. En la horda primi
tiva predomina, por consiguiente, la endogamia, es decir, 
la unión sexual entre parientes próximos, sin excluir los her
manos. La exogamia, estrechamente unida a la desmembra
ción totemistica de las estirpes, consiste en la admisión 
de la unión matrimonial entre miembros de diversas ra
mas de una estirpe. E l miembro de un determinado gru
po no puede unirse con una mujer del mismo, sino con otra 
de grupo diferente. Así, la desmembración totemistica actúa 
intensamente en las costumbres, y luego, por vi r tud de los 
fenómenos estrechamente ligados al matrimonio, con el na
cimiento, la muerte y las representaciones a éstos asocia
das, en las ceremonias de la consagración, en v i r tud de la 
cual el joven es admitido en la sociedad v i r i l . A la signifi
cación mágica que toma el animal del tótem añádese la for
mación de unas especiales asociaciones que se reúnen bajo 
la protección de un animal del tótem, y actúan por su parte 
hondamente, dando lugar a la oposición de asociaciones cúl-
ticas externas. Como nacidas de las primitivas asociaciones 
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viriles ya indicadas, alcanzan un punto medio entre el animal 
y su culto. 

A la influencia sobre las relaciones de orden sexual agró-
ganse numerosas y amplias actuaciones derivadas del animal 
del tótem. ,Como los miembros de la unidad estirpe, tiene 
también cada individuo, además del animal del tótem, su pe
culiar animal protector. Del tótem de la estirpe surge el tó
tem individual; los sexos del tótem tienen también ' sus par
ticulares animales totémicos. Todas éstas son irradiaciones 
del concepto totémico en las que se desenvuelve éste am-
pliándose o unificándose. En esta úl t ima dirección va desta
cándose un fenómeno, de entre los varios que surgen en la 
época totemística, que consiste en el influjo preponderante de 
algunas personalidades directoras, que, ya en la primit iva 
horda, aparece para algunas empresas, no consolidándose has
ta la organización por estirpes,, en la que se destaca claramen
te una dirección persistente con una o varias subalternas 
Comienza así el caudillaje como institución regular nacida 
del totemismo y que, más tarde, ha de constituir uno de los 
principales motivos de su disolución, ya que del caudillaje 
surge la organización política culminante en el Estado, des
tructora de la estructura según estirpes, en la cual puede ver
se aún el producto último de la constitución totemística. 

Con la fijación de la solidaridad entre los miembros de 
cada estirpe establécese la lucha de castas. Mientras el pr imi
t ivo permanece relativamente aislado de otros pueblos, en 
especial de los de diferente nivel cultural, vive en cierta paz 
exterior con sólo luchas meramente interindividuales, no so
breviniendo la guerra hasta que en el período totemístico 
aparece la desmembración indicada. La estirpe siéntese como 
unidad aparte, y así, dentro de ésta, cada clan y cada grupo. 
Las estirpes parientes asócianse para empresas comunes, o 
viceversa, luchan frecuentemente entre sí, siendo el combate 
el que decide 'sobre las diferencias causantes de la guerra, 
que suelen ser la posesión del suelo o de un determinado do
minio cinegético. Los combates son mantenidos y renovados 
por inmigraciones de estirpes varia» que arrojan de su país a 
sus moradores. Así hállanse ínt imamente unidos el combate 
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y la emigración. Puede decirse, en general, que con la cultura, 
especialmente con ésta más socialmente primitiva, a la que 
llamaremos totemística para distinguirla del estado de horda, 
comienza la lucha de las estirpes y de los pueblos: la guerra. 

Motivos más amplios surgen en adelante: la posesión, por 
parte de la estirpe, de fundo y suelo, y la participación del clan 
en ella, consolidan el nuevo estado, dentro del cual va apare
ciendo cada vez más la propiedad individual. E l comercio, l i 
mitado casi completamente en los tiempos primitivos al cam
bio secreto de productos, conviértese en franco cambio y ex
tiéndese hasta el comercio entre estirpes. Así van apareciendo 
grandes alteraciones en la cultura exterior; perfecciónanse el 
utensilio, las armas, los trajes, los adornos. Llegada a este 
punto, la cultura totemística destácase, por un lado, en la u t i 
lización del suelo como no lo conociera el primitivo; labórase 
con instrumentos agrícolas, entre los cuales persiste mucho 
tiempo el azadón de largo mango, tirado por hombres, que 
sucedió al simple pincho. Por otra parte, iniciase, con el 
cuidado de las reses, el pastoreo, la vida nómada, como se 
acostumbra a llamar. A l totemismo va enlazada íntimamente 
la domesticación de animales útiles. E l animal, que en los 
principios de aquél era considerado como cosa sagrada, pasa a 
ser utilizado como instrumento de trabajo. Su dominio sobre 
él transfórmase en servicio, con lo que pierde su valor cúltico. 
Cuando el animal sagrado pasa a ser tenido como animal úti l , 
comienza la época de los héroes y los dioses. Por los indicados 
datos esquemáticos de la vida y costumbres totemísticas, 
échase de ver cómo el tótem, hasta que la organización social 
externa como la sociedad con sus particiones varias, no lo co
rroe, se agranda y desenvuelve hasta dar con su propia diso
lución; he aquí, pues, definida y terminada la propiamente 
llamada época totemística. Con todo, no se da ésta tan estric
tamente limitada en su principio y en su fin, como la época 
anterior o del hombre primitivo. Caracterízase éste esencial
mente en su aspecto social por la limitación a los medios que 
la Naturaleza le ofrece, valiéndose únicamente del trabajo 
desarrollado por sus miembros. En sus comienzos, la época 
totemística ha transcendido ya este período. La organización 
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de las estirpes y las concomitantes ludias y emigraciones; el 
comienzo de abiertas relaciones comerciales, son factores 
de cultura que indican una manifiesta superioridad sobre el 
estado primitivo. La época totemística encabeza como pre
cursora el dominio de la siguiente, como los animales del tó
tem son, en amplio sentido, los precursores de los animales de 
rebaño y agrícolas ulteriores. Así, pues, no cabe, en este caso, 
como en el del estado primitivo, pensar en «una» cultura ab
soluta^ sino en varias capas culturales, en parte coexistentes, 
en parte superpuestas, concordantes sólo por sus caracteres 
fundamentales de la época totemística. Los weddas de Ceylán, 
los negritos de Filipinas, las tribus del interior y de los bos
ques de Malaca, han sido descritas por sus características 
particulares, pero ofrecen indudablemente rasgos esenciales 
comunes. No ocurre lo propio con el totemismo, que compren
de culturas varias en tiempos diferentes, y aun dentro de las 
varias capas de cultura del totemismo, van implicadas formas 
y gradaciones numerosas. Otro hecho importantísimo que se 
destaca a nuestra consideración es la falta de paralelismo en
tre fenómenos de la cultura exterior, como en el traje y la v i 
vienda, los adornos, el utensilio, las armas, la clase y el modo 
de preparar los alimentos, y, por otra parte, los fenómenos 
sociales, tales como la desmembración de las estirpes, la vida 
matrimonial y las formas de señorío. Los pueblos polinesios, 
que podemos incluirlos por sus generales características en la 
época totemística, apenas si ofrecen en su desmembración es-
tírpica rasgos claros de la sociedad totemística; en cambio, en 
otras manifestaciones culturales, están muy por encima de los 
australianos y de muchas tribus melanésicas, que, con una 
organización social muy complicada, en cuanto a otros parti
culares, hállanse casi a la altura de los pueblos primitivos. 
Esto nos hace ver cómo pueden desarrollarse los diferentes 
lados de las culturas totemísticas con cierta independencia, 
aunque no dejen siempre de influirse recíprocamente. Es en 
los períodos más bajos de la cultura donde se observa la ma
yor complicación entre costumbres y fenómenos rituales del 
culto totemístico, fenómenos que van desapareciendo cada vez 
más en períodos ulteriores de cultura superior. 
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2.—Las zonas culturales de la época totemística. 

Imposible es acometer en este lugar una descripción ade
cuada de la extraordinariamente varia cultura exterior de los 
diversos pueblos que comprende la época totemística. Es éste, 
tema a desarrollar por la Etnografía y sin gran transcendencia, 
en cambio, para la Psicología de los pueblos. Por darse las 
relaciones de esta época de otro modo que entre los hombres 
primitivos, fué imprescindible estudiar de cerca la cultura 
exterior a causa de su interna conexión con los motivos psí
quicos, de los cuales ha de proceder toda evolución ulterior. 
Esto cambia esencialmente al principio de la época totemísti
ca, en la que comienzan a actuar fuerzas que, hallándose fuera 
de aquellos motivos generales, mueven a los hombres desde un 
principio. Pertenece a aquéllas singularmente una condición 
que nunca se encuentra en las estirpes primitivas, es, a saber, 
la recíproca influencia entre los diferentes pueblos de cultura 
aproximadamente igual, aunque cualitativamente diversa, en 
la que actúan conjuntamente la acción de las emigraciones y 
las luchas entre estirpes. 

Para establecer un cierto orden de estudio en este vasto 
campo del mundo totemístico, distinguiremos tres grandes 
agrupaciones culturales, prescindiendo de diferencias cualita
tivas, y subdividiendo todavía el tercer grupo en dos sub-
grupos específicamente diferentes. Si prescindimos de los 
aislados restos de pueblos de diversos grados esparcidos por 
casi todas las partes del mundo, para fijarnos sólo en las masas 
compactas de culturas unidas, incuestionablemente el grupo 
ínfimo que entre ellas se ofrece a nuestra consideración es el 
pueblo australiano, con más una parte de la población melane-
sia que alcanza hasta aquél. Sobre este primer grupo surge una 
segunda agrupación cultural cualitativamente muy diferencia
da, bien que unida estrechamente a la anterior por transicio
nes varia», que corresponden principalmente a las zonas de 
Melanesia y Micronesia, y es el grupo malayo-polinesio. Final
mente, tenemos el tercer grupo con dos subgrupos tipos, el 
americano y el africano, en los que sólo hemos de considerar 
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los llamados pueblos de la Naturaleza, o, mejor dicho, tote-
místicos, a causa del estado evolutivo social y sinsjularmente 
del religioso. 

Entre todas estas culturas aparece la australiana en ínfimo 
lugar, a pesar de la alta complejidad de la organización de sus 
estirpes, lo cual señala una notable discrepancia con el hecho 
de la interna conexión generalmente observada entre las cons
tituciones totemísticas y el inmediato influjo que éstas pueden 
tener sobre la organización de las estirpes y la cultura exte
rior. Por esto se comprende que hasta hace no mucho tiempo 
se haya tenido a los indígenas de Australia como prototipo 
del hombre primitivo, cuya cultura general apenas se dife
rencia de la correspondiente a aquél. Es el australiano colector 
y cazador, y no hay en su vida huella alguna de agricultura 
ni de ganadería. Hasta el perro, que como animal doméstico 
nunca falta, apenas si es utilizado para la caza, viéndosele sólo 
como camarada del hombre. Todavía circunvaga la mujer 
australiana, gancho en mano, en busca de raíces y tubérculos 
para alimentarse. Vive aun el hombre de la caza y busca otro 
coto venatorio cuando se empobrece aquel del que se ha esta
do manteniendo. No hace provisión alguna planeada para el 
porvenir. Prepara el alimento directamente al fuego, sobre 
ascuas o en piedras calentadas; la cocción todavía no se ha 
implantado como costumbre y el fuego es producido por frote 
o taladro como en los primitivos, e igual carácter en lo esen
cial ofrecen los instrumentos de utensilio. 

Adviértese, sin embargo, una importante diferencia, y es 
que el arma se ha transformado, transformación indicadora 
de un cambio radical que se inicia con el comienzo de la época 
totemística. E l arma del primitivo es mera arma de distancia 
(blosse Fernwaffe) y consiste principalmente en el arco y la 
flecha. Con el arma a distancia abate la caza, o a su adversa
rio, desde la emboscada; pero no existe lucha de estirpes DÍ 
aun entre ramas de éstas, en las que muchos peleen contra 
muchos; esto es imposible sólo con el arco y la flecha. Ya el 
hecho del exclusivo uso de estas armas atestigua de modo 
indudable del estado de paz de la primitiva cultura. No ocurre 
esto en el australiano, en el que se advierte ya una clara dife-

8 
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rencia con el primitivo en lo que respecta al armamento. 
E l arco y la flecha son desconocidos en Australia; sólo se 
encuentran en el extremo norte, en donde probablemente 
han sido introducidos por los melanesios. Las armas pro
piamente indígenas son el palo arrojadizo (wurfhoU) y el 
dardo (wurfspeer). E l primero, bien meramente encorvado o, 
como humerang, con el encorvamiento asimétrico ya mencio
nado, para que retorne a quien lo lanza, es un arma a distan
cia, y sólo sirve esencialmente para la caza o el juego. Lo 
propio cabe decir, en parte, del dardo, en el que se alcanza, 
por otra parte, una cierta perfección, por cuanto no se arroja 
con la mano, sino previamente dispuesto en una tabla que 
lleva una ranura. Encaja en ésta el dardo, que termina en 
punta, y está provisto por detrás de una abertura por la que 
entra en una espiga, que suele ser un diente de canguro. E l 
dardo lanzado a lo largo por la tabla tiene asegurada su direc
ción, como la bala en el cañón, y elévase por v i r tud del apa-
lancamiento y la amplitud del vuelo. Para más cerca utilizan 
además el dardo largo y la maza; valiéndose del escudo, im
portantísimo para el combate. Es imposible que instrumentos 
de caza, como podían serlo el dardo y la maza, fueran especí
ficos para la guerra. E l escudo del australiano es largo la ma
yoría de las veces, con una elevación en su centro. Defiende 
todo el cuerpo al tiempo que se ataca al enemigo con venablo 
y maza. E l armamento refleja la guerra de estirpes. 

Un cuadro esencialmente distinto ofrécenos la segunda 
agrupación cultural, que sólo con cierta justificación podría
mos denominar malayo-polinésica. Advertimos en ella una 
inversión de lo que ocurre en el mundo australiano con res
pecto a la relación de la desmembración de las estirpes con la 
cultura exterior: en Australia, una cultura primitiva con 
desmembración de estirpes altamente evolucionada; en la 
zona malayo-polinésica, una considerable elevación de cultu
ra, en tanto que la organización de las estirpes aparece, parte 
en disolución, parte en transición a formas políticas de más 
amplia ordenación social con distinción de estados y dominios 
señoriales. Evidentemente, hay en este caso la positiva in
fluencia de la extraordinaria mezcla de pueblos que no existe 
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en Australia. Cierto también que ya no se incurre en el error 
de admitir que Australia haya sido habitada por un pueblo 
único; también en ella han tenido lugar grandes invasiones, 
especialmente desde Nueva Guinea, por los papúas, cuya in 
fluencia sobrepasa la zona malayo-polinésica, influencia que 
se advierte de modo preponderante en el Norte de la Austra
lia central. La hoy extinguida estirpe de los tasmanios cons
t i tuyó, probablemente, un resto de la población australiana 
primitiva. Todavía más señalada que en Australia fué la i n 
fluencia de las invasiones con las mezclas de razas en la zona 
de cultura que hemos llamado malayo-polinesia. As i mani
fiéstase aquélla en diversos grados, destacándose los ínfimos 
en las poblaciones mestizas melanésicas, que en parte se des
tacan poco sobre el nivel cultural australiano, y ya en las 
poblaciones propiamente malayas y polinésicas hállanse los 
grados superiores. No puede aún la Etnología esclarecer bien 
el complicado problema de la mezcla de razas que aquí se 
presenta y, por lo tanto, no podemos entrar en consideracio
nes sobre este punto; nos detendremos sólo en ciertas cuestio
nes capitales, independientes por completo del problema étni
co y del de las invasiones, que sólo atectan a la cultura exte
rior. Los negritos y papúas aparecen en diversas partes de 
Melanesia, en los límites de los primitivos, descendiendo hasta 
el estado de la sociedad pretotémica. Escasamente se diferen
cian del pr imit ivo las estirpes de esta agrupación, con sus 
caracteres típicos de la época totémica y rasgos étnicos espe
cíficos; especialmente los papúas de Nuéva Gruinea y los de las 
islas del estrecho de Torres, por su especial manera de al i 
mentarse y su traje, que, cuando no falta por completo, com-
pónese de partes de vegetales. Mas, como en los australianos, 
hállanse también en éstos un armamento que hace pensar en 
el combate y la invasión, y con él otros rasgos de una cultura 
evolucionada aparece. Por primera vez aparece en los papúas 
transformado el pincho en el azadón que sirve para labrar el 
suelo. En esta antiquísima forma de azadón hállase implicado 
el gancho en ángulo agudo contra el mástil que le lleva o por 
que es arrastrado. Esto corresponde a un cultivo del suelo 
que no alcanza aún al modo posterior con el azadón y que 
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consiste solamente en hacer surcos sobre los cuales se esparcen 
las semillas. Hay ya, sin embargo; en este primitivo instru
mento y en muchos respectos, un importante progreso sobre 
la pura actividad recolectora en la que sólo es utilizado el 
pincho. E l hombre que hace los surcos con el azadón marcha 
delante, porque la remoción del suelo exige mayor fuerza; 
detrás va la mujer, con las semillas, arrojándolas en los surcos. 
Adviér tese aquí la primera previsión para el porvenir, y, 
además, el primer trabajo en común del suelo; el cosechar 
sólo incumbe en general a la mujer. También entre los papuas 
hállase este primer sjrado de la Agricultura en algunas zonas, 
sin que pueda ser excluido un influjo exterior. 

Sobre esta fase de las razas papuánicas elévanse ya las 
poblaciones micronósicas, que constituyen por sus caracteres 
étnicos una fase intermedia entre las polinésicas y las mela-
nésicas. Acentuadamente van marcándose aquí los motivos 
de las invasiones y de la mezcla de razas como poderosos 
factores culturales, motivos que se destacan muy pronto en 
las emigraciones de estirpes papuánicas y nigríticas, las cuales 
han podido ser comprobadas por la moderna Etnología con 
motivo de sus investigaciones en la costa occidental de Africa, 
demostrándose en tan apartadas regiones la existencia de 
patentes huellas de la cultura papuáníca-nigrítica. No menos 
han emigrado las estirpes papuánicas hacia el Océano Indico. 
Señálase claramente una corriente de emigraciones papuáni -
cas, probablemente en varias épocas, hacia el norte de Aus
tralia, que parten de Nueva Guinea, atravesando el estrecho 
de Torres, emigraciones que parecen haber influido tanto en 
la cultura externa como en las instituciones sociales y las 
costumbres. Sobre la capa de poblaciones nigríticas y papuá
nicas nacida de diferentes mezclas surge, por últ imo, la masa 
de pueblos malayo-polinesios, que se extienden sobre las 
regiones tropicales y subtropicales de la tierra, en atención a 
lo cual hemos dado el nombre de estos pueblos a la fase cul
tural correspondiente, teniendo en cuenta su importancia 
para este particular desenvolvimiento del totemismo. Los 
elementos étnicos nigríticos y papuánicos, que aparecen dis
persos en determinadas zonas comprendidas en los amplios 
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limites de las emigraciones de estas estirpes, son restos de 
antigaos pueblos, de los que algunos, a causa de su largo 
aislamiento, han quedado en estado completamente pr imi t i 
vo, como sucede en las ya indicadas tribus del interior de 
Malaca, de Ceylán y de otras islas del archipiélago índico; en 
tanto que otras, mezclándose con los malayos emigrados desde 
el continente índico, han formado la parte diversamente gra
duada de las razas malayo-polinesias propiamente dichas. 
Explícase así la rica gama (ilimitable por líneas definidas) 
de este conjunto de pueblos oceánicos, que, por un lado, pro
ceden de los negritos y papúas, así como de los australianos y 
aun de ramas dispersas por bajo de éstos, y que, por otro 
lado, se destaca considerablemente sobre el resto de la cultura 
de la época totemística. 

Problema etnológico capital de estas capas de población 
es el referente al origen de los malayos, pueblo que ha consti
tuido, sin duda, el fermento esencial en la evolución cultural 
de estas razas mestizas. E l problema no está resuelto, ni qui
zá se resuelva nunca. E l tipo malayo, singularmente en cuan
to a lo físico, indica una procedencia del Asia oriental; es in 
negable su semejanza con la característica mongólica: color 
de la piel, ojos y cráneo; mas hay, además, mezclas con otros 
pueblos primitivos de las que se advierten residuos especial
mente en las inaccesibles regiones selváticas del archipiélago 
malayo. Estos fueron, evidentemente, en cierta época, un 
pueblo invasor. Las invasiones de estas razas, por su exten
sión, dejan atrás cuanto sabemos de la historia de nuestras 
emigraciones occidentales. Salidos del Asia central, la gran 
cuna de los pueblos de la Humanidad, como es posible presu
mir, extendiéronse por las costas, especialmente de la Indo 
China; luego por las grandes islas de la Sonda, Sumatra y Bor
neo; por Malaca y ulteriormente en toda la gran zona oceánica. 
Surge asi, por mezcla con pueblos primitivos, una nueva raza, 
propiamente polinesia, la cual conserva también la tendencia 
emigratoria. He aquí que los malayos fueron los primeros en 
construir esquifes perfectos que los polinesios modificaron de 
diversas maneras. No se trata de la insegura navegación cos
tera, como ocurre con el bote del australiano o de los papúas 
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de Nueva Guinea, sino de la embarcación amplia provista de 
velas y remos y exornada con múltiples adornos artísticos, 
dispuesta a atravesar el mar. Con estas pequeñas e insuficien
tes embarcaciones para navegar en mar abierto, atravesaron 
espacios como los que se extienden desde Filipinas basta Nue
va Zelanda cuando no se conocía la brújula, sólo auxiliados 
para orientarse con el estrellado cielo. Ciertamente, estas in 
vasiones sólo se verifican de modo gradual, de isla a isla, como 
lo muestran la leyenda de la t r ibu polinósica de los Maoríes 
de Nueva Zelanda, conservada pura de toda mezcla, como 
asimismo los grandes desplazamientos dialectales sufridos a 
causa de las influencias derivadas de la gran separación en el 
tiempo de las diversas invasiones malayas. 

Eelaciónase con esto un nuevo y positivo factor pertur
bador del primit ivo totemismo, que se revela en estas t r i 
bus áólo en algunas huellas que cabe descubrir. E l batelero 
aislado en el ancho mar, no cuenta para orientar los movi
mientos de su pequeña embarcación, sino con el mundo de 
las estrellas que sobre él gravita y al que forzosamente ha de 
dir igir su mirada. Así es como ha debido surgir en Polinesia 
una mitología celeste que hubo de refluir sobre la apreciación 
de las cosas terrenas; en tanto que las inmigraciones desmem
braron las tribus y subtribus y por la actuación de algunos 
de los más audaces conductores en tales emigraciones creá
ronse nuevas formas de señorío. Súmase a esto el factor del 
cambio de ambiente natural, cuyos efectos aparecen ya en los 
comienzos de la cultura totemística, como cabe advertir en la 
acción del suelo norte-australiano sobre la invasión papuáni-
ca. A la riqueza vegetal de las islas del Océano corresponde 
su pobreza animal. Las ideas totemísticas, al extenderse so
bre estas nuevas regiones, pierden cada vez más su substra
to original. Así se comprende que en toda esta amplia zona 
destáquense dos fenómenos que dejan muy atrás a los aná
logos en altura cultural en las demás regiones de la tierra. 
Uno de aquellos refiérese a la formación de una mitología 
celeste como apenas se encuentra en parte alguna. Ciertamen
te que se advierten claras muestras de los fenómenos celestes 
en las representaciones mitológicas de babilonios, egipcios. 
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indios, griegos, germanos, etc., pero los elementos de la mito
logía celeste hállanse en estos últimos tan asimilados al idea
rio terreno de las sagas y las figuras heroicas, que no pueden 
ser separados en modo alguno. Así los componentes celestes 
han venido a tener en las indicadas representaciones mitoló
gicas carácter meramente connotativo, secundario, destacán
dose menos a causa de la sobresaliente influencia del ambien
te terráqueo inmediato al hombre, y cuyo origen celeste, ante 
la conciencia de los pueblos, aunque manifiesto en las sagas, 
llega a perderse casi por completo. Muy de otro modo ocurre 
con la mitología celeste de los polinesios, como cabe observar 
en las leyendas de los Maoríes, en las que la fábula mitológica 
oompónese, en su mayor parte, de fenómenos entrevistos en 
el cielo: ascendencia celeste de los antepasados o su retorno 
al cielo; destino y tránsito de los primeros padres, incorpora
dos al sol, la luna, las estrellas, mas no al modo que suele ob
servarse en las mitologías de los pueblos cultos y en las le
yendas de los dioses, que sólo recuerdan en aislados rasgos los 
fenómenos celestes. Además, desaparece completamente de la 
mitología del polinesio el animal antepasado o del tótem. A d 
viértese sólo la asociación de leyendas aisladas sobre corpu
lentos árboles de este mundo insular, que tienen cierta conso
nancia con el tótem melanesio de las plantas. Así, pues, pare
ce justificado, aunque no de modo general, incluir toda esta 
cultura malayo-polinésica en la época totemística. Igualmen
te, y prescindiendo del correspondiente contenido especial de 
la cultura externa peculiar de este grado, singularmente del 
carácter bien primitivo de las leyendas celestes, todavía no 
elevadas a representaciones de dioses y héroes, cabría decir 
que esta cultura distingüese por su carácter de transición. Las 
bases totemísticas sobre las que se levantara, casi se han per
dido; la manera de alimentarse, el vestido, las representacio
nes anímicas y mágicas, persisten en lo esencial, experimen
tando complicada transformación el ornamento y el adorno. 
E l adorno exterior del cuerpo de los polinesios consiste en un 
tatuaje puntiforme de gran vuelo artístico. Además del ador
no del propio cuerpo, que siempre tiene significación mágica, 
hállanse idolillos tallados en madera y máscaras fantástica-
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mente dibujadas. Además del arco y la lanza disponen del 
cuchillo y la espada; y para la defensa personal en un comba
te movido, tienen, además del escudo grande, un pequeño es
cudo redondo. Como fenómeno social, asociado no poco a esta 
transformación belicosa sufrida por la vida inmigratoria y de 
lucha, aparece la organización cerrada de las compañías de 
edad y las casas de hombres, que son, a su vez, síntoma de la 
disolución de la primitiva unificación totemística por estir
pes. Obsérvase aquí una costumbre de origen claramente to-
temístico, que se manifiesta con múltiples formas y ramifi
caciones en esta cultura polinósica de transición: nos referi
mos a la costumbre del tabú. Aparece ya perdida la forma 
más primitiva, que consistía en la prohibición de comer la 
carne del tótem. La representación del tabú transfiérese a 
otras cosas: a lugares sagrados, a objetos y nombres, a la per
sona y la propiedad del individuo, especialmente del príncipe 
y del sacerdote. La gran fuerza de estos fenómenos, origina
riamente unidos al totemismo de modo íntimo, viene a indi
car, sin duda alguna, la dependencia de toda esta cultura de 
la época totemística. 

Otra es la relación, y muy esencialmente, en lo que se 
refiere al tercer grado de la cultura totemística, que, como ya 
dijimos, aparece bajo dos ramas muy diferentes entre sí y, 
según todas las apariencias, diversas también en su origen. 
De un lado, hallamos la rama americana; de otro, la africana; 
cultura esta últ ima que por sus especiales condiciones y por 
la mezcla que sufre con otros pueblos llega a sobrepasar, en 
no poco, el período totemístico, bien que en determinados 
particulares dijérase como una evolución ulterior de aqué
lla. Nada tan sorprendente para quien estudia el desenvolvi
miento de la cultura totemística, como el fenómeno de que, 
entre los pueblos que pueden ser considerados como repre
sentantes de esta gran época, se destaque el australiano, cuyo 
estado aproxímase al del primit ivo, siguiéndole el norteame
ricano, el cual (singularmente el de las regiones atlánticas) 
alcanza el grado de la semicultura, aparte de que, en el res
pecto social de las ideas totemísticas, a primera vista parece 
entrar de lleno en ellas. La típica organización estírpica del 



LA ÉPOCA TOTEMÍSTICA 121 

australiano y la de las tribus iroquesas, establecidas en lo que 
es actualmente el Estado de Nueva York, tienen tal parecido 
que quien no ahonde en su estudio consideraríalas idénticas. 
Y esto sorprende tanto más por cuanto no existe el menor 
motivo para sospechar en una anterior transferencia. Lo que 
más se destaca en la semejanza indicada es la designación de 
los grupos o parentelas con nombres de animales, la relación 
a un antepasado animal y la desmembración regular de la 
estirpe según el principio de la división binaria. Mas, por 
otra parte, la alta cultura viene a alterar en cierto modo el 
cuadro. E l antepasado animal retrocede relativamente, apa
reciendo en cambio otras relaciones con los animales asocia
das con cierto plan al ejercicio de la caza. Para el americano 
no es el animal del tótem, como para el australiano, un sór 
admirable que está sobre él, al que utiliza con temor y sólo 
por necesidad apremiante como animal de caza, sino que es 
ésta el medio corriente empleado para su alimentación. Des
aparece la costumbre de no comer del animal del tótem; en su 
lugar hay ceremonias de expiación, que, en la forma aquí dada, 
es desconocida por el australiano. Para éste, las ceremonias 
del tótem son principalmente medios mágicos objetivos 
orientados hacia la multiplicación del animal del tótem. No 
es que esta idea sea extraña a los indios, mas lo fundamental 
es que la ceremonia es al propio tiempo subjetiva, y que hace 
relación tanto al pasado como al futuro. Tiene como finalidad 
el perdón por la muerte del animal del tótem, pudiendo pre
ceder o seguir a aquélla, relación al parecer de poca impor
tancia, pero característica. En tanto que el australiano de 
ciertas zonas ve en el animal del tótem a sus antepasados, 
considera el indio al búfalo de las praderas como antiguo 
hermano; en lo que se advierte que el hombre tiene aquí al 
animal al menos en su mismo plano. Por esto es practicada la 
reconciliación con el animal cuando éste es utilizado como 
alimento; y, en numerosos mitos americanos, aparece el hom
bre convertido,- unas veces en animal; otras, el animal toma 
forma humana. A l par de este cambio de las representaciones 
cúlticas y de las costumbres, desenvuélvense las formas más 
complejas de la cultura exterior. Perfecciónase el armamento. 
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el vestido es más completo; no desaparece el adorno directo 
del cuerpo, bien que se va sustituyendo gradualmente por 
otros en el traje. Consolídase la organización social, que se 
desenvuelve sobre la original de las estirpes. Estas eligen 
cabecillas duraderos y, en caso de guerra, se confederan. Pre
párase así, a base de la organización de las estirpes, la forma
ción de un Estado, sin que todavía aparezcan señoríos esta
bles. En este sentido, la organización norteamericana, intro
ducida más tarde por los europeos, tiene rasgos de parentesco 
con las federaciones libres de las estirpes de los indígenas, 
establecidos siglos atrás. En muchas zonas aparece la agricul
tura, bien que valiéndose para el cultivo sólo de la forma 
primit iva del azadón; el hombre mismo cultiva su campo 
mediante este instrumento sin utilizar el arado ni el animal 
de tiro. La organización es más firme cuando no es ya el indi
viduo sólo el que va al campo seguido de la mujer, encargada 
de esparcir las semillas, sino que es el clan el que cuida del 
campo para cobrarle en común. He aquí cómo aparecen las 
grandes fiestas de la vegetación con sus ceremonias, que, aun 
en sus formas exteriores, superan con mucho a las fiestas 
cúlticas de los australianos, relacionadas con la viri l idad de 
los jóvenes o dedicadas a la multiplicación del tótem animal o 
vegetal, utilizados para la alimentación del hombre. 

Todo esto aparece modificado en las zonas del Sur y, en 
parte también, en las del Oeste del gran continente america
no. A pesar del gran parentesco que se advierte entre estas 
tribus, no se puede sostener la antigua hipótesis de su emi
gración desde Asia por el estrecho de Behring, y, fuera del 
parentesco físico y, en parte, del lingüístico, diferéncianse en 
alto grado por su cultura. Adviórtense sobresalientes dife
rencias en este particular entre la América del Sur y la Cen
tral, diferencias que se echan de ver entre los indios de los 
bosques brasileños (que apenas se elevan sobre la cultura 
primitiva de los weddas y de los aborígenes de Malaca) y las 
tribus de Nueva Méjico y Arizona, visiblemente influidas por 
las regiones culturales del Nuevo Mundo, bajo cuya influencia 
han avanzado aisladamente. Todos estos progresos hállanse 
manifiestamente asociados a las transformaciones agrícolas. 
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Encontramos, además de los diversos elementos de la mito
logía celeste de Méjico, cultos a la vegetación y ceremonias 
de la agricultura, que se funden intimamente con aquéllos, 
especialmente en los pueblos semicultos de América central. 
A tales cultos, basados todavía, bien en representaciones 
totemísticas, bien en la mitología celeste, hállase vinculada 
por toda América la evolución del Arte . En tanto que en 
Polinesia el sentido estético manifiéstase principalmente por 
el tatuaje, descuella con tal fin entre los americanos el adorno 
exterior, domando del magnífico plumaje de las aves el decora
do de la cabeza y el vestido. Con plumas de aves cúbrense los 
altares en las ceremonias de los zuñis y de otras tribus de 
Nueva Méjico. Los extranjeros que han podido presenciar 
estas fiestas, han sido cautivados por la rutilante policromía 
de los adornos y la multiplicidad y ordenación de las cere
monias. Parijpassu del adorno en el ropaje de los altares y de 
los sitios festivales, desenvuélvese el decorado de los vasos 
de arcilla. Aparece aquí una cerámica desarrollada en la que 
hállanse decoraciones en un principio seguramente con ca
rácter mágico, y más adelante como mero motivo ornamen
tal, con rasgos geométricos, imágenes totemísticas de anima
les y mezclas de ambas cosas, como síntomas de transición. 
Muy importante papel juegan todos estos motivos en las 
multiformes danzas cúlticas, para cuya ejecución, en toda 
América, desde los esquimales al Norte, hasta el Sur, aparece 
la máscara, con característica animal o bien con rasgos mixtos 
y fantásticos entre animal y hombre. He aquí una singular 
cultura que, exteriormente, se caracteriza por su conexión 
entre la del cazador y la del agricultor, bien que la agricul
tura haya permanecido en el grado correspondiente al uso 
del azadón. En la esfera de la cultura malayo-polinesia apa
rece, contrastando con las indicadas culturas, un elemento 
importante: la comunidad en el trabajo, que claramente viene 
a relacionarse con la organización más fija de las estirpes y 
con la formación más amplia de asociaciones para el culto. Así 
aparecen las grandes fiestas cúlticas vinculadas a los tiempos 
de la siembra y de la recolección, que, por testimonio de he
chos residuales, adviértense aún en las más altas culturas. 
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Dánse aquí la mano las modificaciones de las ideas mito
lógicas, que no traspasan los estrechos linderos del totemismo 
primitivo. Adviórtense elementos de una mitología de la na
turaleza celeste, especialmente, que dejan atrás el culto del 
animal, pero que, sin embargo, en una zona en que éste no 
pierde nunca su significación primitiva, conserva relaciones 
conectivas. Así, en las fiestas de la vegetación de los ameri
canos del Norte y del centro singularmente, hay formas de 
culto en las que aparecen reunidas intuiciones mitológicas 
celestes con cultos a los animales y a los antepasados, en los 
que éstos y los dioses figuran juntos, teniendo simultánea
mente puesto en las nubes o sobre éstas en el cielo. Por 
mucho, sin embargo, que aparezcan en lo exterior las repre
sentaciones totemísticas en el ideario del mundo americano, 
interiormente tienden a sobrepasar este grado. 

Una dirección en muchos respectos divergente hallamos, 
por último, en la segunda gran cultura de este tercer período, 
o sea en el grupo de los pueblos africanos. Mas aun que para 
el continente americano, ha perdido consistencia la tesis de 
que el Africa interior haya estado poblada esencialmente por 
una sola raza, desarrollada con independencia de toda influen
cia externa. No sólo ha sufrido el Africa central invasiones 
de procedencia norteña de estirpes hamítica y semítica, sino 
de la lejana Asia meridional, probablemente de Sumatra y de 
las islas vecinas, como grandes invasiones que se efectuaron 
sobre Madagascar y que, dirigiéndose hacia el Oeste, asenta
ron sobre la Costa de Oro, aportando el elemento papuano-
nigrítico a la cultura africana. Todos estos elementos, los 
pueblos negros propiamente tales, los hamitas y semitas, y, 
finalmente, acaso un pueblo aborigen, cuyos restos pueden 
ser los bosquimanes, han debido mezclarse muchas veces. A 
la raza negra, que se conserva relativamente pura en el Sudán, 
opónense los bantúes en el Sur; al Norte dominaron las estir
pes hamíticas, a las que siguieron sus próximos parientes los 
semitas. A las mezclas así nacidas corresponden diversas 
culturas. Los bantúes pueden ser considerados, con toda pro
babilidad, como un pueblo mestizo resultante de la mezcla de 
negros del Sudán con hamitas. De que éstos invadieron el 
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Africa del Sur en tiempos pasados, atestigua la presencia de 
la raza hotentote en los restos hamíticos que se hallan en 
su lengua y en el color de la piel, más claro que el del negro 
propiamente tal y el bantú. Hay en la lengua de ésta, propie
dades que en parte recuerdan las lenguas del Sudán y en 
parte las asiático-hamíticas. E l carácter cultural propio de 
los hamitas, introducido por ellos en el Norte del continente, 
es la cría del buey y de la oveja. No hay apenas duda de que 
el buey africano procede de Asia. Probablemente ha sido 
introducido dos veces en Africa por una invasión hamitica, 
como lo hace suponer la existencia de las dos razas del expre
sado animal. Evidentemente no fué introducido como animal 
totómico sino en una posición intermedia, es decir, ya como 
animal de t iro. Hotentotes y bantúes estiman al buey como su 
bien supremo y sólo le matan en caso de extrema necesidad. 
Solamente han progresado en la obtención de la leche. Con 
ello dieron un gran paso, pues utilizaron la leche de la vaca, 
no solamente cuando ésta da de mamar a la ternera, sino 
ulteriormente preparando la vaca para tal objeto. Y como 
animal lechero hállase hoy la vaca extendida por todas partes 
en el interior de Africa, constituyendo una fuente de alimen
tación altamente apreciada; no es utilizada para el cultivo del 
campo. He aquí por qué ocupa un grado intermedio entre el 
animal originariamente cúltico del tó tem y el animal ut i l i ta
rio. Objeto del más alto valor para el hotentote, eslo aun como 
venerando, y, si lo utiliza como fuente de alimentación, lo 
deja con vida. Queda así Africa estancada en el grado corres
pondiente al cultivo del azadón. Forma el Sahara a modo de 
zona divisoria entre los países del Norte, en los que hamitas y 
semitas introdujeron el cultivo con arado, y los del Sur, en 
los que domina el azadón y la economía nómada. Hasta que 
el animal no t ira del arado, no se puede decir que se haya 
convertido completamente en animal ut i l i tar io ; entonces, 
no sólo suministra su leche, sino que presta un trabajo d i 
fícil para el hombre, y sustituye en el matadero al animal 
de caza, la cual va así desapareciendo gradualmente. Esfú-
manse al propio tiempo las representaciones y costumbres to-
temísticas. A l Sur, especialmente entre los bantúes, quedan 
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aún notables huellas que sólo de modo aislado aparecen al 
Norte. 

Si el animal ha sido para el africano, en todas partes, doble
mente úti l por la utilización de su leche y carne, y por su 
empleo como animal de tiro, singularmente allí donde se hizo 
sentir la cultura de los pueblos de Oriente, no tuvo menos 
influencia, por cuanto a las relaciones humanas, modificadas 
de continuo a causa de las emigraciones y de las luchas entre 
unos y otros pueblos. Ningún país de la tierra ha tenido tan 
despóticas formas de dominio como el africano, a las cuales 
súmanse tres factores fundamentales: el singular concepto de 
la propiedad, la poliginia y la esclavitud. Macho tiempo an
tes de que fuese Africa el mercado de esclavos para el Nuevo 
Mando, florecía allí entre sus tribus el comercio de tráfico con 
seres humanos. A l sustituirse las antigaas por las nuevas for
mas culturales, desaparecieron también, con la desmembra
ción de las estirpes, las representaciones totemísticas origi
narias. Surgen el animismo y el fetiquismo como lozanas 
eflorescencias regresivas dé las representaciones totómicas. 
En algunas zonas, como entre las tribus de origen bantú y 
hamítico, aparece (evolución del culto totómico) el caito a 
los muertos, al par de una esbozada mitología celeste. 

Mucho más que en los países africanos háse extendido 
en el mundo asiático la caltura totemística, que se padiera 
decir completamente desaparecida. Sólo en las regiones más 
al Norte, entre los tschuktschos, jakutos y gilyakos, como 
en el extremo Sur entre las tribus drawídicas de la India, há-
llanse aún restos de instituciones totómicas. En ninguna otra 
región de esta gran patria de los grandes pueblos cultos del 
viejo mundo, encuóntranse sino huellas diseminadas de un 
genuino totemismo. Como derivaciones de la cultura totemís
tica, hay en todas partes costumbres especiales relacionadas 
con determinados animales: animales sagrados de los babilo
nios, egipcios, indos, griegos, germanos; significación del vue
lo del ave e inspección de las visceras en los romanos; ley 
prohibitiva de comer la carne de ciertos animales en los is
raelitas. 

Recapitulando llegamos a la conclusión de que, con toda 



LA ÉPOCA TOTEMISTIOA , 127 

probabilidad ,1a cultura totemística ha sido, en todas partes, 
grado previo de posteriores evoluciones, y ha constituido un 
estado de transición entre la época del hombre primit ivo y la 
de los héroes y los dioses. 

3.—La desmembración totemística de las estirpes. 

No hay un cambio esencial en el estado de la cultura exte
rior que, como ya hicimos notar, caracterice_el principio de la 
época totemística. En el traje, el adorno y la naturaleza de los 
alimentos hallamos, especialmente en los aborígenes de la 
Australia central, casi los mismos fenómenos indiíerenciables 
de los que advertimos en las razas primitivas de la época pre-
totémica. Sólo el armamento ofrece un carácter típico de la 
cultura social, demostrativo de las luchas entre tribus. Inclú-
yense asimismo entre los pueblos de la época totémica aque
llos que, por su manera general de vivi r , se acostumbra a con
tar entre los semicultos. En tal concepto diferéncianse los 
aborígenes australianos y muchos melanesios, de una parte, y 
los norteamericanos, principalmente los del Oeste, de otra. 
Los primeros llevan la vida del buscador o colector y del ca
zador; en tanto que en los segundos alborea la agricultura con 
las fiestas culturales a ella vinculadas y adviértese una mito
logía celeste en sus principios, así como formas también ele
mentales de sagas y de poesía. Sin embargo, tanto en unos 
como en otros, destácase, como carácter generalísimo de la cul
tura totemística, la forma de la desmembración de las estir
pes, con sólo pequeñas diferencias, acusadas por parte de los 
australianos, entre los que el animal del tótem posee la signi
ficación de objeto de culto, mientras que en América, y en 
especial en las tribus atlánticas, según las sabias investi
gaciones llevadas a cabo en este respecto, ha pasado a ser 
un mero símbolo heráldico. La relación indicada puede ser 
formulada así: en Australia, los nombres del tótem signifi
can grupos de compañeros de culto dentro de un mismo 
clan; en América, tales denominaciones corresponden a los 
clanes, pero con independencia de toda significación cúltica. 
La desmembración estírpica en unos y otros sigue la d iv i -
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sión binaria. Primeramente pártese la estirpe en dos mitades 
( I y I I ) , luego cada una de éstas singularízase, a su vez, en dos 
clanes ( A J B , C J JD), dividiéndose aún eventualmente los úl
timos en subclanes, de suerte que vienen a originarse así 
ocho secciones estírpicas y en algunos casos la desmembración 
no pasa más allá de la división bimembre; la desmembración 
octimembre parece constituir el límite superior. Tal sistema 
es tan concordante para americanos y australianos que se 
comprende el general asentimiento de los autores al conside
rar esencialmente idénticos ambos dominios. La divergente 
denominación de las ramas estírpicas indica diferencias de 
significación. En Australia, los nombres de clan son completa
mente diferentes de los nombres de tótem. Son, por lo común, 
incomprensibles para los indígenas, por lo que es probable 
.que pertenezcan a un antiguo período, ya que se repiten en 
muchas tribus que hablan hoy idiomas diversos. Acaso pala
bras como Ipai, Kunibo, Murri , Kubbi, etc., que originariamen
te poseyeron una significación local, sólo en contados casos 
adquirieron el significado de nombres de animales. En cam
bio, palabras como Emú, Kanguruh, Oposum, Adlerhabteht, et
cétera, son denominaciones de grupos totémicos existentes 
dentro del clan. No ocurre lo propio entre los norteamerica
nos. En éstos llevan todos los clanes nombres de animales, no 
dándose, por lo general, denominaciones de grupos totémicos 
que puedan ser considerados como asociaciones culturales 
concomitantes. Los dos siguientes esquemas hacen patente la 
relación indicada. Las dos mitades de una estirpe van señala-
cas con I y U ; los clanes, con A, B, C, etc.; los grupos toté
micos independientes dentro de cada clan, con w, w, o, p, et
cétera. 

Kamilaroi 
(Australia central) 

mnop no r t mp q s 
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Séneca 
(Iroqueses) 

La restante significación de estos fenómenos estriba en que, 
a causa de la analogía exterior de las desmembraciones estír-
picas, indudablemente los grupos totémicos de los australia
nos, considerados como clanes o subclanes, son denominados 
como los grupos sociales americanos, con análogos nombres 
totémicos. Esta apreciación ha inducido innegablemente a 
una gran confusión en las descripciones, singularmente en lo 
que respecta a la organización de las estirpes australianas. 
En los meritísimos y agudos estudios de Howit t sobre el 
estado social de los australianos, como en los de otros investi
gadores que le precedieron, échase de ver en seguida que, en 
la interpretación de las diferentes denominaciones de los 
grupos sociales, hay confusiones que hacen aparecer dichas 
relaciones aun más complicadas de lo que realmente son, con
fusiones que se comprenden habida cuenta de que los investi
gadores desconocían el idioma de los indígenas, lo que les 
obligaba a confiarse a las referencias de los intérpretes. Esta 
consideración autoriza cierto escepticismo en lo que se refiere 
a la interpretación dada por dichos investigadores, y a que 
podamos construir por nuestra cuenta, con los aportados datos, 
un cuadro acaso más claro y adecuado de la significación 
correspondiente a las diversas designaciones de los grupos. 
No tan claramente como en los australianos destácanse, en 
general, las relaciones entre los americanos, singularmente 
donde las antiguas desmembraciones estírpicas se han con
servado, como en los iroqueses, de modo relativamente cons
tante. En este caso los nombres totémicos hánse convertido, 
evidentemente, en denominaciones puras de clan, sin signi
ficación alguna cúltica. No ocurre esto entre los australianos, 
en los que el animal totémico es objeto de culto común entre 

9 
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los miembros de un grupo; por lo tanto, no está justificado el 
dar la designación totémica con igual yalor en uno y otro 
caso, por cuanto, como ya se ha dicho, hay entre los australia
nos denominaciones especiales para los clanes, en tanto que 
entre los americanos los nombres totómicos se han convertido 
en denominaciones de clan. Ensayemos, pues, una visión más 
clara de la organización totemística de las estirpes. All í donde 
aparece ésta en un período de la evolución relativamente tem
prano (en los australianos), consideraremos los grupos tote-
místicos como asociaciones de culto, que penetran en las 
ramificaciones de la estirpe o del clan, pero que, en su signi
ficación originaria, son por completo diferentes. En el esque
ma anterior significan A B C D , etc., ramificaciones de la 
estirpe o del clan; m, n, o,p, etc., agrupaciones de culto. Del 
lado americano faltan éstos, pues en él no existen asociaciones 
de culto independientes de las ramificaciones estírpicas, por 
cuanto los antiguos nombres totémicos han perdido su anti
gua significación cúltica pasando a ser meros nombres de 
clan. Distingüese, por lo tanto, nuestra opinión de la corrien
te, en cuanto que asigna a las denominaciones del tótem, en 
ambos períodos de la evolución, significado diverso. Entre los 
australianos destácanse como nombres de asociaciones de 
culto; entre los americanos, en los que el culto totémico 
propio no existe, ya por regresión o desaparición, aparecen 
como meros nombres de clan. La expansión de las denomina
ciones totémicas sobre el sistema general del clan, aparece en 
el últ imo caso, no como síntoma de un totemismo perfeccio
nado, sino más bien a modo de retroceso por cuanto se refiere 
a la institución totémica, ya que el animal del tótem, de obje
to de culto que era anteriormente, pasa a ser mero signo 
heráldico. En tal significado para los nombres de los totems 
americanos pueden ser consideradas las llamadas columnas 
totémicas (lotemsaulen). Una de éstas compónese esencial
mente de cierto número de cabezas humanas, que repre
sentan los antepasados del clan, y sobre las cuales destácase 
como coronación la cabeza del animal del tótem, eviden
te expresión simbólica de que la serie de las generaciones si
gue las indicaciones del animal totémico, que se halla sobre 
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ellos; por lo tanto, la columna totémica es un blasón ampli
ficado. 

E l origen de las desmembraciones binarias de las estirpes, 
en vista de su gran uniformidad y concordancia en todas 
partes, no ofrece la menor duda. Evidentemente, nada tiene 
qi^e ver con el totemismo en sí; el ejemplo de los australianos 
hace pensar que los miembros de las estirpes no reciben 
originariamente su denominación del tótem sino por relacio
nes de orden local u otras especiales externas. Un fenómeno 
tan regularmente repetido en zonas apartadas, como el de la 
desmembración binaria, no puede explicarse de otro modo 
que por las condiciones generales de la expansión de los pue
blos. Una t r ibu que hace vida de busca y de caza, habrá de 
dividirse a causa del aumento de individuos o del agotamien
to de los medios de subsistencia; división bipartita con arre
glo a la partición del lugar de caza, y que se va repitiendo 
con arreglo al mismo proceso. Concuerda con este origen 
resultante de las condiciones generales de la expansión, el 
hecho de que en los primitivos tiempos, con ocasión de ulte
riores subdivisiones, aparecen accidentalmente desviaciones 
del principio de la desmembración binaria. Así, pues, puede 
ocurrir fácilmente que una de las menores ramificaciones sea 
destruida o que, por emigración a puntos muy distantes, pier
da el contacto con la estirpe. 

4.—La aparición de la exogamia. 

Si la desmembración binaria de la estirpe es un proceso de 
explicación relativamente fácil y clara, está, en cambio, rodea
da de dificultades la correspondiente al proceso de la exoga
mia totemística, íntimamente ligado con aquél. Consiste la 
exogamia, como ya se indicó, en que un miembro de determi
nado clan o de un grupo totómico contenido en aquél, sola
mente únese en matrimonio con el miembro de otro clan o de 
otro grupo totómico. A esta forma de relación sexual acos
túmbrase a llamarla «exogamia>, siguiendo al etnólogo e his
toriador escocés Mac Lennan. La denominaremos nosotros 
«exogamia totémica» para distinguirla de formas ulteriores 
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en las que lo esencial, como ocurre en nuestra lesfislación ac
tual, es la exclusión de la consaguinidad o afinidad. Induda
blemente es ésta la forma primeriza de la que partieron ulte
riores limitaciones al matrimonio en las costumbres y el Dere
cho, cabiendo admitir que los fenómenos a ella ligados, o son 
coetáneos de la primera desmembración de las estirpes, o, en 
todo caso, han nacido de ella, según nos enseña la observación 
de australianos y melanesios, que ya practican la exogamia y 
en los que la desmembración de las estirpes no ha pasado de 
la división binaria. En la época pretotómica de la horda p r i 
mitiva no hay huella alguna de exogamia; y, aunque las rela
ciones sexuales entre padres e hijos parecen evitadas, no es a 
causa de normas bien fijadas en las costumbres. Tales normas 
no se constituyen hasta que surge la influencia de la organi
zación totemística de las estirpes y se ligan estrechamente en 
los diferentes períodos evolutivos. 

Si analizamos fundamentalmente las indicadas relaciones 
australianas que para este estudio ofrécennos los primeros 
hechos regulares en series periódicas, nos será posible discer
nir, ante todo, tres formas fundamentales de la exogamia. He 
aquí la primera, la más sencilla. Si designamos las dos ramifi
caciones estírpicas entre las que se efectúan las uniones exo-
gámicas por A j B , los subgrupos cualesquiera de A, por Z, m, 
72, o, y los de B por jp, q, r, s, tendremos así la forma simple 
de la exogamia ilimitada, que corresponderá al siguiente es
quema: 

I . — EXOGAMIA I L I M I T A D A 

A . B 
l m n o p q r s 

Esto significa que un hombre de clase A puede unirse en 
matrimonio con mujer de un subgrupo cualquiera de la clase 
B, y al contrario. E l matrimonio está limitado, por cuanto un 
hombre no puede tomar mujer de su propia clase; ilimitado 
en cuanto a los subgrupos de la otra clase. Esta forma dáse 
sólo, a lo que parece, en donde la desmembración de las estir-
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pes es sólo por partición binaria: las clases matrimoniales A 
y B son asi mitades estírpeas; los subgrupos l , m, n, o, p son 
asociaciones totómicas según también el concepto de aso
ciaciones culturales ya discutido. No suelen existir estrechas 
relaciones matrimoniales entre determinadas asociaciones del 
últ imo tipo, bien que, un hombre de una ramificación de A 
puede unirse a una mujer de cualquier grupo totómico 2?, q, 
r, s, de las subdivisiones de B, hallándose prohibida la unión 
con mujer de un grupo totómico de A. Dánse todavía, como 
ya veremos, uniones más limitadas entre determinados gru
pos totómicos, excepciones que señalan la transición hacia la 
exogamia limitada. Este paso hacia la forma siguiente hálla
se, por ejemplo, entre los dieri australianos, en los que algu
nos grupos totómicos úñense en matrimonio solamente con 
determinadas estirpes de las otras mitades estírpeas. 

La segunda forma de la exogamia manifiéstase cuando-
quiera que un miembro de la clase A no puede unirse en ma
trimonio con cualquier mujer de la clase B, sino solamente 
con una de determinado subgrupo, como, por ejemplo, un 
hombre del grupo n con una mujer del grupo r. 

II. — EXOGAMIA LIMITADA 
C01Í SUCESIÓN DIRECTA MATERNA O PATERNA 

A B 
I m n o p q r s 

Ambas formas, tanto la limitada como la ilimitada, siguen, 
con respecto a la pertenencia de los hijos, la propia ley. Si, 
como ocurre por todas partes en Australia, A j B son clanes 
que se hallan en asociación exogámica y l , m, n, o, p, los gru
pos totómicos contenidos en estos clanes, quedarán los hijos 
en el clan y el tó tem de la madre cuando rija la sucesión ma
terna; en la paterna, pasarán al clan y al tótem del padre. Lo 
primero es lo predominante y probablemente lo originario en 
todas partes; y se explica, pues a la sucesión paterna asócian-
se fenómenos ulteriores demostrativos de una perturbación 
por exteriores influios, por ejemplo, la aparición de grupos 
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totómicos análogos en ambos clanes A j B asociados exogá-
micamente. En la relación regular bosquejada en I y H , está 
excluido esto. También en la exogamia ilimitada I , en el caso 
de sucesión materna y de que la madre pertenezca al clan B 
y al grupo totómico r, los hijos pertenecerán al grupo r. Esta 
relación simplifícase grandemente en los americanos, los cua
les, como los nombres totémicos han llegado a ser deno
minaciones del clan, reúnense los de éste y los del grupo 
totómico. Aquí no se dan, en general, los grupos totómicos 
l , m, n, o, p, y la exogamia entre las clases A j B consiste úni
camente en que un hombre de un clan sólo puede unirse con 
mujer del otro, con lo que los hijos, cuando es la sucesión 
materna, como, por ejemplo, entre los iroqueses, pertene
cen al clan de la madre y, en la sucesión paterna, al clan del 
padre. 

En el sistema de los australianos, que distingue entre clan 
y tótem, según hemos de admitir, y que, en conjunto, pertene
ce a una evolución superior, destácase una forma de asocia
ción exogámica, dominante al parecer en Australia, habiendo 
desaparecido la exogamia pura de clan de los americanos. Si 
a la ordenación que se verifica según el esquema I I (en la que 
los hijos por sucesión materna pertenecen inmediatamente al 
clan de la madre y por sucesión paterna al del padre), la de
signamos exogamia con sucesión directa materna o paterna, 
se desarrollará de ésta una tercera ordenación en la cual los 
hijos corresponderán verdaderamente al plan del progenitor 
respectivo, pero pasando a otro grupo totómico del clan. Así 
nace una exogamia limitada con sucesión paterna o materna 
indirecta como se demuestra en el esquema I I I . 

HC. — EXOGAMIA LIMITADA 
CON SUCESIÓN MATERNA O PATERNA INDIRECTA 

A B 
Imno p q r s 

Un varón del clan A del grupo totómico l , sólo puede 
unirse con mujer del clan B y del grupo totómico p; pero los 
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hijos no pertenecen al tótem j?, sino que pasan a otro deter
minado grupo totómico q del clan B. 

Los efectos que estas diversas formas de la exogamia, al 
actuar sobre las relaciones matrimoniales, ocasionan sobre los 
hijos nacidos de tales uniones, pueden ser pasados por alto. Si 
partimos de la forma I de la exogamia ilimitada en el caso de 
sucesión materna, todos los hijos de una madre se casarán en 
el clan del padre, y, cuando la sucesión sea paterna, en el de 
la madre. También está prohibido el matrimonio entre her
manos; e igualmente, en la sucesión materna, que un hijo case 
con su madre y en la paterna una hija con su padre. En tanto, 
es permitido, en e l primer caso, que una hija case con su pa
dre y un hijo con su madre, en el caso de la sucesión ma
terna está prohibida la unión de hijo o hija con parientes de 
la madre pertenecientes al mismo clan. E l hijo no puede, por 
consiguiente, casarse con ninguna hermana de la madre; la 
hija, con ningún hermano del padre, etc. E l punto central de 
la institución hállase, indudablemente, por una parte, en la 
exclusión del matrimonio entre hermanos, y, de otra, en la 
propia exclusión (considerable como regla en la sucesión 
materna para la exogamia ilimitada) del matrimonio entre 
hijo y madre; e inversamente, en el caso de sucesión paterna. 

¿Qué consecuencias se deducen de la forma I I de la exoga
mia limitada con sucesión directa materna o paterna? Desde 
luego es claro que quedan excluidas las propias uniones 
sexuales que en la exogamia ilimitada. Tampoco aquí hay 
matrimonios entre hermanos, ni, en la sucesión materna, entre 
hijo y madre ni entre parientes maternos, en tanto que están 
admitidos entre padre e hija; todo lo cual inviértese en la 
sucesión paterna. Aparte de la coinpleta concordancia de las 
sucesiones matrimoniales permitidas, existe entre los casos I 
y I I una muy gran diferencia del lado de las perturbaciones 
matrimoniales. En la exogamia ilimitada puede casarse un 
hombre en cualquier tótem de clan unido exogámicamente; 
en la limitada, sólo puede casarse en un tótem del clan opues
to. La posibilidad de las relaciones matrimoniales hállase 
también, para él , muy considerablemente restringida. La 
exogamia limitada con sucesión directa materna o paterna 
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viene a tener, por lo tanto, el significado de una nueva apro
ximación a la endogamia. La electividad matrimonial ha ido 
estrechándose cada vez más, viniendo, a la verdad, a quedar 
reducida al círculo de los próximos parientes del padre en la 
sucesión materna, de la madre en la paterna. No es que eñ 
modo alguno se trate, como muchos etnólogos afirman, de un 
más estricto grado de exogamia, sino, por el contrario, de una 
relativa vuelta a la endogamia; dato de la mayor importancia 
para la cuestión de los motivos de esta maravillosa organi
zación. 

Por último, ¿qué relaciones implica la forma I I I de la 
exogamia limitada con sucesión paterna o materna indirecta? 
Desde luego no hay aquí tampoco uniones entre hermanos; 
mas hay una, admitida en I I , que aquí no está permitida: hijo 
e hija dejan de pertenecer, en el caso de sucesión materna, al 
grupo totómico de la madre, pasando a otro grupo, que puede 
ser el q. De esto resulta que, no solamente el hijo no puede 
casar con su madre, por pertenecer ambos al mismo clan, sino 
que tampoco el padre puede casar con su hija por no estarle 
permitido tomar mujer del grupos, al que su mujer pertene
ce. Lo propio ocurre para el hijo, que ahora pertenece, al 
grupo r, y que, por tanto, no puede unirse con pariente del 
padre, pues el grupo q en el que ha entrado hállase, en unión 
exogámica con otro grupo totómico del clan paterno, por 
ejemplo, con m. Así, dáse un paso hacia una exogamia más 
estrecha: el matrimonio queda limitado imposibilitándose el 
de los parientes en gran escala a causa del intercambio totó
mico de los hijos. Así no pueden casarse primos con primas, 
yendo aquí más lejos que en nosotros la limitación de la exo
gamia. Compréndese que una limitación tal, especialmente 
cuando hay falta de mujeres, como ocurre en Australia, puede 
ser penosa violencia, para obviar la cual se han ingeniado 
algunas tribus australianas recurriendo a declarar que un 
hombre no es considerado como hijo de su padre sino en la 
sucesión materna, es decir, cual si lo fuera de su abuelo 
paterno, lo que prácticamente viene a conducir a que sea 
lanzado al tótem de su padre, y, por consiguiente, a que pueda 
unirse con parientes maternos. Esta ficción, que recuerda las 
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famosas ficciones de la jurisprudencia romana, puede parecer 
justificada a los ojos de los australianos, porque las diferentes 
generaciones de sus antepasados son para él, en lo esencial, 
exactamente iguales. 

Es, pues, común a las tres formas de la exogamia la ex
clusión- del matrimonio entre hermanos y el del hijo con 
la madre, en cuanto que prepondera la sucesión materna. 
Ambos, pero singularmente el último, corresponden, como 
cabe admitir sin dificultad, a un sentimiento prOnto exaltado 
en la Humanidad, por v i r tud del cual repugna la unión del 
hijo con la madre, más que la de hermano con hermana o que 
la del padre con la hija. Recuérdese la tragedia de Edipo, que 
hubiera sido quizá menos conmovedora si, en vez de hijo y 
madre, hubieran sido padre e hija los culpables en el delito 
de consaguinidad. Las uniones entre hermanos llegan a efec
tuarse en determinadas condiciones. Así, según ya dijimos, 
una ley de los incas peruanos autoriza al rey a casarse con su 
hermana. Igualmente, en interés de la conservación de la 
pureza de sangre, permitíase en el reino de los Ptolomeos la 
unión entre hermanos, costumbre aun hoy existente en algu
nos pequeños estados despóticos negros. Probablemente cabe 
ver aquí una costumbre derivada de la sujeción de un pueblo 
por otro invasor que quiere así conservar su señorío. Los 
mismos griegos permitieron el matrimonio entre medio her
manos. 

Aunque los naturales instintos desenvueltos a par de la 
cultura no hayan dejado de participar del todo en el paso de 
la endogamia originaria a la exogamia, difícilmente se haría 
derivar de la ciega influencia de aquéllos, las formas específi
cas que se observan en las estirpes australianas; cabría más 
bien inclinarse a una invasión de las relaciones como en otros 
muchos casos; así, la repugnancia contra la unión entre parien
tes, de tanta importancia en nuestra legislación actual (no 
tanto en forma de exogamia positiva como en la de endoga
mia negativa prohibitiva dentro de ciertos límites) no sería 
la causa, sino, a lo más, y en gran parte, el efecto de las insti
tuciones exogámicas de una anterior cultura. Esto ha ocupado 
ya a los etnólogos en muchos respectos, especialmente desde 
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principios del siglo actual, habiéndose aplicado al estudio de 
la organización estírpica de los australianos en lo que se ha 
ahondado notablemente. En todo esto habremos de distinguir, 
entre las ideas generales surgidas de los motivos de la exoga
mia en conjunto, las en parte transferidas de antiguos tiem
pos, y las hipótesis sobre la aparición de las diversas formas 
de exogamia. 

Estudiando la exogamia de modo racionalista se ha consi
derado como institución voluntaria surgida para evitar el 
matrimonio entre parientes, institución que habría nacido 
con la propia finalidad en la desmembración de las estirpes. 
Del lado de esta tesis están el distinguido sociólogo america
no Lewes Morgan con su obra Ancient Society (1870), como 
asimismo Frazer en Totemismo y Exogamia (1910), importante 
trabajo que comprende todas las regiones dé l a tierra. Afirma 
Frazer que «en una antigüedad remotísima debieron haber 
convenido algunos hombres viejos y sabios en introducir 
una especial disposición para eliminar los inconvenientes de 
permitirse el matrimonio endogámico». E l motivo deter
minante habría sido el horror hacia la consaguinidad. Esta 
aversión habría nacido, según la hipótesis de Morgan (el más 
extremado defensor de la interpretación racionalista en el in
dicado sentido) a causa del conocimiento gradualmente adqui
rido, respecto al perjuicio que sobre la descendencia ejerce el 
matrimonio entre parientes. Aqu í es, por lo tanto, interpre
tada la institución como medida higiénica. Según esta hipó
tesis, todo el complicado plan de las desmembraciones es-
tírpicas, no sólo habría sido imaginado por los individuos 
componentes de las mismas, sino que hasta habría previsto 
los efectos consiguientes en las costumbres exogámicas. Mara
vil la sin segundo sería esta capacidad, en tribus que, por ejem
plo, en la formación de los numerales no han pasado del 4. Las 
grandes transformaciones sociales, entre las cuales hállase, 
sin duda, como una de las mayores, el tránsito del estado pri
mitivo de horda a la organización estírpica totémica, no surge 
por v i r tud del ingenio de algunos escritores, sino obedecien
do a una necesidad inmanente de las condiciones culturales, 
sin que sus efectos puedan ser previstos, a causa de que sólo 
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empiezan a ser conocidos cuando ya han recorrido toda su 
trayectoria. En cuanto al motivo de la dañosidad del matri
monio entre parientes, no están aún conformes las autorida
des, n i en cuanto a la extensión de aquélla, n i en cuanto al 
punto donde comienza. Es inconcebible que los australianos 
hayan llegado a formarse estos conceptos en tiempos prehis
tóricos; a lo sumo, cabe suponer una cierta repugnancia ins
tintiva. Mas, aunque el fin espreso de tales instituciones hu
biese sido la evitación del matrimonio consanguíneo, aparte 
la sorprendente perspicacia que supone la invención, no hu
bieran dejado de incurrir en manifiesto error de cálculo, por
que, en primer lugar, sólo en parte hubiera podido quedar 
excluida la unión conyugal de padres e hijos, en v i r tud de los 
dos primeros sistemas en las costumbres endogámicas; y, en 
segundo lugar, no es progreso alguno para la exclusión del 
matrimonio consanguíneo, como ya dijimos, la transición de 
la exogamia ilimitada a la limitada con sucesión directa ma
terna o paterna, sino más bien retroceso con aproximación a 
la endogamia. 

Así se ha llegado a varias explicaciones hipotéticas con 
apariencia de «naturales». Mencionaremos ahora la hipótesis 
biológica de A . Lang. Según éste, de toda una familia habrían 
sido expulsados los hermanos más jóvenes por los mayores y, 
para acudir a la necesidad surgida de un mayor número de 
hermanas, éstas hubieron de contraer matrimonio fuera. No 
parece este fundamento suficiente para la exogamia, puesto 
que no esclarece el encadenamiento de la costumbre en los 
antiguos miembros de las asociaciones familiares. Todavía hay 
otra hipótesis, llamada específicamente sociológica, expuesta 
en sus ideas fundamentales por Mac Lennan, el investigador a 
quien se debe la expresión «exogamia». Arrancaría ésta, no 
de institución alguna surgida en medio de la vida pacífica o 
por v i r tud de normas voluntarias nacidas de las costumbres, 
sino de la guerra; y apoya su tesis en el testimonio de la his
toria y de la leyenda. Sabemos que la más grande epopeya del 
pasado, la litada, tiene como asunto esencial el matrimonio 
por rapto. La discordia entre Aquiles y Agamenón nace del 
rapto de Briseida, disputada por los dos cabecillas de los 
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aqueos. Este rapto de la mujer de extraña estirpe es, sep-ún 
Mac Lennan, la exogamia más primeriza. E l rapto de las sabi
nas acusa el propio origen. Ciertamente, no se trata en este 
caso de historia real; mas, tanto en las leyendas como en las 
costumbres, reflójanse siempre las ideas del pasado. Es eviden
te que, en este caso, el matrimonio por rapto aparece verifica
do por una t r ibu extraña y enemiga según lo era la de los 
sabinos con respecto a los romanos. IJna indicación muy in 
teresante sobre el matrimonio por rapto por causa de la gue
rra hallárnosla en el Deuteronomio cuando Moisés (V, 20) ofre
ce la ley a los israelitas: «Si encontrarais en la guerra una 
hermosa mujer que quisierais poseer en matrimonio, apode
raos de ella. Dejadla algunas semanas llorar por sus deudos y 
su patria; después tomadla en matrimonio; si tal no quisierais, 
dejadla ir, pero no la vendáis por esclava». Este pasaje es 
tanto más digno de ser anotado porque en él, además de con
signarse la prohibición de retener la mujer y de venderla 
como esclava, hablase del matrimonio con mujer de extraña 
estirpe. Un paralelo de este pasaje hállase en el Libro de 
los Jueces (21 y sigs.), en el que se cuenta que los ancianos de 
Israel aconsejaron a los benjaministas (a quienes debía prohi
bírseles el matrimonio con sus propias hijas a causa de jura
mento hecho en otro tiempo a Jehová) que hicieran una 
emboscada a una t r ibu cananea y raptaran las doncellas. 

A pesar de todos estos testimonios, difiere la analogía de 
la exogamia y el rapto de las mujeres de estirpe extraña en 
un punto no ciertamente poco esencial, a saber: que la mujer 
raptada, tanto en los casos legendarios como en los históricos, 
es de estirpe extraña, mientras que en la exogamia totemísti-
ca efectúase absolutamente entre parentelas de la misma es
tirpe. Relaciónase con esto además algo de la mayor impor
tancia. En el pasaje del Deuteronomio supónese con toda 
certeza que el israelita raptador de una mujer, en lucha con 
extraña estirpe, tiene ya su mujer propia; que ésta es la prin
cipal, y que la extranjera figura como adjunta. Recuérdese a 
Agar la esclava, en casa de Sara, esposa legal de Abraham. 
Aquí la analogía se destaca bien poco, en cuanto que la exo
gamia sólo es permitida entre clanes de la propia rama estír-
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pica en las ramas del cuarto al octavo grado, nunca entre 
miembros de medio grado. E l carácter esencial de la consti
tución estírpea es, singularmente, la unión entre determina
dos grupos sociales que no se corresponde con el matrimonio 
guerrero por rapto. Por otra parte, en la mujer casada exogá-
micámente ella es la única, o, de ser la primera, es la principal; 
en la unión por rapto, la mujer obtenida en éste es la secun
daria. 

5.—Las formas del matrimonio. 

A pesar de que la teoría del origen de la exogamia, par
tiendo del rapto de la mujer en la guerra, sea manifiestamen
te insostenible, tiene un punto de positivo acierto. La unión 
por raptó puede darse aún dentro de una misma estirpe, 
fenómeno que, aun en estados relativamente bárbaros, es muy 
frecuente. Entre los australianos, según todas las noticias, es 
aquél tan antiguo, si no más, que la propia institución exogá-
mica. Los primeros relatos de los viajeros abundan en tales 
noticias, y, si no se destaca en los de modernos tiempos, no es 
tanto porque no abunde o haya dejado de existir, como por
que, desde el descubrimiento de las nuevas relaciones de las 
organizaciones ©stírpicas, han sido éstas las que más han fijado 
la atención del observador. E l combate por la mujer, que 
observamos hasta en grados de una evolucionada semicultu-
ra, no se efectúa regularmente entre pueblos pertenecientes a 
diversas estirpes o completamente extraños y separados en 
lenguaje y cultura, sino entre miembros de la misma estirpe. 
Dos o más camaradas de estirpe entran en combate por la 
posesión de una mujer que no pertenece a estirpe de inmedia
ta parentela. E l vencedor llévasela consigo. E l matrimonio 
por rapto fué luego tomando forma de juego, y encarnando 
en las costumbres de modo difuminado al modo que se obser
va en la actualidad. Como las antiguas formas de la exogamia, 
actúan todavía hoy en la prohibición del matrimonio entre 
parientes que vemos repetida en todas las legislaciones de los 
pueblos culturales, así también pueden verse las huellas del 
matrimonio por rapto en muchos usos que sirven de intro-
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ducción al matrimonio, cual en la compra y, su inversa, la 
dote de la mujer. Probablemente es más antiguo dicho ma
trimonio que el exogámico regulado por normas fijas, como 
lo indican su aparición esporádica ya en la primitiva cultura 
pretotómica, y su expansión en la zona de desmembración 
estírpica. Parajes de la tierra como Australia, en los que se 
han conservado los diversos grados evolutivos de la exoga
mia, no ofrecen a nuestra consideración el matrimonio gue
rrero por rapto. No es la mujer del propio clan y del mismo 
tótem, sino la de los clanes parientes próximos, la que prime
ramente llega a ser objeto de lucha entre hermanos u otros 
compañeros de clan. La mujer del propio clan hállase dema
siado cerca, la de extraña estirpe demasiado lejos para ser 
deseadas, y en cuanto a las del segundo grupo, falta corriente
mente la ocasión de llegar a ponerse en contacto con ellas. La 
esclava raptada en la guerra y llevada como concubina per
tenece a un grado de cultura muy posterior. La lucha pr imi
tiva por la mujer no es combate con tribus extrañas a las que 
aquélla pertenezca, ni aun la más insignificante lucha con la 
mujer misma — transferencia ulterior quizá al campo de los 
combates aparentes—, sino lucha con los propios compañeros 
de estirpe, los hombres de la propia parentela que la desean 
igualmente. Posible es también que los pertenecientes al clan 
de la mujer se opongan al rapto; sin embargo, este aspecto de 
la lucha, así como la propia resistencia de la mujer, pertenecen 
a otro grado de cultura, en el que el miembro femenino del 
clan (tal sucede en los pueblos agrícolas y nómadas) es esti
mado en razón del trabajo que presta en la familia. Así cabe 
explicarse la ulterior evolución de las condiciones para el 
matrimonio, en tanto que la unión por rapto en guerra queda 
estancada. Posee también la etnología australiana documen
tos fehacientes para explicar el ulterior desarrollo del matri
monio por rapto pacífico. E l primitivo rapto va pasando aquí 
a un mero cambio en cuanto que el pretendiente ofrece su 
propia hermana al hermano de la mujer que aspira a poseer. 
Aceptado el ofrecimiento y teniendo de su parte a los perte
necientes al clan de la mujer, los demás pretendientes fácil
mente deponen su rivalidad. Así, sucede al matrimonio exo-
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gámico por rapto, el matrimonio exogámico por cambio, 
paralelamente a la evolución del comercio, que en todas partes 
comienza con el comercio de trueque. La misma forma de éste 
es la más sencilla que cabe imaginar: la mujer es cambiada 
por la mujer; los objetos de comercio son los mismos sin que 
sea necesaria una ultimación valorativa del precio. 

Mas no todo hombre tiene a su disposición una hermana 
que ofrecer en trueque, al tiempo de sus pretensiones matri
moniales. ¿Qué sucede entonces? En Australia hallamos 
sobre esto lecciones primerizas. En lugar del trueque fe
menino, aparece el regalo que hace el pretendiente a los 
padres de la novia, y primeramente a la madre. Con esto des
aparece la actuación del cambio, actuando el regalo como 
equivalente a la mujer. Nace así el matrimonio exogámico 
por regalo, que se convierte, luego que se generaliza y pasa a 
las costumbres, fijándose por acuerdo mutuo, en matrimo
nio exogámico por compra, el cual pertenece ya a una cul
tura posterior. El hombre compra la mujer a los padres; en 
ciertas circunstancias (como nos lo enseñan el ejemplo bíblico 
de Jacob y otros paralelos etnológicos) la toma para su servi
cio; el varón trabaja algún tiempo en casa de los padres de la 

'mujer. E l poseedor compra la mujer, en un tiempo en que no 
conoce el dinero, por una parte de sus ganados o del rendi
miento de sus campos; y quien no dispone de propiedad o por 
ser hijo no independiente, compra con el producto de su tra
bajo. 

No termina aún esta evolución con el matrimonio por 
compra; el gran paso dióronlo en parte los griegos y, ante 
todo, los romanos, con el matrimonio contractual. No se trata 
ya de una mera compra, sino de un contrato entre el preten
diente y los padres de la mujer, forma que aun hoy persiste. 
Por cuanto el contrato matrimonial fija las condiciones del 
matrimonio para ambos cónyuges, y, eventualmente, también 
los bienes matrimoniales que el hombre aporta, como la dote 
de la mujer, en el contrato matrimonial, dado que en el mis
mo son fijadas las relaciones de propiedad, posibilítase el ma
trimonio por compra bilateral, bien porque compre el varón, 
como en el caso primitivo, bien porque compre la mujer, me-
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diante la dote. Así, pues, es de importancia fundamental en 
los tiempos del matrimonio por rapto, la lucha entre los ca-
maradas del propio o de extraño grupo; y, más tarde, la dife
rencia de propiedad, de posición o de profesión. En el caso 
del matrimonio regalo, bien como primitivo, bien ya más l i 
bremente como compra, obsérvanse tres grados: de rapto, de 
compra y de contrato, con grados intermedios, evolución cla
ramente definida. Mas lo que da sello típico a toda esta evo
lución es el carácter exogámico fundamental, en el que des
cuella, como fenómeno de la antigua época totómica, el matri
monio por rapto, no de mujer de extraña estirpe, sino de 
mujeres de clanes vecinos o relacionados de algún modo. A l 
desaparecer el rapto, queda la exogamia de él nacida. La an
tigua costumbre del rapto va tomando cada vez más el aspec
to del trueque pacífico, bien que siempre dejando sus huellas 
hasta en el matrimonio contractual. 

6.—Las causas de la exogamia totemística. 

Mas, ¿cómo explicar, mediante esta evolución general de 
las formas del matrimonio, las leyes propias de la exogamia, 
por v i r tud de las cuales, cuandoquiera que la cultura tote-
mística domina, verifícase como normal exigencia de las cos
tumbres la unión sólo entre determinados clanes de una es
tirpe o, asimismo, entre dos grupos totémicos de diversos 
clanes? Estas ordenaciones matrimoniales, aparecidas en diver
sas partes y, evidentemente, indiferentes entre sí, ¿son inven
ciones arbitrarias, o más bien naturales productos de la or
ganización estírpica, resultantes como éstas de condiciones 
inmanentes como las leyes de la desmembración binaria, de
bidas al crecimiento natural y a la partición de las estirpes? 

Las formas de la exogamia totemística constituyen indis
cutiblemente una serie evolutiva. En la más sencilla de estas 
formas puede unirse el individuo de un clan sin limitación 
alguna con mujer de otro determinado clan con el que haya 
establecida asociación sexual; estos casos son raros aun en 
Australia, zona principal de estas formas exogámicas evolu
tivas. Parece que están limitadas a las estirpes de mera des-
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membración binaria en las que coinciden el clan y la mitad 
estírpica; hay aquí transiciones al estadio siguiente. En esta 
segunda forma está limitada la exogamia a algunos totems 
siempre de dos clanes de una y la misma mitad estírpea, en 
tanto que, al modo que en la primera forma (esto es casi la 
regla), los hiios entran a pertenecer inmediatamente al grupo 
totómico de la madre, o bien al grupo totómico del padre. A 
esta exogamia con sucesión directa materna o paterna, añáde
se, por último, la tercera forma capital, resultante, sin duda, 
de aquélla: la exogamia con sucesión indirecta paterna o ma
terna, en la que los hijos, como en los casos precedentes, que
dan adscritos al tótem de nacimiento de la madre o del padre, 
pero, según su relación totémica exogámica pasan a otro 
tótem del mismo clan; de modo que aquí sepárase el tótem 
del nacimiento y el del matrimonio, con lo que cada miembro 
de un grupo pertenece en este sentido a dos totems de diver
sa significación. Por lo tanto, en el matrimonio por rapto en
tre diversos clanes el tótem no juega papel alguno. En donde 
domine sin limitación y sin ulterior condicionamiento, habrá 
exogamia de la primera forma, pasando a ser el matrimonio 
por rapto, simple unión por compra, cuando un pretendiente, 
mediante un reeralo hecho a los padres o a la parentela, gana 
para sí el clan. Por el contrario, las otras dos formas, más ex
clusivas, hállanse vinculadas manifiestamente a la formación 
del totemismo, y son simultáneos productos de la división del 
clan resultante de la desmembración estírpea y de la anexa 
separación de los grupos totómicos. Es de particular trans
cendencia para la cuestión del desarrollo de la partición de 
los clanes y de los grupos totómicos, formas ambas simultá
neas de la exogamia, el problema de la relación temporal de 
estos dos importantes procesos. Solución aceptable ofrócennos 
las relaciones australianas, al menos en la evolución aquí se
guida. Recordaremos el ejemplo de los kamilaroi y los grupos 
totómicos contenidos en los clanes (Emú, Kanguruh, Opposum, 
etcétera), así como, en los precedentes esquemas, los indica
dos con m, n, o, p, y resultará claro que los totems son, por lo 
menos, tan antiguos como la separación en las dos mitades 
estírpicas: de otro modo no se comprendería cómo en una mi -

10 
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tad estirpioa con muy pocas desviaciones existen exactamen
te los mismos totems que en la otra; algo así como en el es
quema siguiente. 

I I I 
mnop q opmsn 

Es, pues, evidente que los totems no pueden haber tenido 
influencia alguna sobre esta primera separación, pues de otra 
manera no hubieran pasado miembros próximos de un grupo 
totómico cualquiera a las dos mitades estírpeas. Considerando 
que los grupos totómicos son unidades de culto, cabría decir 
que las asociaciones culturales no se habrían desenvuelto 
todavía lo suficiente en el tiempo de esta primera desmem
bración estírpea para oponer resistencia a la separación de 
las ramificaciones o determinar la especie de la separación, 
así, por ejemplo, los miembros del tótem pasaban aquí o allá 
siempre según las condiciones exteriores lo exigieran. De 
bien distinto modo pasan las cosas en la segunda partición en 
la que la mitad estírpica / separábase en los clanes A y JB; en 
la I I , en C j D, según el siguiente esquema. 

mnop n o r t mp q s 

Estos clanes, como se ve, hánse escindido estrictamente 
según los totems. La unión de los compañeros de culto hácese 
ahora tan firme que todos los miembros de una determinada 
asociación totómica orióntanse siempre hacia el mismo clan, 
mientras que, además, estas secciones de los grupos totómicos 
en los clanes dánse de modo independiente unas de otras. 
Según esto, la formación de tales grupos cúlticos o totómicos 
puede haber empezado en la horda primitiva. Cuando se 
dividía la horda, diseminábanse los miembros de ésta proba
blemente en asociaciones culturales sueltas, de modo que cada 
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una de ambas divisiones estírpeas comprendía, en general, 
individuos de los diferentes grupos. Lo contrario ocurría en 
]as posteriores desmembraciones estírpicas que se hallaban 
más alejadas del precedente estado de horda. Por haber sido 
en este caso más fuertes las asociaciones culturales, los com
pañeros de un grupo cúltico no se separaban, sino que forma
ban un clan con otros grupos semejantes. E l crecimiento de 
las estirpes y las condiciones para la obtención de alimentos, 
produjeron expansiones propicias a una más amplia separa
ción, con lo que orientáronse cada vez más determinados 
grupos totómicos hacia otros, y asimismo las ramificaciones 
entre sí, bien que, a pesar de esto, quedaron imperturbados 
los grupos totómicos estrictos. 

Dáse aquí un factor importante para la evolución de las 
leyes de la unión exogámica, que se encuentra con frecuencia 
en toda la cultura totemística, pero, singularmente, en las 
asociaciones totémicas australianas; trátase de las asociaciones 
totémicas animales (Totemjreundschajten). Así, determinados 
grupos totómicos tiónense como más próximos a otros grupos, 
relaciones que, por su carácter general, alcanzan hasta los más 
altos desarrollos políticos. Aun entre los Estados actuales 
obsórvanse alianzas o amistades que, como es sabido, son 
susceptibles de alterarse. Este tipo de relaciones extióndese 
desde el principio del totemismo hasta las cumbres de la 
moderna cultura internacional. Tales relaciones son determi
nadas, en el segundo caso, por motivos comerciales, y en el 
primero, por la fó y el culto. N i en uno ñi en otro se trata de 
amistades de tipo personal sino de relaciones de interés. Este 
puede consistir, según se ha observado en las asociaciones 
totómicas australianas, en que el miembro de un tótem puede 
matar en caza al animal del tótem sin que pueda comerlo, lo 
que, en cambio, le está permitido al tótem amigo. Así, el inte
rés cúltico, al tiempo que satisface una necesidad, alia a de
terminados grupos totómicos. 

Se comprende así cómo de una exogamia ilimitada nacida 
del matrimonio por rapto puede nacer una exogamia l imita
da, en cuanto entran en juego ciertos factores que tienden a 
suavizar el rapto violento sustituyéndolo por el pacífico 
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trueque de las mujeres. Este especial desarrollo obsérvase 
donde es grande la comunicación entre compañeros de estir
pe, y, especialmente, cuando el combate con extrañas gentes 
viene a contrarrestar las luchas interiores. En todas partes el 
trueque o, ulteriormente, la venta, ponen fin en tales casos a 
la violencia. Así es sustituida la venganza de la sangre, que 
aun perdura en posteriores tiempos, por la indemnización 
que el homicida paga a la parentela del muerto; fenómeno 
que se da por igual en otras partes. La lucha ciérnese aquí 
entre miembros de la misma estirpe, por lo que, en estos 
casos, los sentimientos suscitados por el asesinato exigiendo 
venganza opónense a una sustitución general de tipo pacífico. 
Mas, en el caso de unión por rapto, cuando la mitad estírpica 
y el clan coinciden, hay probabilidad de que se constituyan 
uniones pacificas ilimitadas entre ambos clanes; fenómenos 
que van desarrollándose gradualmente pasando a ofrecer la 
unión por rapto una forma jocosa (scherzhafte Form). Del rapto 
real se pasa al trueque y de éste al regalo. Mas, cuando los 
grupos totémicos, y con ellos las asociaciones de culto, pasaron 
de un clan a otro, adquiriendo así éstas gran preponderancia, 
pudo ocurrir, sin otro motivo coadyuvante, que los grupos 
totémicos ocuparan en la relación del matrimonio el puesto de 
los clanes, y que aquellos totems que se hallaban en relación 
cultural más íntima entrasen también en relaciones matri
moniales. Así pasó a limitarse la exogamia, de modo que el 
miembro del tótem del clan A casábase únicamente en el 
tótem amigo perteneciente al clan B, costumbre que se con
virtió en norma fija y cuya violación podía acarrear la muerte 
del culpable si no se salvaba por fuga. Esta transición de la 
exogamia del clan a la del grupo totémico o de la forma 
ilimitada a la limitada, verificóse de modo gradual, como lo 
demuestran claramente las relaciones de los dieri, entre los 
cuales algunos totems han pasado al estadio de comercio 
matrimonial limitado, mientras que en otros persiste aún la 
exogamia ilimitada. 

La exogamia totemística limitada, luego que ha alcanzado 
su completa realización, no permanece estable. Sustentada, 
como cabe presumir, en la más estrecha unión de los grupos 



LA ÉPOCA TOTEMÍSTIOA 149 

totemísticos de los correspondientes clanes, las amistades 
de los grupos sociales de este período son poco duraderas, al 
modo de las alianzas políticas de los estados cultos actuales, 
bien que acaso más firmes que estas últ imas. Mas las emigra
ciones, los desplazamientos de las zonas venatorias y otros 
factores, habrían de influir en aflojar antiguos vínculos y 
en la constitución de otros nuevos. Así cambiaba al propio 
tiempo la asociación exogámica de los grupos totómicos. 
En vez de los grupos n j r de los clanes A y B, pónense en 
comunicación exogámica n j q (véase el esquema I I I ) . No 
obstante, con el cese de la antigua forma de unión, no se 
extingue la tradición de la antigua dependencia; se hará 
resaltar en tales relaciones, y no como los simples y pasa
jeros actos de la petición de mano y el casamiento, sino 
como hechos persistentes de positivo influjo en la desmem
bración de las estirpes. Y esa persistente acción es la perte
nencia al tótem. Compréndese así, que, tan pronto la antigua 
alianza totémica ha cedido ante la nueva, la comunidad totó-
mica pretenda para sí los hijos nacidos en la nueva forma ma
trimonial y que la costumbre continúe dicha pretensión. De 
todos modos, hácese esto imposible en un punto, que es la 
imposibilidad de violar la ley fundamental, más firme que 
cualquier forma de exogamia, a saber, la pertenencia de los 
hijos a la madre o al padre, si rige la sucesión paterna. Sepá-
ranse así las pertenencias exogámica y parental. Por la últi
ma pertenecen siempre los hijos al ascendiente que fija la 
sucesión sexual; por la primera, pertenecen, siguiendo la 
tradición, no al tótem parental, sino a otro del propio clan. 
Tal relación de doble pertenencia puede resultar, natural
mente, de diversas condiciones, lo propio que acontece en las 
relaciones de nuestra moderna cultura, por ejemplo, en las 
llamadas situación mili tar y civi l de un hombre adulto. Pue
de inducir fácilmente a confusión el denominar, como se acos
tumbra inadecuadamente, a los. dos primeros casos, de exoga
mia limitada, unos con sucesión directa y otros con sucesión 
materna indirecta. Ello puede suscitar la idea de que el tó tem 
materno puede ceder sus derechos para el fin de la celebra
ción del matrimonio eventualmente, después de pacto preyio, 
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a otro grupo totómico. Sin embargo, de esto nada puede de
cirse, pues la sucesión materna, o, hablando en general, la 
pertenencia parental es, en ambos casos, la misma. Mejor 
seria, por lo tanto, distinguir simplemente una unión exogá-
mica totómica, parental, y otra tradicional; o bien, una prime
riza en la que la relación exogámica coincide con la parental 
y otra segunda en las que ambas divergen. 

Cabe sospechar que una unión matrimonial divergente 
de la parentalT se basa sobre una amistad totómica de otro 
tiempo, opinión que se apoya, desde luego, en la significación 
que dentro de las estirpes poseen, en general, las asocia
ciones cúlticas de los totems. Esto no excluye, naturalmente, 
la posibilidad de actuación de otras causas. Además, hay 
que considerar dos puntos. E l primero es que no cabe admi
t ir , en modo alguno, que el tránsito de la unión parental 
exogámica a la tradicional haya tenido lugar para todos los 
grupos totómicos, lo cual no es altamente inverosímil, sino 
contradictorio de la transición sucesiva de la exogamia i l i m i 
tada a la limitada, según el ejemplo de los dieri. Luego, hay 
que reflexionar en que un tránsito de la exogamia parental a 
la tradicional, como se muestra en el esquema I I I , no sólo se 
ha observado con mucha frecuencia, sino que, a causa del 
omnímodo poder de la tradición, una vez nacida una co
nexión exogámica de dos totems, puede perdurar de mu
chos modos el intercambio entre las asociaciones cultura
les así nacidas; y que, asimismo, tal unión matrimonial tra
dicional no correspondería a la precedente, sino a cualquier 
otra anterior favorecida y confirmada por condiciones tradi
cionales. De todo lo expuesto dedúcese claramente que los 
«previsores antepasados» de los actuales australianos, inven
tores en tiempos inimaginables de la complicada organización 
ideada para evitar la endogamia, son tan innecesarios como 
inverosímiles. Los procesos han nacido en v i r tud de condi
ciones inmanentes a la vida y el culto de estas estirpes, y las 
diferentes formas de la exogamia aparecidas en este tiempo 
no son causa, sino efectos de tales procesos. 
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7.—Las formas de la poligamia. 

E l hombre primitivo, cuando no actúan sobre él influen
cias perturbadoras, vive, como ya hemos dicho, en monoga
mia y endogamia, tomada ésta en el sentido relativo de que 
sean posibles las uniones entre consanguíneos, como, asimis
mo, entre no parientes. La razón de que predominen aquéllas 
con uniones frecuentes en la familia general, hállase en las con
diciones exteriores de vida, especialmente la convivencia en la 
caverna protectora o la vecindad de los dominios cinegéticos. 
Con la exogamia aparece asimismo regularmente la poliga
mia, viniendo a dar ambas, dentro de la sociedad totemística, 
un sello completamente nuevo, con respecto al estado pr imi
tivo, a las relaciones de matrimonio y familia. De todos mo
dos, al aparecer la poligamia, aunque persiste aún la monoga
mia, cesa ésta de ser una forma normal en las costumbres. En 
todas partes quebrántase la monogamia por las dos formas 
de la poligamia (la poliginia y la poliandria) en ámbito mayor 
o menor. 

Y es exactamente en las mismas condiciones en que se 
desenvuelven las formas de evolución exogámica, con las que 
se destacan la poliginia y la poliandria. Ambas muéstranse, 
en el aspecto de generales impulsos humanos determinados 
por el comercio sexual, como fenómenos, lo más ínt imamente 
unidos al origen de la exogamia. Es también aquí, como en la 
exogamia, de singular importancia el rapto verificado dentro 
de la t r ibu. E l rapto pacífico de la novia no es llevado a cabo, 
como lo indica entre otros el ejemplo de Australia, por el i n 
dividuo sólo, n i en su forma originaria, n i en sus derivaciones 
representativas. Ayúdanle otros compañeros en la empresa, 
como él ayuda, a su vez, a éstos. Por v i r tud de esta ayuda, el 
compañero adquiere cierto derecho sobre la mujer raptada. 
Así, es probablemente la poliandria, y no la poliginia, luego 
tan extendida, el punto de partida de la poligamia. Desde 
luego, esta poliandria nacida del rapto, es verdaderamente 
transitoria e indudablemente ocasiona, no sólo un aflojamien
to del matrimonio, sino un fácil tránsito hacia la poliginia. E l 
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varón que llega a poseer una mujer, procura conservarla para 
sí cuanto le es posible, fuera del contacto de los demás. 
Aparecen entonces dos motivos que obran conjuntamente 
para llegar al matrimonio por grupos: la falta de mujeres y 
la tendencia a la satisfacción sexual, acentuada por dicha falta. 
Asimismo, el derecho a la posesión de una mujer, aunque sólo 
sea transitoriamente, es obra también de dos motivos. En pr i 
mer lugar, aparece la recompensa a la prestada ayuda, premio 
que, dentro del sistema de la primitiva economía del cambio, 
no puede ser otro que una participación en la ganancia, en 
este caso, la coposesión transitoria de la misma mujer. En se
gundo término, resulta ésta miembro de una parentela y lo 
que ésta adquiere vale, por tanto, como una propiedad de la 
misma. Así el derecho de los más próximos compañeros am
plíase a derecho de la parentela. Donde la monogamia riguro
sa no establece limitaciones, aparecen, más allá del matrimo
nio por rapto, fenómenos de especie semejante en una cultura 
posterior. Asi, hasta el siglo xvn , existe en Francia y Escocia 
un jus primae noctis para el señor feudal, a quien pasa el dere
cho de la parentela de antiguos tiempos. Donde estos fenóme
nos dánse en los comienzos de su evolución, compréndese que 
vayan afianzándose ulteriormente y que surja el matrimonio 
por grupos, el cual, no sólo sobrevive largo tiempo al matri
monio por rapto, sino que acelera el advenimiento del matri
monio por compra, sustituyendo a aquél. Acaso por la apari
ción de este matrimonio por grupos hágase duradero el ma
trimonio por compra. De nuevo ofrécennos las costumbres 
australianas un buen documento en el llamado matrimonio 
pirrauru. En éste, un varón A posee una mujer principal H1 
llamada Tippamalku. Otro varón B tiene igualmente una mu
jer principal i?2. Esta mujer H2 es, a su vez, mujer secunda
ria N1, o pirrauru, del varón A. 

De igual modo la mujer principal JEt* puede ser, a su vez, 
mujer secundaria H2, del varón B. Así resulta el siguiente 
esquema más simple de un matrimonio por grupos: dos varo
nes poseen dos mujeres, una, mujer principal del primero A 
y secundaria del segundo B; la otra, principal de 5 y secun
daria de A. Todavía en tal grupo puede entrar un tercer 
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varón G con una mujer principal üf8, que tenga a A como mu
jer secundaria N * y, eventualmente, como mujer secundaria 
iV*, a B, sin que él mismo participe en el grupo. Véase cuán 
grandemente pueden variar las relaciones. Así, el matrimonio 
individual conserva largo tiempo el carácter de pirrauru, en 
cuanto el varón posee simultáneamente mujer principal y una 
o más mujeres secundarias, las cuales son, a su vez, principa
les de otros varones. E l matrimonio pirrauru êa matvimomo 
de grupos, por cuanto hay en él trueque de mujeres entre los 
varones de una agrupación en la relación variable de mujer 

I N3 Nv ^ ^ 
H1 - ^ ^v s y ' ^ - H 2 

i 
i 
i 
l 

C 

principal y mujer secundaria. La base de esta forma de ma
trimonio hállase, según toda probabilidad, en la monogamia, 
y no en la promiscuidad o en la falta absoluta de matrimonio, 
como se ha supuesto por muchos etnólogos y sociólogos. 
Concuerda con esto el haberse hallado en muchas zonas aus
tralianas, especialmente al Norte, el uso del matrimonio mo-
nogámico y no el de por grupos. Pero, además, existe una 
forma aparentemente más sencilla de matrimonio por grupos 
en la que desaparecen las diferencias de mujer principal y 
secundaria, resultando que muchos hombres poseen en común 
muchas mujeres; acostumbrándose a mirar esta forma, por 
ser la más sencilla, como la originaria. No se puede aportar 
prueba; la expresada opinión se funda únicamente en la con-
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sideración de que si el originario es el estado de comercio 
sexual completamente libre, el tránsito al matrimonio por 
grupos indiferenciados habrá de seguir inmediatamente a 
aquél como forma, en la que van comprendidas simultánea
mente la mujer principal y la secundaria. Las cosas parece 
que en realidad suceden de modo contrario si se parte de la 
monogamia como estado primitivo. Claro que está más cerca 
de éste el matrimonio por grupos con mujer principal y 
secundaria. Añádase a esto que tal sucesión es la más com
prensible según las leyes generales de semejantes transforma
ciones sociales. No es explicable el por qué del matrimonio 
por grupos indiferenciados se haya de pasar al matrimonio 
pirrauru. Aunque hubiera existido una creciente propensión 
al matrimonio singular, no se comprende el motivo del rodeo 
que supone el paso previo al sistema pirrauru; en tanto que 
es comprensible la gradual desaparición de la diferencia entre 
mujer principal y secundaria. Realmente, el hecho se repite 
donde quiera que domine la poliginia. Esta parece que arran
ca siempre en sus comienzos de la unión de una mujer prin
cipal con otras secundarias. Pero, más tarde, a medida que 
avanza el concepto de propiedad sobre la mujer, surge una 
ordenación jurídica particular o una preferencia arbitraria 
del marido, como en el caso de la favorita del sultán, que en 
tiempos modernos se ha supuesto dependiente de una norma 
originaria de más antigua disposición. Aquí , no obstante la 
influencia externa de la cultura europea occidental, hay un 
movimiento reactivo de vuelta hacia la monogamia, en el que 
cabe ver, además de los fenómenos mismos, motivos inmanen
tes. E l matrimonio pirrauru es comprensible con arreglo al 
propio condicionamiento, que explica el origen de la exogamia, 
a saber: la costumbre del matrimonio por rapto entre grupos 
estírpicos y culturales. La mujer raptada es tippamalhu, prin
cipal para el raptor, primeramente transitoria, y luego, pro
bablemente, a causa de la falta de mujeres, pirrauru, duradera 
y mujer secundaria para los cómplices del rapto. En cuanto 
éstos préstanle a aquél igual servicio, adquiere él por su parte, 
a su vez, las mujeres principales como secundarias. Tal cos
tumbre persiste tanto como las condiciones que la dan origen, 
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dándose con tanta mayor frecuencia, siempre que vuelven a 
suscitarse los motivos generales de la poliandra y la poliginia. 

Un documento en favor de aquel olvidado origen nos lo 
ofrece un notable rasp-o de la historia de las costumbres de 
estas tribus, que, en la mayoría de las veces, destácase como 
inexplicable paradoja, a saber: que no es celebrado con cere
monia ni fiesta alguna el matrimonio de la mujer principal, lo 
contrario de lo que ocurre con la mujer secundaria; es decir, 
que en la vida del australiano considérase de más valor la 
unión en sí menos válida. La solución de este enigma halla-
ríase en el origen de ambas formas matrimoniales, hecho que 
varía notablemente si consideramos al rapto de un clan ami
go como la forma de arranque de los tippamalJcu; la unión con 
los compañeros auxiliares, como la del matrimonio pirrauru. 
E l rapto es un hecho que excluye todo acompañamiento ce
remonial; la unión con los compañeros es un contrato, acaso 
el primer contrato matrimonial, que generalmente hácese, no 
con la mujer n i con sus padres, sino con su esposo. Tal acto 
de contratación va acompañado en todas partes, en los primi
tivos tiempos, de hechos ceremoniales; y ocurre que suelen 
perdurar éstos sin i r adscritos a su verdadero origen. Confír
mase así de nuevo, indirectamente, el origen general mono-
gámico del matrimonio por grupos, por esta diferencia de 
formas matrimoniales reunidas en los primitivos matrimonios 
de grupo. En cuanto, en el matrimonio pirrauru, consigue el 
hombre, además de la mujer principal, una o varias secunda
rias, compréndese fácilmente que trate de ganar otras princi
pales más. Destácase esto, singularmente, donde, por una par
te, es sustituido el matrimonio de rapto por el de cambio, y 
luego por el de compra, y donde, por otra parte, se disuelve 
el matrimonio por grupos. Entonces puede la costumbre 
retro-orientarse hacia la monogamia o bien avanzar a la poli
ginia pura, sin mezcla con poliandria, como en el matrimonio 
por grupos. De que ocurra una cosa u otra dependerá el ulte
rior influjo que en el matrimonio por compra habrán de tener 
la posesión y el do'minio. Son éstos, al mismo tiempo, los que 
afirman al hombre en el señorío familiar, dejando atrás, sólo 
con escasas excepciones, condicionadas por la falta de muje-
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res, las antiguas formas de poliandria y poliginia, y dando 
paso a la monogamia y la poliginia, la que, a su vez, acaba por 
ceder el puesto a la monogamia. E l círculo de estas evolucio
nes sería el siguiente: 

Monogamia. 
I 

Poliandria. 
I • 

Poliandria con poliginia. 
(Matrimonio de grupos.) 

I 
Poliginia. 

I 
Monogamia. 

La poliandria pura, estado intermedio entre la monogamia 
y el matrimonio de grupos, es, ciertamente, muy transitoria; 
tiene prioridad sobre la poliginia, por cuanto motiva y prepa
ra la aparición de ésta. 

La distribución etnológica de las formas de matrimonio 
corresponde, en general, al esquema precedente. En los aus
tralianos destácanse los fenómenos del matrimonio pirrauru y 
de grupos, principalmente en las zonas del Sur. A l Norte, por 
vir tud de la influencia intensa de la invasión y de la mezcla 
de razas, alternan la poliandria y la poliginia, con preponde
rante influencia de la primera, como sucede eú América, al 
contrario que en Africa, donde predomina la segunda. A la 
luz de estos hechos destácase cada vez con más claridad el in
flujo del matrimonio por compra y el que, a causa de la com
pra, se mire a la mujer desde el punto de vista de la propiedad. 
E l rico puede comprar más mujeres que el pobre. Así resulta 
que en todos los países poligínicos y en los cultos, singular
mente en los del Islam, el pobre vive en monogamia y el rico 
en poliginia; y sólo los más ricos y principales poseen un ha
rem propiamente tal, con un gran número de mujeres. 

Otra transformación aparece aquí, empezada ya en Aus
tralia, que se extiende en América, y se da, por último, en 
otros países, para extinguirse y dejar sólo restos diseminados: 
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tal es el paso de la sucesión materna, probablemente la origi
naria, en todas partes, a la paterna. La sucesión materna co
rresponde, indudablemente, a un sentimiento natural, según 
el cual el niño, vástago materno inseparablemente unido a la 
madre en Jos primeros años de la vida, pertenece a ella. Esto, 
pues, hace pensar que el más primitivo de todos los derechos 
de propiedad es el derecho materno, el cual viene a excluir 
por este hecho, como se observa en los primitivos y en grados 
superiores de cultura por las severas prohibiciones que rigen 
estas costumbres y las normas exogámicas), el matrimonio 
entre madre e hijo. Mas el motivo exterior decisivo de la su
cesión materna hállase en la retrocesión del vínculo familiar 
en beneficio del vínculo de los compañeros de edad del propio 
sexo, especialmente de la asociación varonil. Justamente aquí 
es la época totemística la que, en v i r tud de aquel combate de 
estirpes, cuya creciente importancia destácase en lo exterior 
con la aparición del armamento, afloja el vínculo natural de 
la familia del precedente estado primitivo, y, así, anúdase más 
el hijo a la madre. Expresión de este motivo son los hechos 
observados en Melanesia y América más que en Australia, 
considerables como de transición, en cuanto que el hijo puede 
heredar lo mismo el tótem de la madre que el del padre, o 
bien, por cuanto si el hijo hereda el tótem de la madre, pasa 
al del padre. Son éstas, formas intermedias en las que se pre
para la transición general de la sucesión materna a la paterna. 
También en la pertenencia de modo hereditario al clan del 
padre, como en la herencia del tótem de la madre, hállase ex
presado el cómo la asociación de los varones puede convertir
se eñ un motivo que influya en contra de la sucesión materna, 
haciendo que ésta pase a la paterna, lo cual ocurrirá tanto 
más pronto cuanto más adecuados sean los factores ulteriores 
que la favorezcan, condiciones relacionadas con la creciente 
influencia de las desmembraciones sociales, originadas por el 
conjunto de las relaciones vitales. Hay, sobre todo, tres moti
vos que cooperan en estas circunstancias contra la originaria 
sucesión materna. E l primero es la creciente autoridad del 
varón en la familia, especialmente sobre el hijo, al que está, 
en general, más ligado que a la hija. Este factor comienza a 
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destacarse cuando se va haciendo más estrecha la convivencia 
del varón con la familia, por cuanto las asociaciones que en 
un principio comprendían indistintamente los varones del 
clan, van siendo sustituidas por asociaciones familiares. Con 
éstos hechos dase la mano el segundo y más amplio motivo, a 
saber: la transición a un orden patriarcal fundado en estas re
laciones, a base de la sucesiva disolución de la organización 
estírpica totemistica, con la que se desenvuelve la sucesión 
materna, perdiendo con su lenta desaparición su resistencia 
contra las fuerzas opuestas. E l tercer motivo es el progresivo 
aumento de la propiedad personal. Como la mujer, hácese el 
niño propiedad del varón. En los romanos, esta acentuación 
del concepto de propiedad va tan lejos, que el pater familias 
puede hasta disponer de la vida de sus hijos. Inicios de este 
tipo pueden observarse ya en primitivos tiempos. Así, en Po
linesia, es permitido matar los niños recién nacidos, costumbre 
que ha tenido otras extensiones. Sólo cuando el niño contaba 
ya algún tiempo estaba prohibido matarle, y, en todo caso, la 
decisión estaba en manos del padre. 

8.—Las formas evolutivas de las creencias totémicas. 

En las precedentes consideraciones solamente nos hemos 
ocupado de los fenómenos del totemismo inmediatamente re
lacionados con la desmembración de las estirpes. Mas, aun 
siendo muy importante la ordenación matrimonial derivada 
de las creencias totémicas, no es, a la postre, sino síntoma ex
terior, aunque influyente en todas las relaciones vitales, y, 
en cuanto a la aparición de la creencia en el tótem, no arroja 
luz alguna este totemismo de la estirpe. Sin embargo, en el 
valor originario de los grupos totémicos como a&ociaciones de 
culto hállase indudablemente el camino a seguir en busca de 
los motivos internos, cuyos efectos exteriores son las relacio
nes del totemismo con la organización estírpica y con la exo
gamia. A l ocuparnos de cuáles puedan ser los motivos de re
ferencia, habremos de tener en cuenta, primeramente, las 
especiales formas de ]as representaciones totémicas. La dis
criminación de estas formas ha de partir de dos principios* 
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De una parte, puede ser diversa la unidad social, que halla su 
lazo de unión en el concepto del tótem; de otra parte, puede 
el objeto que es considerado como tótem variar diversamen
te. En el primer respecto, un determinado grupo de indi
viduos, sea como asociación cultural fuera de la propia es
tirpe, como en Australia, o bien como un individuo aislado, 
como en América, lleva un determinado nombre animal (rara 
vez vegetal) como denominación totómica. Y aun el ind iv i 
duo puede poseer un tótem peculiar. Además, puede la re
presentación totómica hallarse vinculada al nacimiento de un 
hombre por cuanto la concepción es mirada como un acto 
en que el antepasado del tótem pasa al germen como sór má
gico. Esta forma particular de creencia en el tótem se acos
tumbra a designar «totemismo concepcional». En éste, el hijo 
no se considera engendrado únicamente por su padre, sino, 
simultáneamente, por su antepasado totémico, o bien existe 
la creencia de que el padre nada tiene que ver en la procrea
ción del hijo, por considerarse a éste como producto inme
diato de la madre y del antepasado totémico. Añádase a ésta, 
por últ imo, una cuarta forma, relativamente más rara, que 
se suele llamar «totemismo sexual». Es ésta, a su vez, de na
turaleza social; pero no poseen tótem diferente las diversas 
asociaciones estírpicas o culturales, sino los sexos, los hom
bres y las mujeres de una estirpe o un clan; hay, pues, un 
tótem masculino o femenino, o bien muchos masculinos o fe
meninos. A esta división, según relaciones sociales, estirpe, 
individuo, procreación, contrapónese una segunda serie que 
se cruza con la primera y que consiste en que el objeto totetn 
pueda pertenecer a diversas clases de objetos. Obsérvase aquí, 
indudablemente, un cambio en las intuiciones totemísticas, 
aunque siempre es el tótem animal el primario, como es tam
bién, con mucho, el más extendido. En numerosos pueblos 
no existen sino totems animales. Mas en muchas colectivida
des aparece y se desenvuelve un tótem vegetal, alcanzando 
a veces la supremacía. A este tipo pertenecen singularmente 
las plantas alimenticias. Añádese a éstos un tercer tipo, ver
daderamente raro, a saber: que el tótem, como animal ante
pasado, da lugar a otras fantásticas representaciones anees-
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trales, o bien sé cruza con ellas, fenómeno que en diferentes 
formas hallamos en Australia. Denomínanse allí tales ante
pasados, en su mayoría imaginados, como semejantes al hom
bre, Mura-mura, o bien Alcheringa. Considéraselos, a lo que 
parece, como seres superiores dotados de mágica potencia; 
ellos debieron introducir los totems e instruir a los antepa
sados en las ceremonias mágicas. Los Mura-mnra moran prin
cipalmente al sur y los Alcheringa al norte de Australia, de
nominándose el tiempo de estos antepasados míticos época 
de los Alcheringa. Los animales introducidos por estos seres 
como totems habrían existido mucho antes; en algunos ca
sos, tanto los animales como los hombres habrían sido crea
dos por aquellos seres mágicos, de materias informes en las 
que estaría comprendida la tierra. Tras un giro, frecuente
mente observado, los productos inanimados así nacidos trans
formáronse, pasando al sol, a los animales, a los hombres. To
das las representaciones de este tipo marchan inextricable
mente unidas en las leyendas de los australianos, bien que 
no autoricen a ver en ellas una historia cosmogónica com
puesta según algún orden. Tales leyendas no son sino refleio 
de un conjunto abigarrado de representaciones fantásticas. 

Con tales primitivos antepasados hállase en íntima rela
ción una tercera forma de tótem o de objetos totemísticos a 
los que podríamos llamar totems inanimados. Podrían ser 
considerados como objetos dotados de fuerza mágica dejada 
tras de sí por los antepasados primitivos y en la que se ima
gina conservado un legado de la época mágica de los Alche
ringa. Trátase, especialmente, de piedras y trozos de madera 
que se consideran asiento de tales espíritus totemiformes y 
los que pasaran en otro tiempo a los antepasados. Tales re
presentaciones hállanse, especialmente, al norte de Australia, 
en donde dichos objetos mágicos denomínanse churingas o 
tjurungas. Desempeñan importante papel en las ceremonias 
de las fiestas totómicas. Suelen ser piedras de forma simétri
cas algo semejantes a los bumerang; hay también otras for
mas, siendo los preferidos aquellos que tienen formas cho
cantes. Los churingas relaciónanse con otras formas del tote
mismo, especialmente con el concepcionista. E l antepasado 
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primit ivo vive, ulteriormente y hasta cierto punto, en el ehu-
ringa y puede así (por haberse puesto en contacto con la ma
dre) pasar inmediatamente al hijo. 

A l comparar los dos extremos de la primera clase de repre
sentaciones totómicas, del totemismo de la especie y del indi
vidual, surge la cuestión de cuál es lo primerizo y originario. 
Ciertamente, las representaciones que pueden ser incluidas en 
el terreno del tótem individual hállanse mucho más'éxtendi-
das que las del tótem estírpico. En numerosas comarcas de la 
tierra obsórvanse espíritus protectores, y especialmente ani
males protectores demónicos, en los que poco o nada cabe ad
vertir del tótem estírpico genuino; tal ocurre, singularmente, 
en muchas zonas de Norte América y de Africa, como en nu
merosas islas oceánicas. En éstas considérase el tótem indivi
dual como una especie de doble (doppelganger) del hombre in 
dividual. A l morir el animal totemístico, debe morir con él el 
hombre correspondiente. Surge de aquí una mult i tud de re
presentaciones, que pasan y se extienden a ulteriores mitos, 
destacándose especialmente en la mitología germánica, en los 
que el alma de un hombre ocúltase en un objeto externo cual
quiera, por ejemplo, en una planta o en un animal; destruyén
dose en éstos el hombre, el dios, que aparece en forma huma
na o el demon, al tiempo que el objeto portador. 

En estas diversas modificaciones hállase indudablemente 
más extendido el totemismo individual que el estírpico; mas 
esto no autoriza a deducir que el segundo se haya derivado 
del primero; antes bien, ambos serían igualmente originarios, 
por cuanto se basan en motivos humanos generales que se 
desenvuelven a la par. E l totemismo estírpico podría ser la 
forma más antigua, por cuanto no se destaca tanto en estados 
culturales superiores, en oposición a las representaciones de 
los espíri tus protectores individuales. Adviértese aquí, pres
cindiendo de las representaciones animales, una estrecha ana
logía con el culto católico de los santos. Son éstos considera
dos también como protectores, bien de grandes colectividades, 
bien de las personas aisladamente; las ciudades, los claustros, 
las profesiones, los Estados, tienen sus patronos, como, por 
otra parte, cada individuo tiene su patrón particular. Mas es-

11 
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tos santos protectores personales no son, ciertamente, anterio
res a la Iglesia misma, amplísima colectividad que ha elegido 
los santos. De entre éstos, bien por pertenecer a limitadas aso
ciaciones, o ya por motivos triviales, son escogidos los patro
nos protectores específicos. A l señalar la Iglesia cierto día del 
año para el culto especial de uno de sus santos, consagra el día 
designado con el nombre del santo para los individuos que 
llevan tal nombre. También aquí el santo protector ind iv i 
dual surge del general, lo que se corresponde con la regla que 
en todas partes hallamos en costumbres, lenguas y mitos, 
a saber: que lo individual se desenvuelve de lo general; sólo 
secundariamente puede aparecer invertido este proceso. En 
general, son las asociaciones de culto y sus objetos cúlticos 
comunes, los originarios. Así, pues, no puede sorprender que 
los objetos individuales del culto, como los totems individua
les, puedan persistir aun allí donde los cultos y los totems de 
la estirpe han desaparecido; la necesidad de un protector per
sonal suele sobrevivir largo tiempo a la formación social de 
cuyos fundamentos naciera. Este hecho vése confirmado en el 
modo análogo de desenvolverse el culto de los santos. Cada 
vez más va poniéndose en olvido la patronificación de las pro
fesiones, los Estados, las ciudades, en tanto que se acentúa la 
costumbre del patrono individual; y, donde éste no existe, 
consérvase la fiesta onomástica. La necesidad personal cobra 
cada vez mayor predominio sobre la social, singularmente en 
el terreno religioso. Todo indica que una transformación de 
este tipo no ha faltado tampoco en el totemismo, sustenta
da además en la sucesiva disolución de la agrupación estírpi-
ca originaria, a semejanza de lo ocurrido en el culto de los 
santos, a causa de la ruina de las comunidades medioevales. 
Todos éstos son razonamientos a base de probabilidad. Nadie 
puede demostrar cómo han nacido los totems individuales de 
los generales; sin embargo, en favor de tal proceso evolutivo 
deponen ciertos datos aislados. En Australia, foco principal 
del totemismo estírpico originario, el joven suele recibir, al 
tiempo de la consagración v i r i l en la estirpe, un tótem perso
nal que, por lo común, se conserva en secreto y que es cono
cido solamente de los curanderos o de los hombres más ancia-
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nos de la estirpe. Esto viene a indicar el carácter personal de 
tal tótem, que, por ello, viene a quedar fuera de las relaciones 
públicas, y que, además, ofrece una probable conexión con la 
idea de que en el nombre hallaríase como la imagen de la pro
pia naturaleza de la persona, y, por lo tanto, que ésta pudiera 
ser perjudicada con la enunciación del nombre. Cabe, pues, 
admitir que, luego de aparecer grupos en la horda primitiva, 
fueron éstos encadenándose en el respecto cúltico, «egún se 
advierte en las relaciones australianas; en lo que se echa de 
ver que el origen de los totems como asociación cultural es, 
por lo menos, tan antiguo, si no más, que la desmembración 
estírpica. 

No ocurre lo propio con las más admirables, pero también 
más raras formas del totemismo concepcionista y del sexual. 
E l primero pudiera ser considerado como modificación del 
totemismo individual, por cuanto afecta a la generación del 
individuo; mas, al propio tiempo, viene a constituir una espe
cie de gradación intermedia entre el totemismo indicado y el 
estírpico. Una mujer recibe el tótem del hijo en una determi
nada ocasión que, la mayoría de las veces, es conocida por ella. 
Entre los aranda esta concepción puede tener lugar en cual
quier momento; los warramungas encamínanse para ello a un 
determinado lugar, especial del tótem, donde moran los espíri
tus de los antepasados. De día, pero más bien de noche, espe
cialmente durante el sueño, pasa a ella el espíritu del antepa
sado. La palabra espíritu, Qeist, con la que los autores ingleses 
designan este fenómeno, no es afortunada, por cuanto pudiera 
ser objeto de una falsa interpretación. E l misionero alemán 
Strehlow emplea en su lugar la palabra Keim (germen). E l 
germen de] niño pasa al cuerpo de la madre independiente
mente de la generación paterna, que no es esencial, sino con
comitante. 

Los sostenedores de la promiscuidad originaria han inter
pretado estas manifestaciones como fenómenos residuales de 
aquélla, por considerarlas signo de antiguo desconocimiento de 
la paternidad. Mas no cabe tal interpretación en cuanto se exa
minan las cosas de cerca. Los warramungas imaginan que es el 
tótem de los antepasados del propio hombre, no el de otro cual-
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quiera, el que pasa ala mujer, dando a entender con ello la exis 
tencia de un matrimonio, con lo que concuerda evidentemente 
que en la misma estirpe domine la sucesión paterna y no la 
materna. Además, el tránsito del antepasado totómico a la 
mujer va, la mayoría de las veces, acompañado de operaciones 
mágicas: tal el empleo del palo silbante en la unión de los chu-
ringas; bien, aparece en sueños el antepasado del tótem de la 
mujer o ya como visión durante la vigilia. En las islas del 
Banco obsérvase un totemismo poncepcionista verdaderamen
te notable, que no guarda relación alguna con el totemismo 
estirpico. Asimismo es distinta la forma de la concepción del 
antepasado totómico. La mujer come de la carne del animal 
totómico, que, en este caso, no existiendo el totemismo estir
pico, es de tótem protector individual. E l totemismo concep-
cionista constituye aquí, por lo tanto, el caso especial en el 
que el comer del tótem no está prohibido, como de ordinario, 
viniendo a ser más bien, como en otras partes, una operación 
cúltica. E l totemismo concepcionista obsérvase en Australia 
y sólo en algunas tribus norteñas, donde pudo haber sido i m 
portado en otro tiempo desde Melanesia. Considerando estas 
representaciones como del más primitivo tipo, especialmente 
las que se destacan por la concepción exclusiva del antepasado 
totómico, con exclusión del esposo, como en los aranda, se ha 
tenido a las tribus de este tipo como las más primitivas. 
Frente a esta opinión sostiénese por otros la tesis de la impo
sibilidad de tales hechos, dado que no podría ocultarse a aque
llos hombres el proceso de la generación en los animales. No 
hay aquí prueba alguna; y cuando se afirma que los antiguos 
hombres de la misma estirpe no creen ya en esta generación 
mágica especialmente como exclusiva, no es ocioso recordar la 
creencia infantil en la cigüeña, que trae los niños pequeños. 
¿Por qué no habría de suceder lo propio en los australianos, 
que harían remontar el indicado hecho más allá de la niñez? 

Tan limitado como el totemismo concepcionista eslo el se
xual, que sólo aparece en aquellas zonas en que falta el tote
mismo estirpico genuino o ha retrogradado intensamente. 
Así parece que entre los kürnai , de Australia del Sur, no 
hay totemismo estirpico, pero sí totemismo sexual, al que se 
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añaden ciertas ceremonias matrimoniales. Probablemente, 
procede esta forma del tótem individual, del modo particular 
en que aparece el tótem en el sueño. A l aceptarse por otras 
mujeres y otros hombres el tótem aparecido primeramente 
en una mujer o un hombre, nacen los totems sexuales separa
dos especialmente bajo el influjo de las comunidades inde
pendientes de hombres y mujeres. En el totemismo sexual 
destácanse como preferidos los animales nocturnos;4as mu
jeres prefieren adoptar para su tótem al murciélago; los hom
bres, al mochuelo. Este hecho muestra la derivación que estas 
representaciones tienen del sueño y el consiguiente origen 
individual, como si al soñador no pudieran aparecórsele aves 
diurnas, lo que parece depender de la influencia de las cir
cunstancias. En el modo de vida de estos primitivos tiempos, 
en los que el hombre pasa la noche al aire libre, verosímil es 
que las aves nocturnas, las que les rodean, sean las que le 
aparezcan durante el sueño. Es singular, por otra parte, el 
modo en que se realiza el matrimonio en las zonas de tote
mismo sexual. Verifícase éste por cuanto la mujer come del 
tótem del hombre. Para esto dase un combate entre hembra 
y varón, que suele ser ficticio, y al cabo del cual el varón 
ofrece la reconciliación. Así queda fijado el matrimonio. A d 
viértese aquí que los puntos de partida de tales costumbres 
son el totemismo individual y el matrimonio por rapto. Como 
con el predominio de los totems individuales acostumbra a re
troceder por todas partes el totemismo de la estirpe, explícase 
también que el totemismo sexual y el estírpico aparezcan ex
cluidos entre sí. Verosímil es también que las dos raras for
mas del totemismo concepcionista y sexual pertenezcan la 
primera a un grado evolutivo anterior; la segunda, a un gra
do relativamente tardío. En favor de la naturaleza primit iva 
del totemismo concepcional depone, además, el hecho de que 
entre los arandas se halle una organización estírpica en la 
cual se extiende el estado de distribución del tótem, existen
te sólo para ambas mitades estírpicas sobre la desmembración 
del clan, y que no suceda como en otras estirpes, en las que 
siempre dos clanes, A j B, exogámicamente unidos, contienen 
diferentes grupos totómicos, sino en gran parte los mismos, 
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de suerte que un hombre de un tótem en ciertas circunstan
cias puede unirse con mujer del mismo tótem por sólo perte
necer al otro clan. Positivamente, no faltan en estas tribus 
norteñas fenómenos indicadores del influjo de las invasiones 
papuánicas y de la mezcla de razas. Tal la existencia de to-
tems vegetales antes mencionados y de fiestas ceremoniales 
concomitantes. Mas las influencias de tal índole excluyen 
tanto menos la paralela conservación de las primitivas ideas 
y costumbres cuanto que, por ellas precisamente, de haber te
nido lugar en tiempo anterior, quedan probablemente estados 
que, de otro modo, hubieran sido destruidos por la ulterior 
evolución. 

La segunda serie de formas de tótem, referente a objetos 
que pueden, tener aplicación de tal, establece otra diferencia
ción esencial de las creencias totómicas, y cada una de estas 
formas correspóndese, de modo natural, con una de las de la 
primera serie. Entre tales objetos es, sin duda, como ya se 
dijo, el tótem animal el más primitivo. En América, como 
en Australia, hállase casi por todas partes y es también el 
animal el que desempeña el papel más importante en la m i 
tología totémica, conservando no poco tal significación, aun 
pasada la época totemística. De igual modo extiéndese en 
ciertas zonas el tótem vegetal. Es en Australia donde puede 
seguirse a satisfacción el desarrollo de las representaciones 
totemísticas: al Sur hállanse sólo totems animales, hacia el 
Norte aparecen gradualmente los totems vegetales, hasta 
que, ya en los pueblos más al norte de Australia central, pre
dominan éstos sobre el toten animal. 

Hay también totems vegetales fuera de Australia, princi
palmente en Melanesia, pudiendo seguirse la existencia de 
aquéllos por toda la cadena de islas que se extiende desde 
Nueva G-uinea hasta la costa norte de Australia. Comprén
dese, sin más, teniendo en cuenta las relaciones exteriores de 
estos países, que la rica vida vegetal de las zonas oceánicas 
haya repercutido de modo sobresaliente en el totemismo. 
Este mundo insular es de fauna pobre y, aunque abundan en 
él las aves, apenas si ofrece botín para la caza. Son las plantas 
las que absorben la vida orgánica, y a ellas, por lo tanto, vuel-
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ve el hombre su mirada, cautivando su interés y transcen
diendo al mito y a las costumbres. En este mundo insular 
ha nacido, evidentemente, el tótem vegetal. Desde aquél fué 
introducido en Australia, donde hubo de mezclarse con el 
tótem animal. En las zonas en donde el tótem vegetal halló 
acogida verificóse una gran variación en los cultos totómi-
cos. De los totems vegetales fueron naciendo, verosímilmente, 
las fiestas cúlticas, dedicadas principalmente a la mul t ip l i 
cación del tótem, no como las primitivas fiestas estírpicas 
totemísticas, orientadas hacia la virilidad de los jóvenes. En 
ciertas épocas del año reuníanse los pertenecientes a clanes 
amigos para celebrar ceremonias mágicas y danzas de culto, 
las famosas corróbori, como se designan en el idioma indíge
na. Dedicáronse tales cultos primeramente a la multiplica
ción mágica de las plantas totémicas y de los animales del 
tótem, pudiendo admitirse verosímilmente que la segunda 
procede de la primera. E l cazador aspira también a cobrar 
el mayor número de piezas posible; mas aquí lo que princi
palmente alimenta el deseo es la prosperidad de las plantas, 
desafiada de continuo por las incalculables mudanzas del 
tiempo, entre fecundantes lluvias y un sol abrasador. Estos 
son los motivos a los que dan expresión las fiestas dedicadas 
a la multiplicación del tótem, las fiestas de intichiuma. Hay 
fiestas actuales en los pueblos cultos en cuyos motivos pue
den apreciarse puntos de contacto con aquellas remotas cere
monias, ü n fenómeno análogo al de éstas es el hecho de las 
procesiones de rogativas para que llueva que se hacen en al
gunos países después de largas sequías, sólo que las tribus 
australianas invocan, no al cielo, sino a los totems, a las plan
tas mismas que se desarrollan y a los animales que han de 
ofrecerse como caza, para influir sobre ellos por magia. 

Además de estas especiales ceremonias de los australianos 
dedicadas a la multiplicación de las plantas y de los animales 
de caza, aparece una tercera forma de objetos totémicos, que 
se distinguen de los de otras clases en que carecen del valor 
de tales en la apariencia y no son totems independientes, pero 
sí portadores de las mismas fuerzas mágicas propias de los 
totems animales y vegetales; podríamos denominarlos, por 
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diferencia con estos últimos, totems inanimados. Son piedras 
o trozos de madera que tienen su representación como obje
tos mágicos en las fiestas intichiuma de los australianos y 
también en el totemismo concepcionista con el ya menciona
do nombre de churingas. Su diferencia de los totems vivos 
estriba en que los últimos hállanse ya dotados por sí mismos 
de propiedades mágicas, en tanto que éstas son comunicadas 
por seres vivos mágicos, por antepasados humanos o animali-
formes de épocas anteriores. Tales objetos serían como un 
legado a posteriores generaciones para ejercer el encanta
miento. Así, los churingas ocupan lugar intermedio entre los 
seres mágicos y el utensilio mágico. Griiárdanse cuidadosa
mente porque valen a modo de mandas de los antepasados y 
ocultan al propio tiempo, cual lo revela su empleo en el tote
mismo concepcionista, el propio poder demónico de los ante
pasados. Determinante conjunto de su elección suele serlo la 
admiración despertada por la sorprendente forma de estos 
objetos. E l objeto mismo proyecta la admiración hacia la 
fuerza productora de maravillas. En este proceso actúa no 
menos el deseo de conseguir tales medios auxiliares mágicos, 
por lo que, según lo demuestran fenómenos análogos diver
sos, mediante la intervención del objeto, queda éste ya en 
potencia de fuerzas mágicas. Así, estos inanimados portado
res de un hechizo, cuyas raíces hállanse en los antepasados 
totémicos, pasan en el objeto totemico al llamado fetiche. 

Cada uno de los tres tipos de objetos totémicos indicados, 
el tótem animal, el vegetal y el fetiche totemico, pueden ser 
adscritos a las tres nombradas formas sociales del totemismo, 
y aun mezclarse entre sí. Tal ocurre, singularmente, cuando 
el animal, en la ulterior expansión, es el único tótem domi
nante; la planta aparece sólo en consorcio con aquél, si esta 
última, por v i r tud de especiales condiciones, no ha logra
do el predominio. Por último, el fetiche totémico hállase en 
las zonas de totemismo unido a los totems vegetales y anima
les, relacionándose al propio tiempo, íntimamente en todas 
partes, con la creencia totómica en la representación homini-
forme de los antepasados, fetiche considerado como legado má
gico de éstos. Aquí desemboca el totemismo en el manismo, 



LA ÉPOCA TOTEMISTICA 169 

de una parte, y en el fetichismo, de otra, enlazándose espe
cialmente por las fiestas del intiehiuma, que constituyen un 
culto complejo. Del totemismo estírpico desenvuélvese ulte-
riormónte el tótem individual, del cual surge, como hace pre
sumir la acción del sueño sobre su elección (probablemente 
por actuación de representaciones psíquicas que ocasionen un 
retroceso al totemismo estírpico), el totemismo sexual como 
aislado retoño. Como producto importante y últ imo del tote
mismo individual, en su conjunción con el totemismo estírpi
co, aparecen los comienzos de un manismo, acompañado de 
las formas propias de un fetiquismo que podemos designar, 
por la manera como evoluciona, con el nombre de fetichis
mo totemístico. E l siguiente esquema aclara esta conexión 
genética: 

Totemismo estírpico y animal. 

Totemismo estírpico, Totemismo 
animal y vegetal. individual. 

Manismo. Totemismo sexual. 
I 

Feticliismo totemístico. 

9.—Origen de las representaciones totémicas. 

Con esta , sucesión, deducida de las propiedades de las 
diferentes formas del totemismo, enlázase ínt imamente la 
cuestión del origen de las representaciones totémicas, para 
responder a la cual se han aportado diversas hipótesis. Sólo 
mencionaremos aquí aquellas que pertenecen a un tiempo ante
rior a nuestros conocimientos etnológicos sobre esta materia. 
Una de ellas es de Spencer, según la cual todo totemismo ha
bría nacido de los nombres de animales con los que fueron 
designados los individuos humanos, tal como lobo, cuervo, 
águila, etc.; kanguro, emú (entre los australianos). Tales nom
bres de animales habrían sido primeramente motes, como sue
le ocurrir en nuestros tiempos. Así habría nacido de un tótem 
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individual el tótem estirpico. E l nombre se habría identificado 
luego con la cosa, con el animal mismo, haciéndose este ani
mal protector y ancestral. Andrés Lauge deja a un lado la 
reducción a nombres burlescos y afrentosos; afirmándose en 
la sospecha de que lo originario es el nombre y lo secundario 
la sustitución de éste por el animal o la planta. Esta teoría no 
es tan admirable como puede parecer. Corresponde de hecho 
a la concepción del primitivo, en la que nombre y obi'eto ha-
llaríanse, para él, estrechamente unidos. Como el hombre de 
la naturaleza suele intimidarse cuando se le retrata porque 
piensa que una parte de su alma pasa a la cartera del dibu
jante (Zeichners), así también para el primitivo el nombre es 
una parte de sí mismo. Mas, de contado, adviértese la escasa 
verosimilitud de la relación de este hecho accidental con fe
nómenos tan extendidos y ramificados como los del totemis
mo. A l noroeste de los Estados Unidos, entre los iroqueses, 
por ejemplo, una de las zonas del totemismo estirpico, há-
llanse nombres propios muy característicos. Nunca son estos 
nombres totémicos, n i en general, nombres de animales, sino 
nombres de flores o apelativos como los que se dan en una 
cultura superior; y no hay huella alguna de que hayan pasa
do a ser nunca nombres totémicos. 

Un concepto esencialmente distinto es el mantenido por 
los beneméritos investigadores del totemismo, Howit, Spencer 
y Grillen. Según éstos, serían las relaciones de la vida cinegé
tica las que se reflejan en las creencias totómicas. Los anima
les de caza convertiríanse en animales totémicos, y donde 
predomina la alimentación vegetal destacaríase el tótem de 
plantas. 

Un testimonio de esto hallárnoslo principalmente en las 
ceremonias del intichiuma, orientadas hacia el aumento de los 
totems. E l hecho de esparcir semillas de grama por los indi
viduos pertenecientes al tótem de la grama, o de construir un 
gran lagarto de barro por los del tótem del lagarto esparcien
do luego sus trozos, son ceremonias mágicas que, en cierto 
sentido, preludian las fiestas de la siembra y de la recolección 
de tiempos posteriores. No se dirigen estos primitivos usos 
mágicos a las nubes llovedoras o a los dioses celestes invocan-
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do la protectora intervención, sino a los objetos mismos, a los 
animales, a las plantas, a las que se adscriben fuerzas mágicas 
en v i r tud de las cuales deben reproducirse. Y en los países en 
que no hay n i siembra ni recolección, en los que el hombre 
atiende a su alimentación sólo por la busca de lo que el suelo 
produce espontáneamente, son tales fiestas precursoras, hasta 
cierto punto,.de las ulteriores fiestas de la vegetación. 

Desde estos puntos de vista, la hipótesis de los menciona
dos investigadores parece tener argumentos en favor suyo; 
pero un motivo más fundamental opónese a su admisión. 
Es muy probable que, precisamente las ceremonias de la mul
tiplicación de los totems en las principales zonas del totemis
mo (Australia), no aparecieran sino con los totems vegetales. 
Estos, según ya se hizo ver, parecen llegados del mundo insu
lar melanésico en donde el tótem animal retrocede a causa de 
la pobreza de la fauna, por lo que el hombre ha de recurrir a ' 
la alimentación vegetal. Además del tótem animal, especial
mente el de las aves, que se halla ampliamente extendido en 
todas las islas, hállase al norte de Australia el tótem vegetal. 
Este hecho induce a pensar en las invasiones papuánicas, las 
cuales aportaron también a este continente otros objetos de 
cultura melanósica, mientras que al sur, donde domina el to
temismo animal puro, estas ceremonias no ocupan sino lugar 
secundario. Lo mismo cabe decir, en general, de toda Améri
ca, donde no se encuentran fiestas análogas unidas a los mis
mos totems, sino cuando alcanzan significación análoga las 
grandes fiestas de la vegetación que preludian la agricultura 
y una mitología celeste incipiente. 

En tiempos recientes, Frazer, quien en su magna obra so
bre totemismo y exogamia ha reunido la más rica colección 
de datos sobre la cultura totemística, expone una teoría esen
cialmente opuesta a las enunciadas. Sostiene Frazer que todas 
las formas del totemismo se originarían del totemismo con-
cepcionista. X como este últ imo, según ya se advirtió, arranca 
probablemente del individual, surge aquí una tesis ind iv i 
dualista análoga a la hipótesis de la procedencia de los nom
bres. E l totemismo concepcionista, según Frazer, arrancaría 
del sueño que tuviese una madre antes del nacimiento del 
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hijo. E l animal aparecido en tal sueño sería luego el animal 
totómico protector del niño. Aunque, ciertamente, cabe rela
cionar en cierto modo el totemismo concepcional con el sexual 
mediante tales fenómenos (el hecho de que los animales que 
en estos sueñas se destacañ suelen ser animales nocturnos, 
habla en su favor), no parece, sin embargo, probable que el 
totemismo en general derive del sueño, y menos puede aún 
compaginarse tal hipótesis con la posición excepcional que el 
totemismo concepcionista viene a ocupar en esta hipótesis. 
Las representaciones correspondientes a aquél constituyen 
excepciones aisladas en todo el sistema de la cultura totemís-
tica, la cual, como Frazer supone, sería solamente ramifica
ción del totemismo individual, y ésta, a su vez, según todos 
sus rasgos aparentes, producto parcial evolutivo del totemis
mo estírpico. La hipótesis del arranque del sueño tiene no po
cas trazas de verosimilitud por cuanto se apoya en representa
ciones que, evidentemente, juegan en el totemismo papel no pe
queño, según lo indican singularmente los animales totómicos 
que se observan en grandes zonas de Australia, y que mues
tran la relación del totemismo con representaciones psíquicas. 

De hecho el tótem, en sí y por sí, es ya la encarnación de un 
espíritu, sea éste el de un antepasado o el de un ser protector 
que se cree incorporado en un animal. Otros totems, como los 
de plantas o los fetiches (churingas), son de manifiesto valor 
secundario, no menor que los seres legendarios que se supo
nen espíritus moradores en los churingas o participadores del 
poder mágico de los antepasados. E l tótem originario es, con 
raras excepciones, un animal. E l animal hallárnoslo plena
mente dominante en las representaciones anímicas extendidas 
por toda la tierra, al tiempo que como objeto capital que, tras 
de la muerte del hombre, puede ser portador de su alma. 
Ciertamente, no a todos los animales adscríbese esta capaci
dad; los animales representativos del alma sonlo por su mo
vilidad, por volar o por otras propiedades que infunden sor
presa o miedo. A este grupo pertenecen en la superstición de 
nuestros tiempos, además de las aves, las serpientes, los lagar
tos, los ratones. Si nos fijamos, teniendo en cuenta lo dicho, 
en las especies de animales correspondientes a los totems. 
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saltará a la vista que las más extendidas son las de dichas 
especies: en Australia el azor, la corneja, el lagarto; en Amé
rica, el águila, el halcón, la serpiente. 

En este respecto destácase en la época totemística una 
importante derivación para la historia de las representaciones 
anímicas. En los hombres primitivos predomina la que, origi
nariamente, es^quizá la más extendida y que hemos denomi
nado alma corporal (Korperseele). A la muerte queda el alma 
en el cuerpo, por lo que el primitivo huye del cadáver. 
Adviórtense ya aquí, en algunos casos, huellas de transición 
de las representaciones. E l alma puede, como sór demónico, 
ejercer influencia fuera del cuerpo; mas, tales representacio
nes son, en general, todavía vacilantes e indeterminadas. 
Aparece luego una orientación que surge como consecuencia 
de las luchas entre estirpes y de la guerra consiguiente a las 
emigraciones, orientación no menos importante que las otras 
manifestaciones de la cultura, derivada, según cabe sospechar, 
del impresionante espectáculo de la muerte súbita duran
te el combate. E l muerto en el combate hace resaltar, con 
fuerte contraste, el tránsito repentino de la vida a la muerte, 
surgiendo así, además de la creencia de que el espíri tu sigue 
habitando el cuerpo, otras más acabadas representaciones. 
Desenvúelvense de aquí dos series de representaciones, una de 
ellas con la sangre como punto de partida, en la que aquélla 
destácase como portadora del espíritu en vez de todo el 
cuerpo. La magia de la sangre, que constituye por sí sola un 
extenso capítulo en la historia de la superstición, extendido 
en todas las épocas de la cultura, arranca de esta primitiva 
representación. Asócianse a ella otros factores, a medida que 
gradualmente van ofreciéndose a la observación en la muerte 
violenta las partes internas del cuerpo, las cuales van así 
considerándose también portadoras del espíritu. Surge aquí 
la representación de una súbita evasión del espíritu que pasa 
de la del muerto a la del moribundo. En el instante en que 
exhala su úl t imo aliento sepárase de él el alma. Imagínasela 
así como una móvil estructura, a modo de un animal rápida
mente movedizo, un ave, una sierpe, un lagarto que se desli
zan y ocultan en un abrir y cerrar de ojos. 
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Todos estos motivos, en sus influencias sucesivas, recipro
cas y oponentes, nos ocuparán cuando más adelante estudiemos 
las representaciones psíquicas de la época totemística; menció-
nanse aquí sólo a t í tulo de fuentes originarias de totemismo, 
en las que se destacan, como decimos, ante todo dos hechos: 
que el objeto totómico primit ivo y el más extendido es el 
animal, y que, de entre los animales totémicos, los más pr imi
tivos coinciden con los animales espirituales. A éstos añáden-
se los que más en contacto se hallan con el hombre, o sea, los 
animales de caza. De este modo crúzanse con aquellos motivos 
espirituales otros que tienen su origen principalmente en la 
adquisición del cuotidiano sustento, en especial los que se 
relacionan con los afectos experimentados por el éxito o el 
fracaso durante la caza. Bajo el influjo de estas acciones con
juntas hánse desvanecido, evidentemente, los motivos espiri
tuales en general, quedando el animal totémico con la signi
ficación que le es propia, oscilante entre representación del 
antepasado y del demon protector. Mas cuando aparece, ade
más de como motivo secundario, como activo condiciona
miento de la alimentación que se destaca cada vez más por 
influencia de tribus versátiles, mézclanse ulteriormente los 
totems animales y los vegetales, y establécense aquellas rela
ciones de ambos con los objetos inanimados, los cuales apare
cen como retoño lateral fetichista del totemismo, unidos 
íntimamente con las representaciones ancestrales, influyendo 
al mismo tiempo como intermediarios entre los antepasados 
animales y los humanos. 

Resulta así la primera evolución de las representaciones to-
témicas como un producto del cuarteamiento de las primitivas 
representaciones espirituales sobre el alma del cuerpo, y sobre 
el alma de la respiración y de la sombra. La solidaridad de 
las dos últimas confírmala la historia del totemismo. Si, según 
la creencia popular, con el postrer hálito del moribundo es
cápase la vida a modo de un animal que huye, en el sueño, 
el alma del muerto reciente aparece como una figura aérea 
(luftiges Gébilde). Y es un descendiente de las transformacio
nes animales del alma respiratoria, el animal totémico; como 
en el totemismo individual y en el concepcionista destá-
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case singularmente el alma sombra que aparece durante el 
sueño. 

Así, el totemismo va a refluir inmediatamente en la creen
cia en el alma o animismo, siendo ésta la ramificación que 
mayor influencia ha ejercido sobre la organización de las es
tirpes. Nos ocuparemos ahora, antes de ahondar en estos úl
timos elementos del totemismo y en sus ulteriores desarro
llos, de una serie de representaciones que, en su origen, cons
tituyen importante factor de las totómicas: nos referimos al 
tabú. 

10.—Las leyes del tabú. 

Es sorprendente que los conceptos definitorios del tótem 
y el tabú no posean en las lenguas culturales palabras que los 
traduzcan exactamente. Ambas pertenecen a idiomas de los 
pueblos llamados de la Naturaleza: «tótem», a un idioma nor
teamericano; «tabú>, alas lenguas polinósicas. E l tótem, ex
cepto en las obras etnológicas y de psicología de los pueblos, 
apenas si se ha extendido en el lenguaje literario; el «tabú», 
por el contrario, háse hecho ya casi popular. «Tabú» quiere 
decir lo que no se puede tocar, o que, por cualquier motivo, 
debe ser evitado, bien a causa de su santidad especial, ya por
que ejerza una influencia dañosa, bien en oposición a lo sagra
do «impuro» que mancha cuanto toca. Así, reúnense en el 
concepto de tabú dos representaciones opuestas: la de lo sa
grado a causa de su santidad, y la de lo impuro, que debe ser 
evitado o detestado por sus propiedades odiosas o dañosas. 
Ambos tienen su punto de enlace en el concepto de temor 
que, en realidad, descompónese en dos elementos: uno que 
llamaremos veneración temerosa, y otro que denominaremos 
horror. La historia de las representaciones del tabú enséñanos 
de modo incontrovertible que ambos elementos parten del 
mismo origen. Lo que en una época posterior despierta horror, 
la mayoría de las veces fué objeto en la época totemística de 
veneración temerosa o, a lo menos, de temor, sentimiento en 
el cual van aparejados uno y otro indiferen ciados todavía. Lo 
que aquí literalmente es más simple es lo anterior genética-
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mente. La veneración temerosa y el horror se han desenvuel
to del temor. 

Partiendo de la definición general de tabú como objeto 
que ocasiona temor, destácase, según todas las apariencias, 
como el obieto más antiguo del tabú, el animal totémico. Co
rresponde a las más primitivas representaciones y costumbres 
totémicas la prohibición de comer, por parte de los individuos 
de un tótem, del animal del mismo, como, igualmente, cazar
le. Esta prohibición puede nacer solamente del general senti
miento de temor que contiene a los miembros del tótem con
tra el deseo de utilizar la carne del animal o de matarle. En 
muchas zonas de cultura primitiva, pero ya totemística, apa
rece el animal totémico como el único objeto tabú. Esto hace 
verosímil la suposición de que partan de aquí las representa
ciones del tabú. Sin embargo, así como el animal protector 
individual sobrevive largo tiempo al tótem estírpico y puede 
extenderse más allá de su dominio, así también el tabú ha ex
perimentado en este punto, íntimamente unido a la organiza
ción estírpica, ulteriores evoluciones que han sobrevivido a 
las representaciones fundamentales totómicas luego que éstas 
o sus huellas hubieron desaparecido completamente. Así ha 
ocurrido que no es en Australia, el país originario del tótem, 
ni en las zonas melanésicas donde también aquél se halla ex
tendido más o menos, ni aun Norteamérica, donde se hallan 
las zonas capitales de aquél, sino en Polinesia. 

Es aquí donde, por lo tanto, puede seguirse mejor la mar
cha de las irradiaciones del. tabú. Vése retroceder la repre
sentación animal tabú pasando a serlo el hombre, principal
mente cuando se destaca por su posición en el agregado so
cial, tales el sacerdote, el príncipe. En esta transferencia a los 
hombres surge la evolución del principado, como asimismo 
el gradual desarrollo de las diferencias de casta. E l estado su
perior resulta tabú para el inferior. Y de los hombres es 
transferido el propio temor a los efectos de su propiedad. La 
propiedad del noble es tabú para cualquier otra persona, lo 
que, en este tiempo, no es sólo regla policíaca a modo de la mo
derna prohibición a entrar en parques particulares, sino ley 
religiosa cuya transgresión es castigada con la muerte. Son 
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tabú de modo especial el príncipe y los objetos de su propie
dad. Nadie puede acercarse al lugar donde las prescripciones 
tabú son consignadas n i aun pronunciar el nombre de aqué
llas. Así el tabú llega a convertirse en insoportable cadena. 
E l príncipe de Hawai no se atrevía a llevar por sí mismo la 
comida a la boca porque él era tabú y, mediante el contacto 
con la comida, ésta convertíase en tabú. Por consiguiente, 
tenía que darle de comer un criado; los objetos que él tocaba 
convertíanse en tabú para todos. En suma, él venía a-ser un 
déspota, esclavo a su vez de una costumbre despótica. 

Extiéndese el tabú de la persona a los lugares, a las casas, 
a las tierras. E l individuo de las clases privilegiadas, no sólo 
podía marcar como tabú su propiedad mueble, sino también 
su tierra. Mas, fué el templo lo especialmente considerado 
tabú, como igualmente los sacerdotes; uno y otros tuvieron, 
en tal sentido, la consideración máxima. Durante largo tiem
po consideróse también como tabú a los animales que no 
podían ser comidos Excluidos al principio como animales 
sagrados, pasaron a ser ulteriormente de sagrados a impuros. 
Así retorna esta concepción, en cierto modo, a sus comienzos. 
A l temor del animal del tótem tenido como sagrado, únese el 
miedo de que su carne ocasione daño. La enfermedad y la 
muerte siguen de cerca a los infractores de tal precepto. En 
sus primeros tiempos el tabú alcanza gran extensión, ingi-
rióndose en él las representaciones demónicas de la época pre-
totémica. E l cadáver, principalmente, y luego los enfermos 
considóranse tabú a causa del hechizo demónico procedente 
de ellos; asimismo los príncipes y sacerdotes, por vi r tud de su 
sagrada condición. De este modo, el tabú va haciéndose más 
comprensivo a medida que retroceden en importancia las ge-
nuinas representaciones totémicas. Así, en Polinesia, el t abú 
con que los principales señalaban su propiedad, habíase des
envuelto de tal modo en las costumbres, que los primeros in 
vestigadores creyeron que tabú venía á significar como una 
disposición, en v i r tud de la cual los propietarios protegían
se utilizando la superstición de la masa. 

Una de las más salientes extensiones del t abú es la de 
afinidad (Verschwdgerungstahu). La historia de la exogamia 
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nos revela cómo en los más antiguos estadios de las leyes 
matrimoniales totemísticas, el temor al matrimonio entre pa
rientes consanguíneos fué, si no la causa, por lo menos efecto 
en su mayor parte, de las costumbres exogámicas de un lejano 
arranque; así surge una segunda categoría de prohibiciones 
matrimoniales que se extiende hasta las leyes de nuestros 
tiempos, referente a la unión entre parientes por afinidad, 
desde un principio fuera de las leyes exogámicas. Todas las 
uniones prohibidas en este respecto por nuestro derecho 
actual, están permitidas en las costumbres exogámicas del 
clan y del tótem de australianos y americanos. A l mismo 
grupo del que un hombre debe elegir esposa, pertenecen en 
la sucesión materna lo mismo ésta que la suegra, y son asi
mismo compañeros de tótem en la sucesión paterna el marido 
y el suegro. Hay otro sector en las costumbres, que en las 
más primitivas formas de la exogamia suele estar asociado a 
ésta, y que viene a aclarar plenamente las obscuridades que 
ofrece la exogamia totémica originaria, cuando se la compara 
con nuestras leyes actuales en este punto: trátase de los man
damientos del tabú. Uno de los más antiguos y extendidos es 
el tabú de la suegra. Correspóndese con ésta, si no con la 
propia frecuencia, al menos con cierto paralelismo, el tabú 
del suegro. Por la extensión de uno y otro hallaríanse en 
análogo caso que la sucesión materna y la paterna en el 
estado originario de la sociedad, en el que es la primera la 
predominante. Sin embargo, no debe afirmarse en modo 
alguno que exista una necesaria conexión causal entre estos 
fenómenos. Lo que realmente parece positivo es que ambos 
se basan en motivos concordantes, los cuales, a semejanza 
de lo que ocurre entre parientes, influyen, por lo común, más 
intensamente del lado de la madre que del lado del padre. 
G-eneralmente manifiéstase el tabú de los suegros en que el 
marido debe evitar el encuentro con su suegra y la esposa con 
su suegro. Es singular que esta costumbre, por cuanto esta
blece tal prohibición, excluye el matrimonio, modo comple
mentario de la exogamia. Donde existe la sucesión materna 
nadie puede casarse con su madre, y donde domina el tabú de 
la suegra, nadie puede casarse con su suegra. Lo propio es apli-
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cable para padre e hija, padre y nuera, en la sucesión paterna. 
En esta analogía adviértese quizá el camino para la recta 
interpretación del fenómeno. Seguramente sería trastrocar el 
sentido admitir que el tabú de la suegra íuese una mera 
invención, de intento orientada a impedir el matrimonio 
entre parientes en línea recta. Más bien ofrécese aquí una 
natural asociación del temor de casarse con la^propia madre, 
con la prohibición exogámica, aumentada en alto grado e 
inmediatamente transferida a la suegra, para establecer un 
tabú entre ella y el marido de la hija, al modo que entre 
madre e hijo por la unión íntima y temprana en que ambos 
yiven. A consecuencia de tal asociación forman madre y 
suegra, padre y suegro una unidad análoga a la que se for
ma entre hombre y mujer; y lo que se aplique a la mujer o 
al hombre es aplicable a la madre del marido y a la madre de 
la mujer. 

Elocuente testimonio de la influencia de una asociación, 
completamente análoga en el fondo a la del tabú de la suegra, 
es una costumbre limitada a ciertos puntos de la tierra y que 
dáse con frecuencia con carácter independiente. Esta costum
bre es la de la couvade, que se observa, eñtre otros pueblos, 
en uno de estirpe europeo, los vascos (raro fragmento de una 
población preindogermánica de Europa), costumbre que se 
manifiesta aquí en forma acentuada, y que consiste en que la 
parida se encargue y cuide de la casa, en tanto que el marido 
recibe en el lecho las felicitaciones de los parientes. Manda 
también la costumbre que la parida se someta a ciertas pres
cripciones de orden ascético, como la de no hacer uso de de
terminados alimentos. Adviértese aquí cierta asociación entre 
hombre y mujer, que corresponde completamente a la de las 
dos madres del par matrimonial. E l hijo debe a ambas su 
existencia, ambas, por lo tanto, deben cumplir los preceptos 
que su nacimiento lleva consigo; así hállanse sometidos tam
bién al mismo tabú. Y análogamente a lo que prescribe la 
antigua costumbre de que la puérpera y el recién nacido sean 
tabú, donde la couvade existe, el tabú extiéndese también al 
marido. 

E l tabú de la suegra notoriamente no se ha extinguido 
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aun hoy en sus últimos efectos, bien qae adoptando, como 
otras serias costumbres antiguas, forma burlesca. No hay 
forma alguna de parentesco que haya sido, como la pobre 
suegra, objeto de chacota y de sátira. Como notoria influencia 
del primitivo tabú de la suegra, y en menor grado del suegro, 
échanse de ver, en nuestra actual legislación, prohibiciones 
matrimoniales entre parientes afines; lo que no significa que 
tales prohibiciones sean justificadas ni que correspondan a 
nuestros sentimientos naturales. Este es también el caso de 
todo derecho, producto de una evolución, como asimismo es 
éste el caso de que sentimientos que nos parecen hoy natu
rales y primigenios hayan nacido casualmente, desenvolvién
dose después por causas múltiples hasta alcanzar sus formas 
actuales. 

Además de estos desarrollos del tabú, y sobre ellos, ha pre
valecido durante mucho tiempo el tabú de comer la carne de 
ciertos animales como, asimismo, la utilización de-ciertas plan
tas. Este último, al modo del totemismo vegetal, es una trans
ferencia, como el tabú de las habas que la secta griega de los 
órficos transmitió a los pitagóricos. E l tabú de los animales se 
ha conservado durante mucho más tiempo. Un importante 
cambio de ideas da lugar a un tránsito de valor casi opuesto 
al del sentido originario, según óchase de ver en el importan
te documento que es, para el caso, el código sacerdotal de 
Israel. La casuística sutil de aquél, ordena, hasta en el más 
mínimo pormenor, lo que el israelita puede comer y lo que 
es tabú. Mas éste no tiene ya la significación de sagrado, sino 
de impuro. E l tabú originario de comer la carne de un ani
mal, afectaba en el período totemístico a los animales sagra
dos; tabú en su forma originaria. E l australiano que se arre
dra de comer carne de un animal totémico, no es porque lo 
considere impuro, sino por temor a la venganza demónica del 
animal protector de su grupo. En el libro de los sacerdotes 
aparece la transformación de lo sagrado en impuro, que man
cha a quien lo come. Entre los animales impuros hallamos en 
primera línea los antiguos animales totémicos: el mochuelo, 
el murciélago, el águila, el buho, etc. De los animales que v i 
ven en el mar o junto al mar sólo pueden ser comidos los que 
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tienen escamas, es decir, los peces propiamente dichos y no 
los serpiformes. Son también tabú las serpientes y los gusanos 
serpif ormes no menos que numerosas aves, de abolengo toté-
mico. Entre los animales que pueden ser comidos destácase, 
en primer lugar, el buey, siguiendo a éste la oveja y la cabra, 
es decir, los animales del pastoreo y la agricultura. A medida 
que van desapareciendo los motivos mágicos originarios del 
tabú, van ocupando el lugar de aquéllos los motivos de ho
rror que hacen impuro el objeto correspondiente; quien lo 
tocare quedará manchado en sentido físico y moral, necesitan
do una purificación según ciertas íormalidades rituales. La 
enumeración de los animales que según el Levitico son tabú, 
recuerda que los animales impuros que se citan son los mis
mos que una cultura anterior del propio pueblo consideraba 
sagrados como animales del tótem y del alma, de suerte que 
las prohibiciones de comer de su carne hállanse en la propia 
linea que las celosas prédicas contra la adoración de los falsos 
dioses. A l propio orden corresponde la prohibición de utilizar 
la sangre al tiempo de la carne. Destácase aquí la creencia, muy 
extendida y antigua entre los israélitas, de que con la sangre de 
los animales aprópiase quien la utiliza la fuerza anímica. Así, 
la ley sacerdotal convierte directamente el motivo de este 
disfrute en su opuesto. Dice así el texto: «En la sangre está la 
vida; no destruyáis la vida al tiempo de la sangre >. 

Con el trastrueque de las representaciones tabú, pasando 
de lo sagrado que provoca el miedo, a lo impuro, demónico, 
que no sólo despierta miedo, sino terror, establécese, final
mente, una relación inmediata de ideas y costumbres suscita
das por esta segunda especie de tabú, que, como derivados de 
él, extiéndense ampliamente a la evolución religiosa posterior. 
Trátase de los ritos de purificación en relación con las repre
sentaciones de lo puro y lo impuro. La palabra lustratio, con 
la que denominaban los romanos a estos ritos, correspóndese 
más exactamente que la alemana reinigung, porque no indi
ca, como ésta, sólo un lado de tales usos. La idea de la purifi
cación no es la primaria, como no lo es el concepto de impu
reza en la evolución de lo tabú. E l pensamiento primitivo 
corresponde más bien a la idea de que, por el contacto de un 
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objeto o por el disfrute de un alimento, por ejemplo, la carne 
de un animal, puede ser suscitada una acción demónica, idea 
pareja del temor ante el cadáver, la enfermedad y otros fenó
menos semejantes. Trátase de librarse del demon oculto en el 
objeto prohibido. Tal impulso es tanto más irresistible cuan
to más eficaz es donde actúa la representación tabú, la lustra-
tio o la acción mágica contra él. Así, bállanse aquí en contra
posición, como en todas partes, hechizo y contrahechizo. A l 
propio tiempo, los medios de tal contrahechizo, en las diver
sas regiones de la tierra, no sólo son de especies concordan
tes, sino que siguen siendo exteriormente los mismos hasta en 
diferentes grados de cultura. Cabe pues, decir que no existen 
sino tres medios anuladores de la violación del tabú: el agua, 
el fuego y la transferencia mágica. 

E l primero, para nosotros el más frecuente, es el agua. 
Lava ésta la suciedad física y la anímica, como asimismo la 
contaminación demónica, no simbólicamente (el símbolo en el 
sentido actual no es del tiempo primit ivo), sino de modo 
mágico. E l agua, elemento más extendido, es también el 
modo mágico más usual en la lustratio. Sigue el fuego al agua 
en eficacia, frecuentemente como más activo, y, en todo caso, 
como el más antiguo. E l fuego actúa como purificador y 
ahuyentador de la acción demónica que se ha apoderado de 
un individuo. E l fuego es especialmente adecuado, no sólo 
para eliminar una contaminación, sino para preservar de 
ulterior impureza. Esta segunda acción transfiérese al agua, y 
así sustituyénse entre sí los medios de lustratio, con lo que 
unos toman las propiedades originarias correspondientes a los 
otros. Una forma ulterior de purificación consiste, finalmente, 
en la transferencia mágica de un hombre a un objeto o a otros 
seres, a un animal, por ejemplo. Esta forma hállase en próxi
ma relación asociativa con mult i tud de sucesos mágicos que 
se extienden hasta las modernas supersticiones. Recordare
mos aquí el ya citado hechizo de la cinta, en el que, por ejem
plo, una enfermedad es transferida al árbol al que se ata 
aquélla. 

En las primitivas ceremonias cúlticas de los australianos 
hállase casi únicamente la lustratio por el fuego. No menos 
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importante papel desempeña ésta en América, especialmente 
en las ceremonias cúlticas de Pueblo, en las cuales enciéndese 
una gran hoguera y en torno a ella ejecútanse danzas. En la 
consagración v i r i l de los australianos los muchachos, ya pene
tran en lo más denso del fuego, ya saltan sobre él. Así creen 
hacerse invulnerables contra futuros ataques. Esta magia del 
fuego extiéndese hasta tiempos muy posteriores. Una supervi
vencia de esta costumbre mágica es la hoguera de San Juan, 
que en el sur de Alemania, a causa de su origen, suele denomi
narse hoguera del Solsticio. También aquí saltan mozos y 
mozas sobre el fuego, exponiéndose al peligro de quemarse; y 
existe la creencia de que lo que se desea en aquel momento se 
consigue después. Esta lustratio por el fuego destácase, pues, 
como en la consagración v i r i l de los australianos, en calidad 
de hechizo orientado hacia el futuro. 

A u n más extendido que el fuego como medio de lustratio, 
hállase el agua. En todas partes ha conseguido la preeminen
cia, conservando simultáneamente de modo notable su signi
ficación original. Comprende ésta, desde un principio, la doble 
acción de eliminar la mancha producida por infracción de 
un precepto tabú (en la transferencia, la purificación de una 
culpa) o de proteger contra futura contaminación y culpa. Ya 
en los comienzos de los usos del tabú, son el baño y la ablución 
medios purificaderos de general empleo; la aspersión con 
agua, que penetra en el culto cristiano, previene contra la 
impurificación en lo futuro. En las llamadas «ceremonias del 
Jordán» de la Iglesia griega, queda transformada, por la actua
ción mágica del sacerdote, un agua cualquiera en agua del 
Jordán. Eociado con ésta confía el creyente que en el curso 
del año venidero no cometerá pecado alguno. 

Más rara es la tercera forma de lustratio, o sea, la transfe
rencia mágica. Un buen ejemplo nos lo ofrece la leyenda 
israelita en el macho cabrío que, cargado con los pecados de 
todos, es llevado por Aarón al desierto, en donde, por v i r tud 
de poner ambas manos sobre la cabeza del animal, quedan allí 
enterrados los pecados de Israel. En el Nuevo Testamento 
(evangelio de San Mateo) relátase el hecho de que, hallándose 
Jesús en Gralilea, un hombre poseído de muchos démonos 
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pudo libertarse de ellos ordenándoles el paso a una piara de 
cerdos que se hallaban en las cercanías. Como los démones 
habíanle suplicado que no los aniquilase, fueron arrojados 
a dichos animales; mas, habiéndose lanzado los cerdos a una 
laguna cercana, los démones hundiéronse con ellos. 

Vése, pues, cómo tótem, tabú, lustratio y contrahechizo, 
hállanse primitivamente en relación íntima; en tanto que 
cada uno de ellos puede, por su cuenta, dar lugar a ulteriores 
determinaciones, desenvolviéndose independientemente, se
gún vemos en el tótem (diversas formas de démones pro
tectores); en el tabú, con su transferencia a diversos objetos a 
los que son aplicados los sentimientos de temor y horror, y, 
por último en la lustratio o purificación, en todos aquellos 
«contrarios» que en el ánimo del hombre ejercen las represen
taciones de contaminación y de culpa. Destácase claramente el 
retroceso a representaciones elementales no poco extendidas, 
advirtiéndose, de un lado, la raigambre de la fe totémica en la 
creencia en el alma; de otro lado, las representaciones totémi-
cas en amplias y variadas relaciones. Yóse así actuar los ante
pasados totémicos en ciertos objetos inanimados, como los 
churingas de los australianos, a los cuales son comunicados 
efectos mágicos. E l ser, al mismo tiempo, el animal del tótem 
animal ancestral, lleva al concepto representativo de los pro-
toparientes humanos, los que én un principio, como los anima
les antepasados, y luego ellos mismos, hácense objeto de culto. 
Así, pues, obsérvanse tres series de representaciones, que 
constituyen aquí, en parte, los fundamentos del totemismo, y 
en parte lo transcienden para integrar desarrollos ulteriores. 
Estos tres sectores los denominamos animismo, fetichismo y 
humanismo. E l primero, en la significación que aquí le corres
ponde, comprende las diversas formas de creencia en él alma; 
el fetichismo significa, en general, la creencia en el poder de-
mónico de los obi'etos inanimados; el humanismo, finalmente, 
es la veneración cúltica de los antepasados, del sexo o de la 
estirpe. E l humanismo conduce al totemismo originario en 
el culto superior ancestral, que, a su vez, injértase en el 
culto a los héroes y, mediante este paso, en el culto a los 
dioses. 
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II.—Las creencias anímicas en la época totemfstica. 

Las representaciones anímicas constituyen, como ya sabe
mos, los fundamentos de las creencias totómicas, y aparecen 
también, aungue no con igual desarrollo, en la época pretoté-
mica. E l animismo comprende múltiples formas que se extien
den desde los grados de cultura más bajos hasta los más ele
vados. Su consideración conjunta en este lugar justifícase por 
pertenecer a la época totemística la evolución de las formas 
capitales de las creencias animísticas y sus transformaciones, 
en las que se entremezclan el totemismo y las representacio
nes anímicas primerizas. 

Así destácase la creencia en el alma como indestructible 
factor de toda mitología y religión. Y compréndese, por lo 
tanto, que muchos mitólogos y psicólogos, especializados en 
asuntos religiosos, comprendan la Mitología y la religión en 
el animismo y hagan derivar de las representaciones anímicas, 
primero, el culto de los dómones y los antepasados; luego, el 
de los dioses; véanse las obras de Eduardo Tylor, Heriberto 
Spencer, Julio Lippert y muchos otros. Pero, aun siendo fac
tor tan importante del pensamiento mitológico y religioso, la 
representación anímica no es sino uno entre varios, necesi
tando ser estudiado, según su condicionamiento propio, por
que sólo así podremos llegar a comprender su conexión con 
los otros factores del pensamiento mitológico. Es en el círculo 
de ideas totemísticas donde hallamos las transformaciones de 
las representaciones anímicas en la forma que nos permite in 
ducir las indicadas conexiones. Pertenece a esta época, según 
todas las apariencias, el más importante fenómeno dado en la 
evolución de las creencias anímicas, a saber: la distinción en
tre alma unida al cuerpo, o alma corporal (Korperseele), y 
alma separada del cuerpo, con posible existencia ulterior in 
dependiente y que, por lo tanto, puede encarnar (representa
ción privativa de la época totemística) en otros seres vivos, 
principalmente en animales, y aun en objetos inaniiñados. A 
esta alma la designaremos psique, alma respiratoria o alma 
sombra. E l alma respiratoria surge como representación p r i -
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meriza del motivo del aliento; el alma sombra nace de la ima
gen hípnica de la que se desenvuelve la especie ulterior de 
imagen sombra del hombre, visible, pero no palpable. E l alma 
sombra sería una variedad del alma respiratoria, por cuanto 
se destaca como algo volátil que aparece y desaparece rápida
mente. Una y otra se confunden y pueden ser consideradas 
como una y la misma psique. 

Cabe sospechar que la distinción entre las indicadas for
mas capitales de alma (corporal, respiratoria-sombra) se halla 
unida a la variable cultura de la época totemística. E l hom
bre primitivo huye del cadáver y del enfermo cuando le ron
da la muerte. Y no sólo abandona el cadáver y el enfermo 
moribundo, sino que evita los sitios donde hubiera habido 
muertos. No sucede ya lo propio en época ulterior, que se 
familiariza con la muerte súbita ocurrida en el combate, como 
se observa entre los australianos que luchan con lanza y escu
do. E l que muere desangrándose a causa del arma homicida, 
en medio de sus camaradas, ofrece a la contemplación un cua
dro diverso del aislado moribundo de los primitivos tiempos, 
ante cuya muerte misteriosa apártanse aterrados los supervi
vientes. Sobre las indicadas representaciones primitivas del 
invisible demon incorporado al cuerpo, o de alma circunva-
gante después de la muerte, aparece una más amplia serie. 
Vóse al alma abandonar al cuerpo con la sangre. Súbitamente 
escapa con el últ imo aliento, en el que se cree verla como nu-
becilla o soplo, como un algo que se mueve y pasa súbitamen
te, de modo desconocido, a un animal provocando sentimiento 
de espanto. A esta representación del alma respiratoria ad
hiérese fácilmente la creencia en la reaparición durante el 
sueño de esta psique separada del cuerpo, la cual transitoria
mente puede volver a tomar la forma de sombra de su cuerpo 
primitivo. 

Lo que más maravilla en toda esta evolución es que con la 
aparición del alma respiratoria y del alma-sombra no desapa
rece, como cabría pensar, el alma corporal, sino que coexis
ten ambos órdenes de representaciones: que el alma abandone 
el cuerpo en la sangre y que desaparezca con la respiración. 
Esta asociación vémosla en Homero cuando dice que el alma 
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respiratoria desciende al Hades, para llevar allí una existen
cia inconsciente, como sombra de ensueño, en tanto que el 
alma corporal queda unida, no sólo a la sangre, sino a otras 
partes del cuerpo. Esto da a entender que hay órganos deter
minados portadores del alma: el corazón, los órganos respi
ratorios, el diafragma; este último, probablemente, por su 
vecindad con los ríñones, los cuales en las primitivas repre
sentaciones son considerados como principal asiento de las 
fuerzas anímicas. No se consideran contradictorias la simultá
nea admisión de las dos almas, corporal y respiratoria. Y es 
que no se trata aquí de conceptos, al modo del pensamiento 
científico, én el que las partes integrantes elimínanse o se con
tradicen. Todavía en la alta cultura de los antiguos egipcios 
conservóse firmemente la creencia en el alma corporal, funr 
dándose en ésta todo el complicado sistema de la conservación 
del cadáver mediante el embalsamamiento. La momia queda
ba con la boca abierta para que el difunto pudiera justificarse 
ante el juez de los muertos. Descúbrese asimismo un resto del 
temor al poder demónico del alma corporal, característico de 
los comienzos de las creencias animísticas, en el hecho de que 
la momia fuera cuidadosamente dispuesta en su cámara fune
raria para imposibilitarla de volver al comercio de los vivos. 
A l propio tiempo, surge y se desenvuelve la representación de 
un alma puramente espiritual que, separada del cadáver, per
vive ultratumba en un reino de los muertos, desde el cual 
puede en ocasiones volver a la momia. E l pensamiento mito
lógico resuelve así en esta sencilla forma de almas diversas la 
contradicción entre la unidad y la pluralidad de los conceptos 
anímicos (8eéleribegriffen) que, más tarde, han de ocupar di
versamente a la Filosofía. E l alma corporal, en cuanto avanza 
la cultura y, con ella, el estudio de la estructura del cuerpo, 
mediante una observación detenida, llega a una diferenciación 
cada vez más acentuada. Ciertas partes del cuerpo pasan a ser 
asiento preferente del alma; entre aquéllas, algunas de las que 
segregan o llevan productos de recambio, vienen a ocupar 
posición intermedia entre el alma corporal y el alma respira
toria, figurando la sangre en primera línea. En muchos pue
blos, especialmente en los bantúes del Africa del Sur, entra la 
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saliva en concurrencia con la sangre, acaso por una asocia
ción con el alma respiratoria; pero es más general y persisten
te la actuación de la sangre, que se extiende hasta nuestros 
días. E l llamado, entre nosotros, «parentesco de sangre», o 
sea, el que une a los hombres por sus ascendientes, no es sino 
una reminiscencia del alma-sangre. Estudiada la sangre, a la 
luz de la fisiolosfía moderna, aparece como componente pasa
jero del cuerpo, por lo que no es por ella por la que padre y 
madre transmiten a los hijos algo permanente, sino por otras 
más fijas partes del organismo. Siendo la sangre uno de los 
productos más transitorios, tiónesela como portadora de los 
lazos conectivos entre los miembros de la familia y aun entre 
naciones de la misma raza. Esta alma de la sangre hallárnosla 
en los períodos primitivos con las más varias y extrañas for
mas. E l trueque de la sangre da margen, a base de lá llamada 
hermandad de sangre, a la muy extendida creencia en una po
sitiva consanguinidad. Para ingresar en la hermandad, según 
costumbre muy generalizada en diversos países, cada uno de 
los dos individuos que pactan alianza toma del otro una gota 
de sangre y la transfiere a la pequeña herida que se producen 
a tal fin. Por cuanto el acto de trueque no es meramente sim
bólico, sino positivo cambio de sangre, los actuantes unidos 
mediante ta!lazo, que se considera de consaguinidad, pasan a 
ser hermanos. 

Esta representación del alma en la sangre tiene también 
su reverso, que consiste en el temor al derramamiento de 
sangre, por cuya pérdida prívase el herido de su alma, lo que 
conduce a la creencia de que por beber la sangre se puede 
conseguir la fuerza anímica del hombre o del animal sacri
ficados, representación que es transferida también a otras 
partes del cuerpo, especialmente a las consideradas portado
ras específicas del alma, como el corazón y los ríñones. Yése 
surgir aquí, entre aquel temor y este esfuerzo, una lucha de 
afectos en la que la decisión inclínase alternativamente a un 
lado u otro. Lo primerizo y más importante es la tendencia a 
apropiarse con la sangre el alma contenida en ella, en lo cual 
el combate que, simultáneamente, inflama la pasión por el 
aniquilamiento del adversario, ofrece probablemente el moti-
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vo próximo de actuación de esta creencia en la sangre. Beber 
la sangre del enemigo muerto, devorar su corazón, son moti
vos coadyuvantes al mismo fin de aniquilar al adversario y 
de apoderarse de sus fuerzas anímicas. Vóse aquí también, 
probablemente, el origen de toda antropofagia, la cual no 
está tan extendida, como suele decirse, en las primitivas 
tribus, antes bien, parece no hallarse en ellas, no dándose en 
sus formas primarias y derivaciones sino donde las armas y 
otros fenómenos acusan la existencia de luchas entre tribus, o 
sea, por consiguiente, al comienzo de la época totemística, en 
la que aparece, al tiempo de otras representaciones anímicas, 
la del alma de la sangre. Así, pues, no se daría la antropofagia 
en los períodos primitivos anteriores a los grados culturales 
totemísticos, sino precisamente en los límites de esta cultura, 
y como consecuencia suscitada, en parte, de la conexión con 
sus especiales cultos. Aparece aquí el hombre convertido, 
como el animal, en objeto de sacrificio. Es en esta forma como 
pasa el sacrificio humano al culto de los dioses, en donde se 
halla la antropofagia como especial prerrogativa del sacer
dote de comer de la carne del sacrificio, tomando el carácter 
de consagración religiosa. Además de estos motivos mágicos 
ha contribuido a mantener y extender la antropofagia el 
instinto de conservación, manifestado en la necesidad de 
alimentarse; mas, teniendo en cuenta la relativamente tardía 
aparición de este segundo motivo, es verosímil suponer que 
no haya sido sólo la necesidad alimenticia, como se admitía 
para las zonas oceánicas pobres en animales, la que haya con
ducido directamente a la antropofagia, sino los motivos pr i 
mitivos cúlticos y mágicos. 

Adviértese en la ulterior evolución religiosa que el sacri
ficio humano queda sustituido por el de los animales y que la 
antropofagia cúltica es desplazada por el uso generalizado de 
utilizar para comida la carne del animal sacrificado, fenóme
nos de regresión en los que actuaría el temor de la apropia
ción del alma de la sangre. Prueba palmaria de este significa
do es la prohibición de disfrutar de la sangre de los animales 
consignada en el código sacerdotal de Israel. E l motivo 
originario del disfrute de la sangre truócase en su contrario, 
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o sea, en la prohibición, la cual, como en otros muchos casos, 
puede significar intencionada dislocación de una costumbre 
de pasados tiempos. Entre los israelitas, como en otros pue
blos de estirpe semítica, la sangre de los animales es derra
mada en el altar del sacrificio, y así lo que se prohibe a los 
hombres está permitido a los dioses, a quienes en la sangre es 
consagrada la vida del animal. 

A l lado de la sangre aparecen,, probablemente en los co
mienzos de la cultura totemística, dos grupos orgánicos, como 
preferentes portadores del alma corporal: los riñones, con la 
grasa que los rodea y los órganos externos de la generación. 
Ambos han sido considerados como órganos conexos, según 
cabe advertir en la concordancia significativa que en muchas 
lenguas tienen los términos «ríñones» y «testículos», acaso 
derivada de la aparente conjunción que con los órganos gene
radores establecen los uréteres. De la creencia en fuerzas 
anímicas en estos órganos, hállanse también testimonios en la 
Biblia. En el Antiguo Testamento atribúyese de varios modos 
a los riñones, al tiempo que al corazón, la función portadora 
del alma, al haber dicho Dios: «examina corazón y ríño
nes», o cuando Jacob quéjase de que «sin compasión el Señor 
me parte los riñones». En los sacrificios de los israelitas apa
rece como el holocausto más agradable al Señor, además del 
de la sangre, el de los riñones con la grasa que los rodea. E l 
sentido racionalista interpreta esto estimando que el hombre 
reservábase para sí la carne comestible, y, para los dioses, las 
partes menos utilizables. En tiempos de degradación de la 
idea de sacrificio, acaso puedan haber actuado tales motivos; 
mas es patente la relación originaria, o sea, la inversa, a saber: 
que las partes más preciosas corresponden a los dioses, partes 
que son las principales portadoras del alma. E l apropiarse el 
alma de la víctima, primitivamente acción privativa del indi
viduo, pasa a ser, en ulterior período de la evolución religiosa, 
prerrogativa de la Divinidad. 

Todavía hay más antiguos testimonios de costumbres y 
tradiciones cúlticas, en los cuales atribúyese a los riñones tal 
función; y no es inverosímil, como ya se indicó, que tal pre
eminencia sea debida a su posición central y como dominante 
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en la esfera sexual. A esta consideración debe adscribirse el 
hecho de que en ulteriores tiempos se va efectuando una sus
titución de las representaciones del alma corporal por los ór
ganos sexuales, sustitución que afirma su dominio durante 
largo tiempo. Así es como se desenvuelve el culto del falo, 
extendiéndose en numerosos cultos orientales, de los cuales 
es importádo al mundo griego y romano como últ imo y más 
duradero símbolo de estas representaciones de un alma cor
poral central que radica en los riñones y sus proximidades. 
No es que el falo se considere aquí como algo simbólico de la 
fuerza v i r i l , sino como el sitio o lugar de esta fuerza. La cua
lidad de fuerza generadora, creadora, es atribuida, en la más 
alta medida, a la divinidad, y como el falo participa de tal 
propiedad, se le atribuye cualidad divina. Además de los dio
ses son los dómones, predecesores de aquéllos, los que hacen 
germinar las semillas y crecer las plantas, función divina cuya 
representación encárnase en el falo. Esta forma fálica del 
demon de la fertilidad alcanza, probablemente, hasta la épo
ca totemística. La evolución de los cultos derivados de esta 
forma del alma corporal corresponde, más bien, al período 
siguiente, o sea, al de constitución de la creencia en los dio
ses, en conexión con lo cual destácase el falo como símbolo 
mágico general de la fuerza creadora. Cuando va cediendo la 
importancia de este símbolo, vuelve, según regla que rige 
también otros fenómenos, a su original y más limitada signi
ficación. 

En ciertas supervivencias descúbrese todavía, en la cul
tura posterior, la existencia de estas primitivas formas del 
alma corporal, que, conviviendo al principio, van siendo des
plazadas y dominadas por la arrolladora fuerza de la psique, 
segunda forma capital de la creencia en el alma. Aparece, 
aquí la forma originaria, el alma respiratoria, que es la más 
persistente. La representación de que en el últ imo aliento el 
alma abandona al moribundo, y la idea de que, según esto, el 
hálito de la respiración ejerce influencias anímicas o mágicas, 
o de que el alma de un hombre puede pasar a otro, es creen
cia universalmente extendida, y acaso nacida aparte, en mu
chas zonas. En muchos pueblos primitivos se observa la eos-
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tumbre de llevar un niño junto al lecho del moribundo para 
recibir el alma de éste; en su defecto, un pariente inclínase 
sobre aquél con el mismo fin. En la Eneida, Virgi l io hace una 
arrebatadora descripción de cómo la hermana de Dido, des
pués de la muerte de ésta, procura hacerse de su alma, que 
cree circunvagánte como algo gaseoso, al tiempo que, caute
losamente, cuida de que la sangre no vuelva a la herida para 
que el alma no pase de nuevo al cuerpo. He aquí combinadas 
las representaciones del alma-sangre y el alma respiratoria. 

Papel importante desempeña, en el ulterior desarrollo re
presentativo del alma respiratoria, el paso de ésta a un ani
mal cualquiera que huye. Trátase en estas metamorfosis de 
la psique, bien del ave que surca por alto el aire, ya de ani
males que se arrastran y que, por lo insólito de sus movi
mientos, producen cierto temor, como los lagartos o las ser
pientes. Notables documentos de esta asociación del ave y la 
culebra, como portadores del alma, nos lo ofrecen las figuras 
imaginativas de los indígenas del Noroeste americano, en las 
que represéntase la huida del alma por una figura humana 
sentada sobre un esquife en forma de ave, y de cuya boca 
surge una culebra. Hállanse aquí reunidas tres representacio
nes de la emigración del alma después de la muerte: el ave-
alma con la asociación ave que huye en la representación de 
ave-esquife y, por último, la serpiente-alma, indicadora de la 
acción de abandonar el cuerpo. A la muy extendida represen
tación del alma-culebra, aparte de la idea de temor que sus
cita por su especial movimiento, añádese la asociación pez, 
acaso nacida de los fenómenos de la putrefacción del cadáver, 
en el cual aparecen gusanos que, por su movimiento reptan
te, se identifican a las culebras. Vuelven a encontrarse aquí 
el alma corporal y la psique mediante la representación del 
alma encarnada, la cual, en cierto sentido, es una psique trans
formada en alma corporal. 

En estas representaciones del alma encarnada adviértese 
la actuación directa del totemismo por la creencia en el alma. 
Bajo la influencia de los otros motivos del totemismo, am-
plíanse simultáneamente estas representaciones, y no son ya 
meramente los animales anímicos originarios (aves, serpien-
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tes, lagartos) los que aparecen como incorporaciones del alma, 
sino otros que se hallan en más próxima relación con la vida 
del hombre, como son los animales de caza, agregándose 
a esto las ulteriores transferencias de las que queda hecha 
mención. Si, además del interés de la caza, existe el de procu
rarse la alimentación vegetal, se extenderán las representa
ciones a las plantas cuya germinación y desarrollo recuerden 
las fuerzas anímicas, pues aquí la mayor distancia-vdel hom
bre, con respecto al animal del tótem, deja en lugar secunda
rio la representación ancestral propia del animal totómico. 
Cuanto más resalta el carácter mágico de estos totems vege
tales por la influencia de los procesos de germinación y cre
cimiento, más se desenvuelven, por v i r tud de la actuación de 
los dichos totems, las ceremonias mágicas y las fiestas cúlti-
cas encaminadas al desarrollo mágico del tótem. Esta difu-
minación de la creencia en el alma, que aparece en el totemis
mo animal, favorece el ulterior tránsito de las plantas dotadas 
de fuerzas demónicas, a objetos inanimados, los cuales, a base 
de sus propiedades inherentes o de las exteriores relaciones 
en que son colocados, suscitan ideas mágicas semejantes. Así 
la aparición de las plantas en el campo de las representa
ciones totémicas permite el paso del tótem al fetiche. Por 
otra parte, el antepasado animal va dejando paso al humano, 
a medida que el tótem de este tipo gana terreno sobre el tó 
tem animal y al tiempo que, con la elevación de la cultura; 
prepondera el recuerdo de los antepasados humanos. He aquí 
por qué el fetichismo y el humanismo son formaciones poste
riores del totemismo, constituyendo fases evolutivas que, no 
sólo no se excluyen entre sí, sino que más adelante, como 
ocurre con los totems animal y vegetal de donde nacieron, 
pueden coexistir ínt imamente unidas. 

Antes de continuar ocupándonos de otras ulteriores con
secuencias de las creencias anímicas totemísticas, recorda
remos el muy importante efecto que ejercen sobre las cos
tumbres las formas del enterramiento. Como, generalmente, 
manifióstanse en éstas las peculiares concepciones sobre la 
muerte y el futuro del alma, reflójanse también en ellas, con 
las diversas modalidades en los usos del enterramiento, en los 
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comienzos y en el transcurso del período totemístico, las im
portantes variaciones que en éste aparecen. Como ya dijimos, 
el hombre primitivo huye ante el cadáver. Dominado por el 
miedo al demon huyente, abandona al muerto donde cae; así, 
pues, no cuida de enterrarlo; la inhumación en este período 
no existe, o, a lo sumo, en forma esbozada; el muerto debe ce
der su puesto al vivo. En los comienzos de la cultura tote-
mística, en la que con el combate armado dase el frecuente 
ejemplo de la muerte súbita, si no desaparece el temor a la 
muerte, se va perdiendo, gradualmente, el miedo a los muer
tos. Cierto que todavía persiste la antigua costumbre de dejar 
los cadáveres en la proximidad de los sitios en donde lo» sor
prendiera la muerte, pero ya no se huye del lugar donde 
aquéllos yacen; antes bien, el cadáver es observado y vigilado 
cautelosamente. Así como el vencedor en el combate bebe la 
sangre del caído para apoderarse de su fuerza, recíbese el 
alma del muerto por enfermedad en el momento en que aqué
lla abandona el cuerpo. Concuerda con esta costumbre, aun 
tratándose de épocas posteriores, el citado pasaje de Virgi l io , 
en el que se describe la muerte de Dido. Dentro de la esfera 
de las representaciones totemísticas, en la que la creencia en 
el alma corporal es desigualmente, viva y se cruza con las 
transformaciones animales de la psique, continuándose el uso 
de dejar insepulto el cadáver, aparece ya una transformación 
en la manera de tratar éste, que se manifiesta en su opuesto, 
a pesar de la concordancia exterior. No se le deja ya en la si
tuación en que le encontrara la muerte, sino extendido sobre 
un montón de tierra, constituyendo el llamado enterramiento 
de plataforma (Plattformbestattung) que, como cabe advertir, 
es una transición a la inhumación. Antes de que el montón 
de tierra cubra el cadáver, constrúyese un lecho, que está a 
la vista, un a modo de primitivo túmulo. Considérase esta 
forma de enterramiento característica del totemismo; afirma
ción demasiado absoluta, pues, hasta en las mismas zonas de 
su predominio, en Oceanía y Australia, no faltan las otras for
mas, constituyendo los fenómenos que acompañan a estas mo
dalidades de enterramiento, rasgos típicos de la mezcla de 
representaciones que aquí se dan. Interprétase, por un lado, 



L A ÉPOCA TOTEMÍSTICA 195 

el derrame de la sanies que aparece pronto, efecto de la pu
trefacción en un clima húmedo tropical, a modo de escape del 
alma, análogamente al caso de la sangre en la muerte violen
ta; y, así como se bebe la sangre para apropiarse el alma del 
moribundo, estrújanle los deudos para disfrutar del jugo del 
cadáver, transferencia análoga a la de la sangre, a la saliva o 
a otras secreciones. Por otro lado, considérase al primer gu
sano de la corrupción que se aleja del cadáver, portador del 
alma. Mózclanse así las representaciones de alma corporal y 
de psique; los líquidos que abandonan el cadáver son partes 
integrantes de la primera, mas, en su separación del cuerpo, 
asemójanse a \&psique incorporada en un objeto exterior, con 
lo que el gusano de corrupción aparece como incorporación 
de la psique, y ésta misma surgiendo inmediatamente del 
alma corporal. 

Este doble juego de las formas del alma hallárnoslo tam
bién en las costumbres del enterramiento de la cultura tote-
mística y en sus más próximos precursores. Así, muchas t r i 
bus indias de la América del Norte entierran el cadáver, bien 
que dejando en la parte alta del montón de tierra una peque
ña abertura para permitir a la.psique que abandone el cuerpo, 
o bien su vuelta a él; en lo que cabe advertir la concepción de 
un commercium entre cuerpo y psique, que, de un modo más 
perfeccionado, aparece en la mitología ultraterrena de los an
tiguos egipcios. Fenómenos del mismo tipo son los preparato
rios de la momificación egipcia (desecación del cadáver al aire 
libre), representativa de la unión de alma y cuerpo, así como 
la costumbre, americana principalmente, de sepultar, desde 
luego, el cadáver, desenterrarle después de largo tiempo para 
conservar el cráneo u otros huesos portadores del alma. Des
cúbrese aquí, evidentemente, la existencia de una intuición 
de que en estas partes resistentes permanece el alma, asocián
dose al cráneo el recuerdo de la importancia, para el vivo, de 
los órganos reunidos en la cabeza; y es posible que la mal 
llamada caza de cabezas (Kopfjagd) de los indios arraigue pr i 
mitivamente en representaciones selnejantes, como asimis
mo que el cráneo, o su representante la cabellera, utilizados 
durante largo tiempo y preferentemente como adorno exte-
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rior de la cabeza, pasen a ser meros trofeos de guerra, análo
gamente a la cornamenta del ciervo o del corzo con que nues
tros cazadores adornan sus viviendas. Entre todas las íormas 
de enterramiento, propias de la época totemística, aparece 
finalmente, en muchas zonas, la inversión del tipo de plata
forma (la sepultura), orientada, en muchos lugares, con el mis
mo fin que guiara al primitivo, o sea el huir del cadáver. Há-
cese cautivo bajo tierra al demon del muerto para que no 
pueda perturbar al vivo en sus diarias ocupaciones, como lo 
indica el apisonámiento de la tierra, el recargar con piedras 
el túmulo. No es en su origen una medida higiénica el man
damiento israelita de no enterrar el cadáver hasta bien entra
da la muerte, sino temor a los démones, temor que ya no im
pulsa a los vivos a huir del muerto, y que exige la sujeción 
del cadáver en la segura protección de la sepultura. Otra ma
nifestación del temor a los démones es el ligar firmemente 
brazos y piernas. Evidentemente, se piensa así sujetar, al mis
mo tiempo, al demon, que, de tal modo, quedará como el ca
dáver aprisionado en la fosa. Así aparece el enterramiento en 
posición acurrucada, que en la actualidad se practica entre 
los bosquimanes, australianos y melanesios. Aquí óchase de 
ver un cambio: ha sido suprimida la ligadura, conservándose, 
empero, la posición, síntoma de que va desapareciendo el te
mor ante el demon del muerto. 

De tal modo, se desenvuelve dentro de la época totemíst i
ca una gran variedad de formas de enterramiento, producidas 
por una muchedumbre lozana y creciente de viejas y nuevas 
representaciones anímicas. De entre todas ellas, ha subsistido-, 
en tiempos posteriores, la inhumación, la más sencilla y en la 
que se resumen las más diversas representaciones de la suerte 
del alma. Tan sólo una forma de enterramiento fué descono
cida en la mayor parte de la época totemística: la cremación. 
Los motivos del enterramiento pertenecen igualmente al 
círculo de ideas manifiestas en las costumbres y usos del tabú 
y de la purificación (lustratio). No es, por lo tanto, imposible 
que alcance a la época totemística. La inhumación, no sólo es 
en todas partes de la tierra la primitiva forma de enterra
miento, sino la que ha persistido como definitiva. Sólo en de-
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terminadas zonas (pueblos indogermánicos) ha sido sustituida 
por la cremación, en tanto que los semitas no se han apartado 
de la inhumación. Si en la antigua cultura babilónica practi
cóse la cremación, según parece, es verosímil pensar que ta l 
costumbre fuese introducida por la cultura sumerita, que 
precedió a la emigración semita. También en los pueblos in 
dogermánicos fué la inhumación la forma original de enterra
miento. En Grecia existía en la época de la cultura micónica, 
en tanto que en Homero aparece la cremación como forma 
dominante, al igual que entre los germanos, iranios e indos, 
que la practicaban desde remotos tiempos. En todas partes 
aparece sujeta a una condición que, en general, transciende los 
límites de la época primitiva, y es que, en primer término, la 
cremación aparece, en los pueblos primitivos, a la entrada de 
la época del bronce o en un tiempo en que era posible la u t i 
lización de un alto grado de calor, como es el necesario para 
la fusión de los metales. La gran temperatura que se necesita
ba para fundir el bronce pudo sugerir la idea de fundir tam
bién al hombre. Estas influencias externas son meras circuns
tancias accidentales. La cuestión esencial sobre los motivos 
que hayan podido inducir al cambio de la inhumación por la 
cremación, no puede ser resuelta con los datos de que dispo
nemos, ni esx aplicable a aquella época el motivo económico, 
aportado en nuestro tiempo en defensa de la cremación. Para 
el caso nuestro, sólo pueden ser aportados fundamentos psi
cológicos de probabilidad basados en ciertos hechos, como son 
las ceremonias que acompañan a la cremación en la India, 
país en que aquélla ha conservado hasta el presente alta sig
nificación cultural, y en el que no se ha podido aún extirpar 
la costumbre de la cremación de la viuda del difunto. Para el 
caso presente, sólo cabe pensar en dos órdenes de motivos. Ya 
veremos más adelante cómo los usos del sacrificio y, entre és
tos especialmente, la ulterior evolución del sacrificio mortuo
rio, hállanse en estrecha relación con las costumbres del tabú 
y de la purificación. Cuando se practica ésta, a causa de in 
fracción de mandamientos del tabú, es ejecutada por dos me
dios: por el agua o por el fuego, el segundo en estados muy 
primitivos. Y como el cadáver es tabú, su contacto impurifi-
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ca, exigiendo, consiguientemente, la lustratio; mas como el 
cadáver torna en tabú a quien lo toca, por lo cual, antes de 
que se haya efectuado la lustratio no puede ser tocado, • ello 
viene a refluir, por inversión asociativa, frecuente en el terre
no mitológico, sobre el mismo cadáver; así éste debe también 
ser purificado. A esto únese todavíá una segunda representa
ción, a saber: la de los vapores procedentes de la cremación 
del cadáver, en los que alójase el alma, la psique; el cuerpo 
queda en las brasas mientras aquélla asciende al cielo. De este 
modo, entra la cremación del cadáver en inmediata relación 
con la mitología celeste, familiar y precoz en los pueblos in 
dogermánicos, y tardía en los semitas, no apareciendo acaso, 
sino por influencias indo-arias, la concepción de una emigra
ción ultraterrena por la pertinaz adscripción de éstos a la 
tradicional costumbre de la inhumación. Una importante ale
goría de estas diversas ideas échase de ver en la emigración 
del alma, después de su existencia terrena, en un acto de re
surrección, al término de los tiempos. Esta asociación del 
pensamiento de la resurrección procede notoriamente del 
ideario del judaismo, en el que rigen las costumbres de la in
humación. 

12.—Origen del fetiche. 

Designamos con el nombre usual de fetiche, según la sig
nificación francesa (fétiche, de facticius: hecho artificialmente), 
todo objeto natural o inanimado al que se atribuyen fuerzas 
demónicas, lo que, a primera vista, parece distanciarse como 
por un abismo de \& psique. Sin embargo, las relaciones entre 
uno y otra son muy estrechas, según nos lo indica el origen 
totemístico de ciertas formas primitivas dé fetiche. En los 
cultos de los clanes totémicos son veneradas y bien guarda
das piedras y maderas mágicas que, según la saga, fueron 
creados por seres mágicos de la más remota antigüedad. Con
ferida a aquéllos la capacidad mágica, tienen la v i r tud de 
acrecer las plantas y los animales que sirven al hombre de 
sustento y, sobre todo, de alejar el mal y curar las enferme
dades. Tal es el carácter general del fetiche; pero, además. 
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créese incorporado en él un sér demónico semejante al alma. 
De hecho, empero, los hechos más típicos correspondientes 
al fetichismo hállanse fuera de los cultos totémicos. Ha sido 
el fetichismo africano el que, singularmente, ha dado su sello 
particular al fetichismo, con independencia, al parecer, de la 
forma cultural del totemismo. En los negros del Sudán há
llanse objetos de madera trabajada, representando a veces 
caras humanas terroríficas; en su significación comer medios 
mágicos no se distinguen de los llamados churingas de los 
australianos, si bien estos últimos, por regla general, son ob
jetos de la Naturaleza hallados casualmente y que se desta
can por su forma rara y extraordinaria. En'ambos casos, tan
to en el fetiche natural como en el artificial, ha sido, eviden
temente, la forma lo que ha convertido al objeto inanimado' 
en portador demónico del alma. Lo esencial del fetiche no es
triba en su naturaleza inanimada, sino en su significación de 
oculto portador de un sér demónico animiforme. 

Con esta significación, opuesta a su primitiva, probable
mente, forma totemística, hállase extendido el fetichismo so
bre toda la haz de la tierra. Es un retorno del alma corporal, 
por cuanto tales efectos mágicos hállanse también vinculados 
a partes del cuerpo humano. En tal sentido destácase en Aus
tralia, y en otras partes, el riñon como dotado de fuerza má
gica, así como la sangre y el cabello, el cual, según sabemos 
por la leyenda de Sansón, es mirado como el sitio específico 
de la fuerza demónica y como medio mágico, desempeñando, 
aun en la superstición moderna, papel no poco importante. 
Dase así la transferencia de propiedades anímicas sobre obje
tos inanimados de una porción de las capacidades del alma 
adscritas a determinadas partes del cuerpo'e incorpóranse 
asimismo, íntimamente, en aquellos objetos que por su for
ma y origen suscitan afectos de sorpresa o temor. Y, cuanto 
más se diferencia de la forma ordinaria de los seres vivos el 
objeto en que un demon tiene asiento, tanto más conviértese 
su influencia demónica en puro producto de los efectos que 
le son atribuidos por la excitada fantasía. Así, mientras que 
el animal totómico y, en cierto modo, el tó tem vegetal han 
conservado carácter determinado por propia naturaleza, el 
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fetiche hase convertido en producto exclusivo de los estados 
efectivos suscitados por la creencia en aquél. En tanto que el 
tótem, singularmente el animal, lleva en sí siempre una bue
na parte de la naturaleza de un alma, el fetiche es completa
mente un demon que se distingue de los démonos de la tor
menta, de los lugares solitarios, a los que está vinculado, en 
un objeto encontrado o construido. Esto le confiere la cuali
dad de portador de los afectos de su poseedor, de sus temo
res y de sus esperanzas, acomodándose siempre a su peculiar 
estado de ánimo. 

Hállase, pues, vinculada, la formación de las representa
ciones mágicas, de modo extraordinario, a la incorporación 
de sus dómones en objetos inanimados; viene ésta favorecida 
por la circunstancia de que tales objetos pueden viajar por 
todas partes, y por la de su duración, superior al hombre 
mismo, persistencia que les da ventaja sobre los seres vivos 
habitados por démones animiformes. Pueden condensarse en 
ellos las creencias mágicas de generaciones enteras como la 
creciente veneración, aun en el grado de la creencia en los 
dioses, la cual recibe su consagración en el transcurso del 
tiempo. Mas, a pesar de esto, el fetiche no es estimado en sí 
mismo al modo que (en parte, al menos) el animal totómico o 
el alma corporal, órganos que actúan por su propia voluntad, 
sino como intermediario de fines mágicos exteriores. Hállase 
aquí la transición de la creencia anímica a la pura creenciá 
mágica, y sólo cabe hablar de culto al fetiche cuando éste es 
efectuado con ceremonias externas para la consecución de 
efectos mágicos. No hay en el culto al fetiche veneración te
merosa ni acción de gracias, como en el culto del alma y 
del tótem n i en el grado superior del culto a los dioses. Esta 
forma, puramente orientada a fines mágicos, hallárnosla prin
cipalmente en el Sudán, en donde parecen haber retrocedido 
las primitivas creencias totómicas y anímicas; bien que no 
falten huellas de las mismas. Hállase aquí el culto mágico 
fetichista en formas variadísimas. Frecuentemente trátase 
de un individuo que conjura al fetich^, del que es poseedor, a 
que le libre, por ejemplo, de una enfermedad; que le preserve 
de una epidemia, o le ayude en una empresa; que influya 
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a lo lejos para dañar a un enemigo, etc. Puede también per
tenecer el fetiche a una aldea como propiedad común, hallán
dose entonces bajo la custodia del curandero. Cuando ame
nazan el hambre o la guerra, el fetiche lugareño es festejado, 
singularmente para obligarle a acudir a la necesidad. 

Además, por muy bajo que sea el grado de inferioridad 
de los fetiches entre los objetos cúlticos, nO se debe perder de 
vista que, precisamente por su condición de objetos inanima
dos que ocultan poderes demónicos, conducen por transicio
nes diversas a objetos de culto que, en la evolución de éste, 
danse en forma de imágenes de los dioses. En la época tote-
mística es, pues, el fetiche, hasta cierto punto, el precursor 
del futuro culto a los dioses; también en éste el dios es pen
sado como presente y eficaz; por esto es llamada en auxilio 
la imagen del dios como el dios mismo, no existiendo pr imi
tivamente la plegaria sin imagen representativa del dios. 
Una esencial diferencia entre la imagen del dios y el fetiche 
es el transporte gradual, realizado por aquél sobre el arte, de 
los rasgos que han ido considerándose como personalmente 
característicos. E l fetiche, por el contrario, es impersonal; es 
el demon puro del temor y el deseo; mas, como se le atribuye 
una actuación análoga a la del hombre, ofrece, por lo general, 
rasgos humanos, y algunas veces de animales, no presentan
do en ocasiones representación alguna, como en los churin-
gas australianos; hasta puede ser un objeto casualmente ha
llado, sobre todo si ofrece una forma extraordinaria. N i 
tampoco la imagen de un dios ha nacido de una vez. Como 
el dios ha ido adquiriendo gradualmente sus personales for
mas en la evolución del mito religioso, ha ido también el 
arte buscando la expresión adecuada del ideal divino en cada 
caso, habiendo sido, no sólo mera expresión, sino poderoso 
instrumento de la evolución religiosa, al comienzo de la cual 
hállase el fetiche. También la imagen del dios, en cuanto es 
todavía un poder demónico sin rasgos personales bien señala
dos, lleva en sí el carácter indeterminado de la imagen del 
fetiche. Tal ocurre entre los griegos, en los que hallamos, 
como incorporaciones primitivas representantes de sus dio
ses, estacas de madera con rasgos de una cara humana, ídolos 
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que en nada se distinguen exteriormente del feticlie; y lo 
propio ocurre en otros pueblos, en los que se hallan objetos 
tales de la más antigua cultura religiosa. 

Á esta evolución ascendente opónese otra evolución des
cendente. Donde el arte superior degenera en toscas formas 
técnicas, puede la imagen del dios volver a acercarse a la for
ma del fetiche, retroceso del que no se salva el culto religioso, 
como lo muestran los variados fenómenos de la superstición 
actual. Cuando retrogradan los afectos religiosos al estrecho 
cauce de los deseos mágicos, vuelve el culto a su punto de 
partida, por cuanto una imagen del dios o de los santos es 
convertida de nuevo en medio mágico. Estos retrocesos, que 
podrían ser denominados cultos fetichistas secundarios, son 
los que aseguran al llamado fetichismo su persistencia en la 
historia de la vida religiosa. En este hecho se basa el motivo 
de la discordancia en la apreciación del fetichismo entre los 
psicólogos especializados en el estudio de la religión, ü n 
bando entre éstos considera aquél, apoyándose en su primit iva 
naturaleza y en el carácter fetichista de las primeras imáge
nes de los dioses, como la ínfima y más rudimentaria forma de 
la religión. Otro bando ve en el fetichismo un fenómeno dege
nerativo que presupone la existencia en todas partes de for
mas religiosas superiores, precedentes o simultáneas. La se
gunda opinión o teoría degenerativa es la que goza aún hoy 
la mayor boga entre los historiadores religiosos, especialmen
te entre los que defienden el monoteísmo primitivo y univer
sal. Se apoyan para ello principalmente en los fenómenos que 
se dan en nuestra actual cultura. Mas, en ocasiones, como con 
razón se ha dicho, puede transformarse en un fetiche la 
imagen que es considerada como asiento de fuerzas mági
cas o si su poseedor cree que por ella puede venir su felici
dad o su desgracia. Max Müller, principalmente, ha sostenido 
en sus últimos escritos mitológicos esta teoría sobre el feti
chismo como descomposición de todos los cultos religiosos, h i 
pótesis insostenible después de estudiada la historia general de 
la evolución del fetiche, la cual nos enseña cómo aquélla no tie
ne para nada en cuenta los fenómenos primarios, apoyándose 
sólo en algunos hechos de las religiones culturales. Aquéllos 
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extiéndense, según vimos, donde domina la creencia en el 
alma y los dómones, desenvolviéndose como fenómenos para
lelos a ésta, y, como tantas otras formas mitológicas, se des
arrollan con cierta independencia. No se trata, pues, de una 
degeneración de los cultos religiosos; por no haber aún ras
tro de tales cultos se presupone la existencia de la represen
tación del dios. Importante testimonio de esta afirmación es 
la forma especial de culto fetichista más inmediata a las repre
sentaciones de los primitivos, que puede ser seguida más de 
cerca; tales son las ceremonias de los churingns entre los aus
tralianos, caso que corresponde a la natural evolución del to
temismo bajo determinadas condiciones, pero que nada tiene 
de degenerativo como en la aparición del tótem vegetal en 
lugar del animal. Lo primario en la evolución del fetiche es 
la incorporación de fuerzas demónicas de tipo anímico en un 
objeto inanimado, proceda éste de la Naturaleza, o sea artifi
cialmente fabricado. Tal objeto puede surgir como efecto de
generativo del arte religioso, bien que no dependiendo nece
sariamente, en sus formas originarias, de los fenómenos de la 
naturaleza más primitiva, de la cual no descienden n i el arte 
religioso, ni la religión en su estricto sentido. Entre las varia
das formas de fetiche, la primaria, evidentemente, es la del 
objeto natural hallado por casualidad, como es el caso de los 
churingas de Australia y otros múltiples objetos que se en
cuentran entre los fetiches de los negros, entre los que des-
tácanse los que ofrecen formas extraordinarias, además de 
los construidos artificialmente. La disposición simétrica, por 
ejemplo, en el animal o la planta, dipútala el primitivo como 
cosa natural; no así en el mineral, en el que parócele algo in 
sólito, y la admiración que ello despierta en él pasa a ser, 
según las circunstancias, temor o esperanza, transfiriéndose 
así algo específico del alma al objeto inanimado. Así apare
ce la leyenda, como se echa de ver en muchas tribus austra
lianas. Los churingas, fetiches de éstas, son, según tradición, 
herencia de unos fantásticos predecesores primitivos. Desde 
este fetiche natural hay sólo un paso al fetiche artificial. Don
de el hombre no halla objetos naturales, los busca o cons
truye, dándoles de intento forma humana, o animal sorpren-



204 PSICOLOGÍA DE LOS PUEBLOS 

dentes, imaginándolos como asiento de seres animiformes. De 
aquí resulta que es también insostenible la opinión opuesta a 
la teoría de la degeneración del fetichismo, según la cual sería 
ésta el punto de partida de toda evolución mitológica y reli
giosa. E l fetiche no es, por lo general, objeto ciiltico indepen
diente que represente un primitivo o posterior estadio, sino 
que en toda circunstancia aparece como producto concomi
tante en casi todas partes, con significación general de incor
poración de fuerzas demónicas y mágicas. Si se desea fijar el 
punto y momento en que aparecen primeramente las repre
sentaciones concernientes al fetiche, en su forma inicial, ha
brá de ser en la esfera del pensamiento totemístico, o sea, 
donde se destaca como forma específica de modificación del 
tótem. Es ésta, a la verdad, una metamorfosis en la que se 
han ido perdiendo las propiedades esenciales del concepto ori
ginario del tótem, en tanto que el fetiche fué adquiriendo 
capacidad autonómica, convirtiéndose en objeto cultural inde
pendiente, como cabe advertir en los cultos fetichistas de mu
chas tribus de negros. Mas, por mucho que estos productos 
puedan haber perdido, en su mayor parte, la cualidad funda
mental fie su procedencia, siguen perteneciendo, en no poco, 
al mismo medio general del mundo totemístico de los démo-
nes y la magia, de modo que cabe considerar al fetichismo, en 
sus formas genuinas, como producto de tal época. 

Como confirmación de esto hállase la historia de ciertos 
vástagos, por vía lateral, de las representaciones fetichistas, 
que, como éstas, siguen a todos los grados de la evolución 
religiosa, perteneciendo en su formación al período totemís
tico. Los retoños laterales de referencia son el amuleto y el 
talismán, que guardan próximo parentesco, sin confundirse 
entre sí, n i con el fetiche, del cual proceden. Se ha llegado a 
afirmar que sería difícil establecer límites precisos entre todos 
estos objetos de la creencia mágica. Esto puede muy bien 
ocurrir prácticamente en algunos casos en los que el propio 
objeto es empleado, desde luego, como fetiche, y después, 
ocasionalmente, como amuleto y talismán. Mas esta aplica
ción es precisamente la que viene a separar de modo preciso 
los conceptos de utilización de uno y otro objeto. Amuleto y 
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talismán son puros objetos mágicos mediante cuya interven
ción el poseedor puede obtener efectos de aquel orden, en 
tanto que el fetiche actúa subjetivamente como hechizador y 
es un sór demónico independiente que puede auxiliar, negar 
su auxilio y aun perjudicar si no está dispuesto favorable
mente. E l amuleto sólo sirve para el caso en que se necesite 
protección. Hay amuletos para determinadas enfermedades; 
otros que preservan contra todas en general. Una extensión 
especial es el uso contra determinado hechizo maléfico o con
tra la acción de las armas. Siempre posee la significación de 
medio protector de su poseedor, actuación pasiva que le dis
tingue del talismán. Aquélla, que retrocede gradualmente en 
la evolución ulterior pasando a la imaginería de los cuentos 
fantásticos, es un medio mágico activo. E l poseedor del talis
mán puede efectuar con él un determinado hechizo o nume
rosas acciones mágicas. Un medio mágico universal de este 
tipo es la llamada piedra filosofal en la superstición de la 
Edad Media. La antigua significación del talismán pasa al 
círculo de la ciencia; con la piedra filosofal puede su poseedor 
alcanzar todo conocimiento y aun actuar sobre las cosas de la 
naturaleza. Tal es el talismán en su forma más comprensiva. 
En formas particulares hállase en las sagas heroicas y divinas; 
y en la actualidad en los cuentos. Medios mágicos de este tipo 
son la cepita de la vir tud, que vuelve invisible a quien la usa; 
la espada portadora de la muerte, contra quien es blandida; la 
«mesita cúbrete», etc. 

Distínguense también ambos objetos mágicos por el modo 
de su empleo. E l amuleto ha de actuar hacia fuera y ser visi
ble para que se advierta que el portador del amuleto está 
protegido; por esto, casi todos los amuletos llévanse al cuello. 
Supervivencia de los amuletos son los collares de los pr imi t i 
vos, los que usan en la actualidad nuestras mujeres y las 
bandas de las órdenes del mérito entre los varones. Mas el 
amuleto primit ivo es la cinta misma que se ata alrededor del 
cuello, rara vez en torno a las caderas o al brazo, como cabe 
presumir por el uso de la banda simple en los pueblos pr imi
tivos y aun en la actual superstición. Luego, esta cinta con
viértese en portadora del amuleto genuino. En Australia 
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llévase sujeto a un cinturón de corteza un trozo desecado de 
riñon. Recordemos que el riñon es tenido como uno de los 
asientos principales del alma. Asimismo emplóanse los cabe
llos y dientes y las articulaciones unguladas (Nagélglieder) de 
los dedos de los muertos, partes todas que, a causa de su modo 
de desarrollo, pueden suscitar la idea de una especial fuerza 
mágica y anímica. La costumbre de llevar consigo pelo de 
otra persona, suelto o colgante de un collar, se ha conservado 
hasta nuestros días, bien que con ulterior cambio de significa
ción. La antigua protección mágica ha pasado a ser signo 
recordativo de una persona querida ya muerta, cambio efec
tuado gradualmente; mas el actual uso corresponde al pr imi
tivo amuleto. A lo que parece, otros objetos, por consecuencia 
de estas relaciones con las representaciones anímicas, hánse 
convertido también en amuletos. Uno de los más notables es 
el escarabajo de los antiguos egipcios, que ha persistido hasta 
nuestros tiempos; es una piedra de color que ofrece la forma 
de aquel animal. E l escarabajo, con la disposición de las rojas 
cubiertas de sus alas viene a tener la figura de un corazón, por 
lo que fué considerado por sí o en su imagen como un corazón 
andante. Su originaria significación de amuleto es, sin embar
go, la de portador anímico, protector contra externos peli
gros. En tanto que el amuleto es llevado en sitios visibles, el 
talismán ocúltase en lo posible de la vista del observador, bajo 
la forma de anillo al dedo o bien con la figura de un objeto 
corriente. A la espada encantada no se la descubre su función 
mágica, como tampoco a la cepita encantada, la cual aparece 
como una copa corriente; n i á la «mesa cúbrete > se la dis
tingue de una mesa ordinaria. De modo algo semejante com
pórtase el actual negro sudanés cuando, para empezar una 
empresa, lleva consigo la piedra rara que encontrara en su 
camino, pensando que con ella va protegido contra el peligro; 
la piedra es aquí talismán y no fetiche. 

13.—Antepasados animales y humanos. 

En dirección completamente distinta a la del fetiche, pero 
surgiendo también de la propia raíz de las creencias aními-
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cas, destácase el culto de los antepasados animales, el cual 
ha sido considerado por muchos mitólogos como la primitiva 
forma de religión, frente a los que admitían por tal al fet i
chismo. Creyóse poder rastrearle hasta los primeros comien
zos de la cultura, estimándose que las representaciones rel i 
giosas superiores serían derivación de una metamorfosis de 
las representaciones de los antepasados. Diputábase como tes
timonio capital de tal tesis el hecho de que en las religiones 
de la naturaleza los señores o los principales, muy común
mente, tendrían su origen en los dioses y el que, tanto aqué
llos como los héroes, recibirían culto divino. Ejemplo del 
primer tipo nos lo ofrece la genealogía griega de la especie; 
ejemplo de la segunda, el culto romano de los emperadores, 
que, por lo demás, es imitación de una costumbre muy ex
tendida ya en otros tiempos entre los orientales. Prescindien
do de que en todos estos casos se trate de fenómenos noto
riamente secundarios, en transferencias de representaciones 
divinas ya existentes sobre personas vivas o muórtas, adviér
tese que esta hipótesis choca contra todos los hechos con que 
nos ha familiarizado la historia del totemismo y de los esta
dos primitivos que le precedieron, quedando muy mal parada 
en el choque. Entre los hombres realmente primitivos no exis
te huella alguna por la que se pueda suponer la veneración de 
los antepasados; una buena prueba es el hecho de cómo tratan 
el cadáver, el cual suele ser abandonado allí donde sobreviene 
la muerte, sin tributarle culto alguno. Por otra parte, el tote
mismo nos enseña que el culto de los animales ha precedido al 
de los antepasados. La teoría del culto a los antepasados como 
religión primitiva corresponde en lo esencial a una época en 
que se desconocía el totemismo y su posición en la evolución 
del mito, así como la cultura del hombre primitivo. En esta 
época, constructora de una psicología de la religión, fuerte
mente cimentada en la tradición bíblica, mantenedora de la 
raigambre monoteísta primitiva, rechazábase toda pretensión 
de primogenitura religiosa al fetichismo y al culto ancestral, 
salvo en las teorías de Spencer y Lippert, en cuyas respectivas 
tesis consideróse al fetiche en su forma primitiva, como ima
gen de un antepasado convertido en objeto de culto. 
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Mózolanse pronto con las representaciones de los antepa
sados del período totemístico otras representaciones indeter
minadas, a veces grotescas, de antepasados humanos. En las 
leyendas «Mura-mura» de los australianos del Sur hállanse 
ya tales mezclas en inextricable disposición. Los «Mura-mura> 
son seres fantásticos de anteriores tiempos que han legado a 
las actuales generaciones instrumentos mágicos e instruido 
a los antepasados en las ceremonias de hechicería, y también, 
según algunas sagas, bien han creado los animales totemicos, 
bien se han transformado ellos mismos en tales animales. 
Echase aquí de ver ya un cambio de papel entre los antepa
sados animales y los humanos; pero todavía no se halla una 
clara elaboración independiente del tipo dé antepasado hu
mano. Encuéntrase éste (dato importante para su evolución) 
dondequiera que no ha desaparecido por completo el tote
mismo, pero allí donde, sin embargo, el antepasado totémico 
ha perdido su significación, volviendo así al totemismo estír-
pico originario. Aparece de este modo convertido el animal 
totémico en animal protector, individual, en el que el ante
pasado animal es sustituido completamente por el demon^ 
oculto acompañante en la vida del individuo. Ya se tra
tó de esta fase posterior cuando nos ocupamos de la evolu
ción de las representaciones totémicas; en aquélla sufre, al 
propio tiempo, una importante transformación la naturaleza 
externa del animal totémico. E l tótem de la estirpe es una 
especie de animal. E l australiano, cuyo tótem es el kanguro, 
considera como sagrado a todo animal de esta especie que 
halla en su camino: ni puede matarle ni, sobre todo, comer de 
su carne. En tal evolución del totemismo, que es al propio 
tiempo su involución, individualízase el animal del tótem. 
E l animal «protector», como podría también ser denominado 
con arreglo a las varias oscilaciones de su significado al ani
mal del destino, es sólo individual. E l individuo no ha visto 
quizá nunca al animal protector de su vida, mas cree, sin 
embargo, que lo tiene siempre cerca de sí; por esto Uamábase-
le también en ocasiones el animal acompañante en el miste
rio, el alma del bosque, que hallaríase escondido en alguna 
parte de éste a manera de «mi doble>. Todo lo que a éste le 
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ocurra, le ocurrirá igualmente al individuo, y viceyersa. Por 
esto hállase muy extendida la creencia de que, cuando dicho 
animal muere, corre igual suerte, es decir, debe también mo
r i r el hombre. Compréndese así, por deducción de este círcu
lo de ideas, que el indio norteamericano no denomine al ani
mal su <antepasado», sino su «viejo hermano». 

En Africa, singularmente entre los bantúes, que tienen 
por cosa propia el alma del bosque, y en Norteamérica, en 
donde el tótem estírpico conviértese en signo hereditario, y 
aun todavía en los cuentos y leyendas, destácase una ind iv i 
dual relación entre el hombre y el animal, ganando también 
importancia la representación del antepasado humano. Así, 
toda la desmembración totemística de la estirpe, cual suele 
suceder entre los bantúes y los norteamericanos, puede re
solverse quedando los nombres totómicos de las secciones es-
tírpeas, aunque los propios totems de la estirpe desaparezcan 
o se hayan convertido en meros nombres, mientras que el 
mismo animal queda sólo con una viva significación: como 
animal protector personal. 

Cuando la organización estírpica totemística permite que se 
consolide la idea de la sucesión de generaciones, aparece como 
interna necesidad, en vez del antepasado animal, el antepasado 
humano. Viva imagen de tal relación nos la ofrecen las ya men
cionadas columnas totémicas de los americanos del Noroeste, 
en las que, sobre una serie de rostros de antepasados huma
nos, yórguese la cabeza del tótem convertido en animal he
ráldico. En tal monumento dícese, tan claramente como po
drían expresarlo las palabras: éstos son los antepasados que 
yo venero, los que, en cuanto la memoria alcanza, tuvieron 
por símbolo de la unidad de su estirpe al animal que veis 
sobre ellos. Mas, prescindiendo del recuerdo que la dicha co
lumna conmemora, indica también, probablemente, acaso sin 
proponérselo el artista, algo que habrá desaparecido de la 
memoria de la generación viva, a saber: que los antepasados 
humanos tuvieron la creencia de que en una época remotí
sima habíalos precedido un antepasado animal, al que rindió-
sele la veneración, luego dirigida a los antepasados humanos. 
Así, el antepasado animal no es solamente más antiguo que 

u 
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el humano, sino que, además, hállase íntimamente unido al 
último por una necesidad inmanente que surge en esta evo
lución. 

Esta transición de los antepasados animales a los huma
nos hállase estrechamente unida a las transformaciones que 
sufre la organización estírpica. Especialmente allí donde sur
ge el señorío de un príncipe, que, como individuo preemi
nente en el clan o en la t r ibu, ocupa la posición directora 
persistente en su generación, constitúyese un culto consagra
do a aquél, que recuerda su memoria después de su muerte. 
A l sobrepasar su recuerdo al de los demás hombres, reconó
cese en su persona una persistencia más allá de la muerte, 
aun allí donde no ha aparecido aún la creencia general en la 
inmortalidad del alma. Por esto, según una idea muy exten
dida entre los pueblos negros, en tanto que el hombre co
rriente desaparece con la muerte, el príncipe, o el que es te
mido como curandero o hechicero, sobreviven, por lo menos, 
durante el tiempo que de él se guarde memoria. 

E l culto a los príncipes vivos hállase en muchas zonas 
africanas y oceánicas, no sólo como signo de vasallaje, sino 
con el más característico de su nombre: «tabú». Nadie puede 
pronunciar éste, y, si alguien tuviera nombre igual, habrá de 
dejarle en cuanto el príncipe inicia su jefatura. 

La influencia que, en v i r tud del fortalecimiento del pr in
cipado, alcanza el cambio de organización estírpica es, según 
cabe colegir, un precedente del culto de los vivos a los muer
tos, y aun más, de los lejanos antepasados. En comparación 
con el vivo, tiene el muerto, para el hombre de la naturaleza, 
valor escaso, rápidamente decreciente en el recuerdo; sobre
viven en éste, sin embargo, contados jefes hazañosos, que pre
paran la transición a la incipiente tradición histórica mante
niendo viva la actualidad por la creencia y el culto de los 
derechos predominantes. En tanto que vive, el hombre de la 
actualidad o de las cosas del día, apenas piensa en el futuro y 
casi nada en el pasado, y son también sus dioses (en cuanto 
cabe aplicar tal designación a los poderosos supresensibles 
que regulan su vida) dioses del momento. Cierto que el animal 
totómico es también antepasado animal; mas, como objeto de 
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culto y de creencia en un poder protector o destructor, sólo 
el animal totómico presente, junto al cual esfúmase en inde
finidos contornos la representación del antepasado, gana for
ma fija como expresión del sentimiento estírpico que liga en
tre sí los miembros de la comunidad. 

Aparece ahora, con la ceremonia cultual asociada al en
terramiento, un importante motivo ulterior en esta evolución. 
E l muerto a quien está dedicada la ceremonia, vive todavía 
inmediatamente en el recuerdo; hállase entonces a mitad de 
camino entre el reino de los vivos y el de los muertos. E l re
cuerdo que se le consagra evoca, simultáneamente, las pasa
das generaciones, bien que éstas, con imprecisión indetermi
nada, según lo pone de relieve la columna totómica america
na con su serie ancestral, carecen de todo rasgo personal. La 
fiesta por los muertos ampliase, según cabe observar en las 
más diversas relaciones, hasta constituir una fiesta mortuo
ria que alcanza a las generaciones más lejanas y, simúltánea-
mente, ensánchase el círculo de los festejados. Este culto, no 
sólo comprende a los príncipes, sino a todos los compañeros 
de estirpe. A l disolverse la amplia comunidad estirpica, es 
primero toda la parentela, luego la familia, los que ofrecen 
su homenaje al difunto y a la serie de sus predecesores en los 
días fijados para tal recordación. Según este proceso se han 
desenvuelto las fiestas ancestrales de los chinos y los japone
ses como los cultos a los dioses manes de los romanos, dando 
también elementos el culto ancestral a los orígenes de todas 
las religiones, aunque sólo rara vez haya llegado a alcanzar 
la preponderante situación que en los indicados pueblos del 
extremo Oriente. 

Por muy apropiada que pueda parecer esta trama manísti-
ca de la evolución religiosa, el comienzo de un culto ancestral 
genuino hállase más estrechamente ligado a la generalización 
de aquél en el tránsito que se verifica con el culto al hogar 
y a la familia. Con el desplazamiento del culto a los antepa
sados animales por los humanos coincide externamente el al
borear de nuevos tiempos con la aparición de la familia, que 
constituye la llave en la nueva ordenación social al disolver
se la cultura totemística, época que, por el predominio de sus 
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creaciones mitológicas y religiosas, denominamos de los hé
roes y los dioses. La propia veneración ancestral es el fruto 
de transición de los nuevos tiempos. Por su origen pertenece 
aún a la cultura totemística, siendo, en su evolución ulterior, 
uno de los más evidentes síntomas de la disolución de aquella 
cultura, en la que se prepara el nuevo tiempo, destacándose 
potente aún el culto ancestral. E l manismo, como su opuesto 
el fetichismo, no constituye en la evolución humana sino un 
factor, entre otros, del ideario mitológico. 

En algunos casos, como en las indicadas culturas asiáti
cas, puede ocupar tan preferente puesto que llegue a consti
tuir el capital contenido del cúlto religioso; mas, aun así, no 
alcanza a desplazar a los otros factores, ni puede inducir, a 
pesar de que el culto ancestral sea el fundamento esencial 
entre los demás motivos de los que se deriva la evolución re
ligiosa. Es característico en la relación del totemismo con el 
manismo, por cuanto a la raigambre del segundo en el prime
ro, que ambos, en cierto sentido, sigan caminos opuestos. E l 
objeto del primitivo totemismo estirpico es, como ya vimos, 
lo sreneral, la especie animal; la última forma de la represen
tación totémica, el animal protector, es un animal individual. 
E l manismo, por el contrario, comienza con la veneración de 
salvadores humanamente imaginados y de compañeros pro
minentes de la estirpe, viniendo a terminar en una venera
ción ancestral en la que los antepasados particulares apare
cen en un tipo general de éstos. En tal tipo general vóse, más 
que la comunidad familiar, una imagen de su propia perte
nencia y un objeto de piedad para con las pasadas generacio
nes. Tal impersonalidad de los objetos del culto ancestral re
vela una imperfección de la evolución religiosa, en la que 
adhiórense al manismo las huellas de la época totemística. 
Surgen en este punto las representaciones de los dioses, en 
cuya característica fundamental destácase la personalidad de 
aquéllos, con más o menos relieve individual, lo que revela 
que el culto de los antepasados es, a lo sumo, factor secunda
rio en su oposición. 
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14.—El culto totemístico. 

En la época primit iva de la evolución humana, estudiada 
en el capítulo anterior, no existe, realmente, un culto pro
piamente tal. Sólo se advierten vagos anuncios y probables 
gérmenes de culto, en las prácticas mágicas individuales, es
pecialmente en las que proponíanse combatir los dómones 
de la enfermedad, así como en las danzas ceremoniales, ende
rezadas a conseguir el éxito en las empresas comunes, según 
lo indica la ya mencionada danza de los weddas en torno a 
la flecha, que ha de tener por blanco una caza feliz, según vie
ne a indicarlo la imitación de los animales efectuada en tales 
danzas. 

Frente a estos usos mágicos, en su mayoría de fin mera
mente individual, desenvuélvese en la época totemística 
una muchedumbre de cultos coincidente con la desmembra
ción estírpica totemística, fenómeno - sorprendente cuando se 
le compara con el primitivo estado de horda. Tales cultos 
acompañan a los principales acontecimientos de la vida hu
mana y extiéndense sobre el ambiente de la naturaleza por 
cuanto relaciónase ésta con el hombre, con su felicidad o su 
desgracia, en particular o en conjunto, con los demás indi
viduos de la comunidad de estirpe. Según esto, podríamos 
distinguir, en general, los cultos en dos grandes clases, bien 
que entremezcladas y confundidas, dado que nacen de aná
logas fuentes afectivas (la esperanza, el deseo, el temor), in 
dividualizándose sólo sus fenómenos en el objeto próximo de 
hechizo propuesto con el culto. Una de estas clases compren
de aquellos cultos que se relacionan con los más importantes 
acontecimientos de la vida humana; la otra, por el contrario, 
los que corresponden a los hechos más importantes de la na
turaleza exterior relacionados con el hombre. 

La humana existencia ofrece, tanto en su origen como en 
su ocaso, en el nacimiento como en la muerte, puntos de re
ferencia importantes para ceremonias cúlticas. Hay también 
entre aquéllos, acontecimientos de no menos transcendencia 
para la vida, como es la entrada del joven en la vir i l idad, en 
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la que obsórvanse análogas ceremonias relacionadas con la 
mujer, aunque a veces faltan u ocupan lugar secundario. En
tre los grandes jalones de la humana existencia es al del na
cimiento al que se dió menor importancia, no siendo objeto 
de ceremonias ni de culto alguno. Y hasta no es infrecuente 
la creencia de que el niño no habrá de ser capaz de vivir sino 
cuando los padres, mediante acto expreso de su voluntad, há-
cenle por segunda vez, en cierto modo, el presente de la vida. 
Así, en ciertas tribus polinesias son libres los padres de aban
donar a la muerte al recién nacido; sólo cuando éste vive al
gunas horas adquiere derecho a la existencia y tienen en
tonces los padres el deber de proveer a su educación. Ideas 
semejantes aparecen en los usos de los pueblos culturales, 
cuando no caen, como acontece en muchos pueblos de la na
turaleza, en la depravación del muy extendido asesinato in 
fantil. Aun entre los germanos, romanos y griegos primitivos 
no se consideró asegurada la vida del niño en tanto que el 
padre no lo reconocía mediante el acto simbólico de levan
tarle del suelo. Por el contrario, cuando se dejaba al niño en 
el suelo se significaba simbólicamente que el recién nacido, 
como todo lo viviente, debía su existencia a la madre tierra. 
Con el indicado acto del reconocimiento expreso del niño re
laciónase la incondicional obediencia que, hasta en tiempos 
posteriores, guarda aquél a su padre. 

Frente a la pobreza en ceremonias cúlticas de la entrada 
en la vida destácase la exuberancia de aquéllas en la muerte. 
E l origen del culto a los muertos corresponde completamen
te a la época totemística, y por los indicios que de él se hallan 
en época anterior es de sospechar la inflaencia de los pueblos 
circunvecinos. Los cultos mortuorios totemísticos guardan 
íntima relación con los usos del enterramiento ya descritos, 
apareciendo en cuanto los síntomas originarios del temor y 
de la huida ante el demon del difunto empiezan a perder im
portancia, cobrándola, en cambio, el sentimiento de piedad y 
la meditación sobre la futura vida del muerto, considerada 
como continuación de la actual. Los compañeros de clan 
acompañan solemnemente el cadáver en sus funerales; el pla
ñido funerario toma formas ceremoniales diversas, hallándose 
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muy extendida la costumbre de que de tal función se encargue 
una clase especial de mujeres (las plañideras), en cuyo canto 
parecen mezclarse los acentos de tristeza con los de temor. 
Parte principal de las ceremonias del entierro constitúyela el 
sacrificio mortuorio, el cual consiste, no sólo en el de los ob
jetos habituales, como las armas en el varón, sino en la muer
te de animales, que acompañan al cadáver en la tumba. Don
de adquieren especial significación las ideas de dominio, como 
en los pueblos africanos (sudaneses y bantúes), siguen al prín
cipe difunto dentro dé l a tumba esclavos y mujeres. Notoria
mente, estos sacrificios mortuorios hácense en bien del d i 
funto; habrán de servirle para su vida ulterior y, en parte, re
tenerle de su vuelta como demon. En ambos respectos há-
llanse tales usos ligados a la mayor transcendencia lograda 
por la psique, ya que surgen cuando empieza a afirmarse la fe 
en la supervivencia y en la transmigración del alma después 
de la muerte. Considérase así aquel sacrificio, en parte, como 
actuación inmediata auxiliar sensible de la que necesita el 
alma del difunto en la vida ulterior, y, en parte, como medio 
mágico para que el muerto pueda sobrevivir. Intervienen, 
pues, aquí representaciones de ultratumba, sin evolucionar, 
en general, más ampliamente. 

Desde entonces experimenta el sacrificio mortuorio trans
formaciones ulteriores por v i r tud de las cuales modifícanse 
también las concomitantes ceremonias del culto. Los medios 
de subsistencia ofrecidos al muerto, el cruento sacrificio que 
se le hace para proveerle de v i r tud mágica, aparecen dedica
dos, en cuanto empiezan a destacarse representaciones diur
nas, no exclusivamente al difunto, sino a los seres superiores 
de los que, al propio tiempo, impetran protección para aquél . 
En cuanto este motivo se destaca de modo predominante, no 
son ya llevados a la fosa animales descuartizados que acom
pañen al cadáver, sino que es derramada su sangre en el sitio 
de la tumba y sólo una parte de su carne es arrojada a la 
fosa como participación para el muerto, siendo la otra parte 
consumida por los condolientes. Aparecen aquí los sentimien
tos de piedad que, en la evolución de este culto mortuorio, se 
enlazan luego con el culto general a los antepasados. A l t iem-



216 PSICOLOGÍA DE LOS PUEBLOS 

po que el muerto y los asistentes al funeral, tienen también su 
participación singular los dioses, bajo cuya protección es co
locado el muerto, con lo cual pasa el viático que se preparaba 
para el difunto al sacrificio propiamente dicho. El viático era 
solamente para el muerto: desde luego, debía retenerle en la 
fosa y luego prestarle auxilio en su vida futura. En el propio 
sacrificio .hay tres participantós: el muerto, la divinidad y los 
supervivientes. E l muerto adquiere nueva vida con la carne 
y la sangre del animal sacrificado; el sacrificio ejerce sobre 
la divinidad hechizo que la torna favorable al difunto, favor 
del que se hacen partícipes los ofertantes al entrar de esta 
suerte con el muerto y la divinidad en comunidad mágica. 
Son éstas, formas evolutivas que alcanzan en parte a la época 
totemística, bien que en sus inicios destácanse ya en todas 
partes. En el sacrificio mortuorio de este» grado no aparece, 
ciertamente, en primera línea la acción mágica sobre la d iv i 
nidad, la cual, como ya veremos, constituye más adelante el 
principal contenido en la idea del sacrificio, en tanto que el 
carácter mágico definidor del acto del sacrificio, como su fun
damental característica, alcanza ya todo su desarrollo. En el 
expresado acto del sacrificio aparece la ofrenda del muerto en 
medio de dos direcciones en las cuales penetra el concepto de 
ofrenda presente en la idea de sacrificio. Del originario pre
sente al difunto, el viático que le es ofrecido conviértese en 
hechizo protector para él y para los restantes compañeros. A 
medida que la divinidad adquiere superioridad sobre los otros 
dos componentes de la asociación mágica, va desapareciendo 
lentamente la idea de regalo o presente que ahora hácese a la 
divinidad. En este punto termina el desarrollo evolutivo del 
sacrificio antes de su interpretación racionalista, que no le es 
aplicable originariamente. En lo primitivo el sacrificio es ce
remonia mágica, como lo prueba la circunstancia de que co
rresponde a un período en que hay sólo démones y no dioses. 
Otro testimonio en favor de esta tesis es el de la naturaleza 
de las ofrendas, las cuales, singularmente en las zonas del cul
to ancestral como, por ejemplo, en las regiones del Asia orien
tal, son llevadas a la tumba para uso del muerto. No son los 
objetos mismos de los que se ha de proveer en la futura vida, 
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sino sus imágenes representadas en pequeño. No se trata de 
símbolos, según el concepto corriente, sino de deseos objeti
vados sensorialmente (sinnlich verhorperte Wünsehe), los cua
les, según la primitiva creencia, habrían de obrar como medio 
mágico. En el fondo de todas estas creencias descúbrense re
presentaciones de carácter anímico. Así como la psique del 
muerto pasa a una nueva vida, las almas de los objetos que 
moran dentro de éstos transíórmanse, en v i r tud de la fuerza 
mágica de su forma, en los objetos reales por ellos represen
tados. Mas, aquí, el sacrificio mortuorio alcanza ya al culto de 
los dioses, del que nos ocuparemos eñ el próximo capítulo, en 
el que estudiaremos la idea de sacrificio en el conjunto de su 
evolución. 

Una segunda importante forma cultual de la época tote-
mística, asociada también a un transcendental acontecimiento 
de la existencia, es la correspondiente a la fiesta de la v i r i l i 
dad de los jóvenes en la llamada consagración v i r i l . La entra
da del joven en la compañía de los varones, sociedad cinegéti
ca y guerrera, tiene, en un período en que la lucha de estirpes 
ha obtenido notable importancia, el significado más saliente 
de la vida del hombre. Rasgos de estas fiestas pasan del perío
do primitivo a la época totemística, en la que adquieren el 
aparato de grandes fiestas cultuales. En Australia son, prin
cipalmente éstas, las que se observan abundantemente en 
tipos análogos. Tienen el carácter de grandes fiestas popula
res; no raras veces congróganse durante ellas las tribus ami-. 
gas del propio clan ejecutando danzas y cantos, pero, sobre 
todo, ceremonias en medio de las cuales destáeanse los jóve
nes que entran en la edad de la adolescencia. Durante largo 
tiempo son preparados para las fiestas por hombres de edad. 
La semana antes son sometidos a un ascetismo riguroso; ejer-
cítanse en el uso de las armas y son instruidos en ciertas co
sas ocultas hasta entonces a la juventud. E l festival, que se 
celebra de noche, asociase con ceremonias que para los neófi
tos son de carácter altamente doloroso. Los jóvenes han de 
arrojarse en medio de una hoguera; en tanto los viejos, con 
los rostros pintados, ejecutan danzas en las que no pueden 
tomar parte las mujeres. En las danzas imítase a los animales 
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totómicos, con lo que el acto toma aspecto burlesco, bien que 
los jóvenes que danzan han de permanecer completamente 
inmutables, como igualmente demostrar su constancia saltan
do impávidos sobre la hoguera. Hay en algunas zonas una 
ceremonia sumamente característica, de significación dudosa: 
la del aguzamiento de los dientes. Por lo común, esto efectúa
se comprimiendo el curandero o el sacerdote (como suele de
nominarse a aquél durante esta ceremonia), la fila dentaria de 
la mandíbula inferior contra uno de los incisivos del neófito, 
hasta dislocarla, con lo que es más fácil luego afilarlo con el 
martillo de piedra. Esta es la forma más primitiva del crujir 
de dientes que hallamos como medio cosmético en numerosos 
pueblos naturales. Es evidente que el proceso, en este su ori
gen, nada tiene de cosmético y no cabe, por lo demás, asignar
le otro fin cúltico. Indicio explicativo es quizá el hecho de 
que, en muchas zonas, se les arranque a las mujeres antes del 
casamiento uno de los dientes incisivos, hecho que podía ser 
relacionado con la representación del cambio de la respiración, 
por v i r tud del cual el alma respiratoria podría ser eficaz en el 
acto generativo. Muy verosímil es que en tales representacio
nes se funde el origen del beso. Por lo menos, según ha indi
cado Preuss, entre las figuras del antiguo Méjico aparecen 
representadas dos divinidades que, al parecer, están besándo
se mientras que (acaso como reminiscencia del alma de la san
gre) un vapor teñido en rojo pasa de la boca de una divinidad 
a la otra. Cabe también pensar que este cambio de alma en el 
beso, corresponda en muchas zonas, principalmente melanési-
cas, al cambio de la respiración por la nariz, al llamado saludo 
nasal, que, según esto, sería más propio llamar beso nasal. E l 
cambio por la nariz puede ser motivado en estos casos porque 
en muchas de estas tribus la boca se halla impedida para be
sar a causa del obstáculo que a ello oponen los anillos y pali
troques bucales, así como otras desfiguraciones originaria
mente usadas como medio atractivo. Esta relación entre boca 
y nariz, y de ambas con la, psique, tiene su eco en la historia 
bíblica de la creación, según la cual Dios da la vida a Adán 
insuflándole el alma por la nariz. Por la boca expira el hom
bre el alma, que recibiera por la nariz. 
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La fiesta cultual de la consagración v i r i l , según cabe de
ducir de su ceremonial, estuvo asociada en otro tiempo a ope
raciones mágicas del culto, habiendo desaparecido de la me
moria de los indígenas el recuerdo de éstas. Así, tales ce
remonias son interpretadas por éstos, generalmente, como 
medio demostrativo de la constancia de los jóvenes varones. 
F u é éste, ciertamente, en un principio, motivo secundario, 
que ha persistido sólo cuando se perdió la significación má
gica. Son en sí estos pretendidos medios demasiado peculia
res para llevar a la inducción de que su mero fin fuere el ex
citar el temor y el dolor. Así también cabría atribuir a la 
prueba del fuego, que hallamos en estas formas cultuales, 
conforme al uso de aquél, como medio de purificación, el sig
nificado de purificación mágica. 

La segunda clase de fiestas ceremoniales y de cultos aso
ciase, según se ha dicho, a ciertos acontecimientos objetivos 
naturales que ejercen sobre la vida del hombre decisiva in
fluencia. Los fenómenos de la naturaleza que, de modo sin
gular, exigen culto, por ser motivos de deseo y de temor, son 
los que tienen conexión con la necesidad de alimentarse, la 
prosperidad de las plantas y la multiplicación de los anima
les, especialmente los de orden venatorio. Hé aquí por qué 
ya en los más antigaos tiempos totemísticos aparecen los cul
tos de la vegetación. Muy probablemente, nacieron éstos del 
deseo de la alimentación vegetal. Raro sería que en estos es
tadios primitivos faltasen animales de caza, pero sí medios 
nutritivos vegetales necesarios, complemento de los anima
les . Con frecuencia danse escaseces en los tiempos desfavora
bles, ya por el extremado ardor del sol y la sequedad en las 
zonas tropicales y subtropicales, ya por las lluvias torrencia
les en las zonas templadas. En relación con estos fenómenos 
adviértese que en Australia, foco principal del totemismo, 
es de las zonas norteñas, que en anteriores épocas sufrieron 
inmigraciones melanésicas, de donde parten los cultos a la 
vegetación, mientras que al sur extiéndense relativamente 
poco. Son éstas las propias zonas en que, según dijimos, abun
dan los totems de las plantas, faltando en las zonas del sur. 
Denomínanse los cultos pertinentes a ésta con la expresión 
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australiana de «ceremonias del Intichiuma*. Además, tienen 
función importante en ellos las manifestaciones mágicas con 
los churingas, fetiches australianos. 

E l carácter de tales fiestas de la vegetación es semejante 
en todas partes: constitúyenlo las danzas, en Jas que toman 
parte las mujeres, diferencia esencial de la consagración de 
la viril idad con, además, el fundamental contenido de las 
operaciones mágicas que se proponen la multiplicación de 
los medios de alimentación. En Australia dichas operaciones 
compónense, en parte, de ceremonias en las que son disemi
nados animales fingidos o supuestos (desde nuestro punto de 
vista), porque en la mente del australiano tiene el objeto di 
seminado significación de vivencia real. Preparan un montón 
de arena, con la idea de que representa un gran lagarto, siendo 
arrojadas después al aire partes del misino por los partícipes 
en la fiesta. Los supuestos gérmenes así dispersos deben pro
ducir una multiplicación de los animales del tótem del lagar
to. Por esto, las fiestas de la vegetación son también fiestas 
del tótem, teniendo aquéllas la significación accidental de un 
culto determinado del tótem. Si se trata de la fiesta de un 
tótem de pez, practícase la ceremonia análoga de modo algo 
más complicado. Un miembro del clan, a quien se le ha atra
vesado un brazo u otra parte cualquiera del cuerpo con un 
puñal de hueso, deja fluir la sangre en agua; de la sangre de
ben fluir los gérmenes totómicos para los peces. 

Más sencillos son los cultos en los totems de las plantas. 
Consisten en arrojar al viento las plantas mismas, y así tam
bién las semillas, sin las cuales pueden servir como medio 
alimenticio. E l tótem de la semilla de la hierba hállase sin
gularmente extendido en Australia. Las semillas de las hier
bas australianas, acumuladas en grandes cantidades, consti
tuyen gran parte de la alimentación vegetal; esparcidas al 
aire las semillas, habrán de dar lugar a una futura reproduc
ción aumentada. Así aparece en estas ceremonias mágicas la 
operación de sembrar, perfectamente delineada, en su aspec
to externo o aparente, que no es aún la siembra real, tal como 
la practica el labrador, sino en el sentido puramente mágico. 
No existe aún la preparación del suelo exigida por la siem-
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bra propiamente tal; trátase meramente del colector de semi
llas y frutas del bosque. Mas el culto mágico precede a la 
operación que, más tarde, ha de constituir parte capital del 
cultivo agrícola, siendo muy verosímil que, por otra parte, 
tales ceremonias mágicas, en las cuales late el motivo de la 
dispersión de las semillas como condición de la multiplica
ción de las plantas, baya constituido una etapa preparatoria 
del advenimiento de la agricultura. Cabe pensar, igualmente, 
que la ceremonia haya surgido de los totems de plantas, en 
los cuales pudo despertarse más fácilmente la idea de la mul
tiplicación vegetal, que, sólo por una asociación externa, 
transfirióse a los totems animales. Conviene con esto el hecho 
de que la fiesta del Intichiuma hállase extendida, principal
mente, en las zonas de totems vegetales. 

Ciinóntanse sobre estas fiestas de la vegetación, heraldos 
de la Agricultura, los cultos campestres propiamente dichos, 
dependientes de la preparación del suelo por el trabajo del 
hombre, efectuado con cierta regularidad en determinadas 
épocas del año, como, asimismo, de otros varios fines conteni
dos en las múltiples operaciones anexas. Ejemplos fehacientes 
son las fiestas de la vegetación de los indígenas de Centro-
América, que ofrecen sello especial por la incorporación de 
elementos de la Mitología celeste, constituyendo importantes 
grados de transición entre los cultos demónicos totémicos y 
los cultos a los dioses. No se trata ya de la relación mágica 
entre las semillas de los cereales y de su renovación, sino de 
la enseñanza ganada por la experiencia de la actuación del 
azadón en la relación de la siembra y la multiplicación de las 
plantas. Del trabajo en común surge aquí un culto. E l pr imi
tivo cultivo con el azadón, ejecutado por el individuo en tor
no a su cabaña, constituye un culto todavía tan lejano como 
lo es la erección de aquélla, el trenzado de las cestas y el es
tablecimiento de los menesteres necesarios para la vida cuo
tidiana. Iniciaciones dispersas de una tal preparación del sue
lo aparecen ya donde todavía no se ha desenvuelto un cul t i 
vo regulado; tal ocurre en algunas zonas de Melanesia, en los 
pueblos de las praderas de Norteamérica y en otras partes. 
Un importante motivo, prescindiendo de las representado-
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nes desarrolladas sobre los procesos de la germinación y del 
crecimiento, es, en esta esfera todavía inicial de la economía 
doméstica individual, el determinante fundamental de toda 
evolución duradera, a saber: la atención al futuro. Por muy 
primitivo que pueda parecer el cultivo con azadón individual 
en las proximidades de la cabaña, ya no es la actividad del 
mero colector desenvuelta sólo por la necesidad presente, 
sino otra más complicada que se orienta hacia la necesidad 
futura y que, ciertamente, viene ya preparada por el estadio 
anterior. Las ceremonias en las que durante las fiestas del 
Intichiuma se pretende, por vía mágica, obtener la mul t ip l i 
cación y el crecimiento de las plantas mediante la dispersión 
de los totems correspondientes, abundan en intuiciones sobre 
la atención al porvenir. Realmente, las actividades desarro
lladas por el hombre hacia un futuro lejano, es de creer que 
en todas partes han tenido, por lo común, carácter mágico. 

A este motivo de la operación, de antemano pensada, que 
prepara la futura recolección de los frutos mediante la ade
cuada elaboración del suelo, ha de añadirse un segundo mo
tivo, del que ha de nacer un culto: el trabajo en común. Así 
como la entrada en la edad v i r i l da lugar a la aparición del 
culto de la consagración correspondiente, que se instituye 
como cuestión de estirpe, así también institúyese el cultivo 
del suelo por vir tud de la asociación para el trabajo de los 
compañeros de t r ibu comarcanos. Y , al modo que la consa
gración v i r i l conviértese en hecho corriente por la convi
vencia de los compañeros de edad y las exigencias guerreras 
despertadas por las luchas entre tribus, así, en un estadio 
posterior y por causas diversas, surge igualmente el cultivo 
del suelo. Entre aquéllas destácase, en primer término, el mo
tivo objetivo de las condiciones naturales correspondientes, 
por v i r tud de las cuales hácese necesario que todos, tanto 
para la siembra como para la recolección, elijan el propio 
tiempo. Este motivo es de poco valor mientras es escasa la 
población y grande la separación por zonas incultas entre los 
terrenos de unos y otros individuos. Cuanto mayor es la in
timidad en que viven los compañeros de comarcas, tanto más 
acrece el trabajo en común, contribuyendo a ello singularmen-
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te el establecimiento definitivo en determinada zona de una 
t r ibu invasora; la misma posesión del suelo es, desde luego, 
en común. E l espacio en que se desenvuelve la labor del cam
po es, por lo tanto, el mismo para los individaos compañeros 
de comarca. Así va asociándose cada vez más a estos motivos 
objetivos otro subjetivo. En el trabajo común ordena el indi
viduo más operaciones bajo el mismo fin y acomódase tam
bién exteriormente al conjunto en ri tmo y tiempo en los 
movimientos expresivos concomitantes. Mas, con la conserva
ción de la actividad del sembrar y el consiguiente incremen
to de la semilla, propiedades mágicas en tiempos anteriores, 
el cultivo del campo y el trabajo mismo conviértense en ac
tos de culto. Así como la consagración v i r i l no consiste en 
una mera declaración de virilidad, sino que es un culto que 
proporciona a los consagrados vigor masculino y perseve
rancia, por vía mágica, así también la labor del campo con
viértese en operación de culto por v i r tud del poder mágico 
adscrito a la prosperidad de la siembra. Hay aquí dos motivos 
de gran importancia, especialmente para los comienzos de 
los cultos agrícolas, que imprimen su sello en la exterior 
evolución de los mismos. En primer lugar, la comunidad de 
trabajo, de la que surgen los cultos agrícolas, hállase asocia
da en absoluto al azadón en los primeros tiempos del cultivo 
del campo. E l trabajo con el azadón por sí solo une a los co
marcanos tan estrechamente que da origen a una comunidad 
cultual. E l arado tirado por el animal vuelve a separar a los 
individuos entre sí, no sólo porque aquél necesita más espa
cioso campo, sino porque la operación del azadón, limitada 
a la dirección de animales e instrumentos, no se halla orien
tada a la labor directa del suelo, como en el caso del cultivo 
del azadón, en el que la actuación de la fuerza resuélvese se
gún un afecto incomparablemente más intenso. E l arado edu
ca para la reflexión y la sutileza; el azadón despierta la pa
sión. Por otra parte, la convivencia durante del trabajo en 
común en el propio campo a que da lugar el cultivo con el 
azadón, suscita más la unión de los sexos. E l incipiente cul t i 
vo del campo mediante el azadón en las proximidades de la 
cabana es, principalmente, la mujer quien lo atiende, con lo 
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cual continúa su labor colectora, peculiar en este primitivo 
período de la economía doméstica. Con el cultivo de azadón, 
más intensamente practicado, el trabajo se especializa; en 
tanto que el hombre hiende y disloca el suelo, sigúele la mu
jer esparciendo la semilla entre los terrones. E l arado viene 
luego a convertir la labranza en una labor exclusivamente 
masculina, ya que la actividad libre que deja la intervención 
instrumental en el surcado y remoción del suelo aprovéchala 
el arador para la dispersión de la semilla. 

La doble comunidad de trabajo entre los copartícipes del 
suelo y entre ambos sexos, crea la peculiaridad de los cultos 
del campo, conservada en tiempos muy posteriores. E l traba
jo del campo en sí mismo adquiere carácter de acto cultual, 
asociándose a él, por otro lado, ulteriores operaciones cúlti-
cas. Destácase entre éstas la danza, en la cual reúnense hom
bres y mujeres unificando el trabajo y el culto, y concibiendo 
la fecundación y el crecimiento de las plantas como fenóme
nos semejantes a los de la humana generación. A l entregarse 
los participantes en el culto a danzas orgiástico-extásicas, 
piensan que influyen mágicamente en el brotar y crecer de 
las semillas. En tal brotar y crecer creen ver el influjo de los 
dómones actuantes en la tierra, los que, como los trabajadores 
y los danzantes, excítanse mutuamente por la actividad; así 
también por la acción del culto orgiástico serían ellos, a su 
vez, estimulados. 

E l hombre siéntese así, mediante tal éxtasis cúltico, unifi
cado con la naturaleza exterior. Su propia actividad y los fe
nómenos externos parécenle unidos en el mismo efecto mági
co. Mas, a los démones terrestres del crecimiento asócianse 
ulteriormente los démones celestes, los cuales, desde las nu
bes envían al mundo fecundantes lluvias. Singularmente en 
regiones que como en Nueva Méjico y Arizona influye tanto 
sobre la bondad de la recolección el cambio de la agotante 
caliginosidad solar a la abundante l luvia benéfica, úñense a 
las fiestas de la vegetación elementos de un culto celeste, el 
cual, perteneciendo todavía al orden de los cultos demónicos, 
puede ser considerado ya como una transición al culto de los 
dioses. En tal respecto son característicos los cultos de los 
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zuñi y hopi, descritos detalladamente por varios investiga
dores americanos. Aparecen en tales cultos personajes sa
cerdotales para la l luvia con otros que llevan nombres de 
animales, y además, asociaciones secretas vinculadas a aqué
llos, a las cuales compete la dirección de estas fiestas cúlti-
cas. Entre los hopi, la asociación o cofradía de la l luvia , 
cuando están en marcha las prácticas de la vegetación, los 
cofrades, cubiertos con máscaras los rostros, atraviesan ei 
poblado, señalando a las nubes mientras se dirigen al sitio 
del festival. A su paso por la aldea son rociados con agua 
por las mujeres asomadas a las ventanas de las casas, cere
monia mágica que debe actuar como bendición de la l luvia 
para los campos sembrados. Sabemos por las investigaciones 
de W. Mannhardt, sobre los antiguos y modernos cultos del 
campo, que.todavía existen huellas de las ideas prehistóricas 
sobre el particular en los actuales usos europeos de la siem
bra y de la recolección, observaciones hechas principalmente 
en la Prusia oriental y la Lituania. Los mozos que vuelven de 
la siega, al entrar en la casa son rociados coñ agua por las mo
zas congregadas previamente, costumbre bromística que re
cuerda todavía vivamente las graves ceremonias mágicas de 
los primitivos cultos de la vegetación. A l lado de esta trans
formación de la seriedad en chanza, de que ya hay huellas en 
las fiestas solemnes de los pueblos culturales primitivos, exis
te además una notable diferencia entre los anteriores cultos 
de la vegetación y sus modificaciones ulteriores: aquéllas há-
llanse unidas principalmente a la siembra; éstas, a la recolec
ción, reflejándose aquí, a su vez, las diferencias entre el cul t i 
vo por el azadón y por el arado. E l cultivo de azadón reúne, 
el de arado separa a los comarcanos en la preparación de la 
sementera, convirtiendo ésta en exclusiva ocupación del va
rón. La recolección, por el contrario, persiste durante mucho 
tiempo como trabajo en común de hombres y mujeres. A l 
desaparecer gradualmente la fe mágica, dentro de la cual des
envuélvese la preparación de la sementera, ocupa el lugar de 
aquélla el placer que produce la salvada cosecha, sobre el que 
pasa a basarse completamente la fiesta principal. 

A l hacerse intervenir conjuntamente cielo y tierra en el 
16 
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íavorable desarrollo de la siembra y en una feliz recolección, 
las fiestas de la vegetación tienen el doble aspecto de culto a 
los dómones y de culto celeste, dándose los primeros conlor-
me a su origen, manifestándose los segundos según la visión 
corriente de los fenómenos celestes; añadiéndose, además, a 
estos componentes, elementos del culto a los antepasados. La 
nube, diseminadora de la lluvia, considérase dependiente de 
una voluntad dominadora de su actividad. Tras de las nubes, 
según las creencias de los zuñis y otras tribus de pueblos, deben 
hallarse ocultos los antepasados. La oración de los sacerdotes 
a las nubes es simultánea con la oración a los antepasados en 
súplica de auxilio y protección; y la salida procesional de la 
cofradía de la l luvia por toda la aldea tiene el significado de 
una invocación mágica a los antepasados enmascarados tras 
de las nubes. Hay también, en estas fiestas cúlticas, invoca
ciones al sol, cuyo auxilio no es menos necesario parala pros
peridad de la siembra. Obsérvase, entré los usos festivales de 
los navajos, que, sobre la dorada arena del suelo en que aqué
llos se celebran, hacen representaciones coloreadas del arco 
iris, del sol, de la luna. Según esto, todo el cielo debe influir 
en Ja maduración de la siembra. Cabe, pues, seguir paso a 
paso la elevación del culto desde los dómones terrestres, que 
tienen su asiento en los cereales vegetantes, hasta los cultos 
celestes. Es la necesaria ayuda del cielo la que orienta la mi 
rada a lo alto; a lo que hay que añadir la influencia de la 
representación de una transmigración de los antepasados al 
cielo después de su muerte, en la que aparecen fundidos dó
mones de las nubes y espíritus ancestrales con más, ulterior
mente, los poderes ultraterrenos que se imaginan eficaces en 
los otros fenómenos celestes. 

Sobre esta conjunción de cultos de lar vegetación y cultos 
celestes, se basa la invasera ampliación de estas sobresalien
tes fiestas de la época totemistica. Atraen gradualmente a su 
esfera a otros cultos en cuanto no son dependientes de deter
minados motivos indesplazables, como los cultos mortuorios. 
Unese a aquéllos, entre los zuñis y navajos en primer lugar, 
la fiesta de la consagración con la consiguiente admisión de 
los jóvenes en la sociedad de los varones, además de otras ce-
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remonias para el sexo femenino. A medida que van penetran
do con más intensidad en los elementos cultuales los fenó
menos celestes, los hechos principales van siendo derivados 
de la observación del cielo, los que más influyen en la deter
minación de los tiempos de las fiestas. En vez de la dependen
cia no poco variable del buen tiempo para la siembra y la 
recolección, tómanse, como términos para una y otra fiesta res
pectivamente, los solsticios de verano e invierno. Así, los cul
tos quedan independientes de condiciones variables y pueden 
asimilarse a otros cultos. Por tal modo nace entre los zuñis 
una ceremonia análoga a la de declaración ,de la viril idad, ce
remonia no ligada ya al tránsito del joven a la edad v i r i l n i 
de la muchacha a la pubertad, sino con la clara significación 
de admisión en la comunidad del culto. Esta primera consa
gración no se efectúa inmediatamente después del nacimien
to, sino ya a los cuatro o cinco años de edad, y pudiera ser 
comparada con nuestra ceremonia del bautismo. Sigue a es
tas fiestas la de la edad de los catorce a los quince años, en 
cuya ceremonia golpéase a los muchachos con un bastón ben
decido, hecho que se lia interpretado como una especie de re
cordatorio o prueba de capacidad y valor. Mas, la circunstan
cia de ser utilizados para la ceremonia bastones consagrados 
por los sacerdotes, viene a indicar, sin duda, que se trata de 
una acción mágica. E l hecho de que muchos adultos aprés
tense a ser golpeados en tal guisa porque a consecuencia de 
ello adquirirían un influjo protector, atestigua el por qué ha 
persistido tal uso en cierto grado durante mucho tiempo. A 
estos principales componentes del culto, que corresponden a 
la comunidad de estirpe o de comarca, súmanse otros referen
tes a la satisfacción de necesidades individuales. Congrégan-
se en tales fiestas individuos que, a veces, arrástranse peno
samente o son conducidos por sus allegados, para ser curados 
de alguna enfermedad. Para el servicio de este hechizo de la 
curación, hállanse muy extendidas en América las llamadas 
«casas de vapor» (8chwitzhauser) en las inmediaciones de los 
campos de culto. Tales casas tienen un doble fin, aunque, 
ante todo, preténdese en ellas expulsar los démones de la en
fermedad mediante la sudoración. Mas también los sanos 
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somótense a este tratamiento, en lo que se advierte la inter
pretación purificante de la acción sudativa. Nosotros senti
mos y apreciamos la sudoración como un alivio, en tanto que 
el primitivo, después de la acción sudorativa, en la casa dis
puesta al efecto, considérase a modo de recién entrado en la 
vida, hecho en el cual fúndase la asociación próxima de la pu
rificación acuática. 

E l fin, pues, de estas ceremonias, viene a ser el mismo que 
el de otras ceremonias purificativas: el individuo aspira, bien 
a purificarse de una culpa cometida, bien, cuando tal motivo 
no exista, a permanecer puro para el porvenir; por costum
bre dase igualmente al bautismo y al baño de los brahmanes, 
el significado de ceremonia santificadora. Mediante esta cone
xión de diferentes motivos y formas de cultos, conviértese la 
asociación cultual reunida para celebrar las fiestas de la ve
getación en representación general de los cultos y de las 
creencias de la comunidad estírpica. Prepárase así la transi
ción de los cultos totemísticos al culto de los dioses, como 
también en las operaciones de sacrificio pertenecientes al 
círculo de estas partes del culto. La propia idea del sacrificio, 
como ya antes se indicó, tuvo su origen, probablemente, en la 
forma del sacrificio mortuorio, hallando su más amplio des
arrollo en las zonas de culto a la vegetación. En las fiestas de 
los zuñis y navajos exhíbense colores y magníficos plumajes 
de aves diversas. Sobre los altares dispónense las plantas y los 
frutos cuya prosperidad se pretende mediante el culto: tal es 
la forma típica del sacrificio vegetal según es propagada a 
los más altos cultos. En tal sacrificio ofrécense plantas y fru
tos en torno de los cuales se ora, todavía con completo carác
ter mágico y no de presente a la divinidad. Como el hechizo 
de la lluvia efectúase mediante la aspersión ejecutada por la 
cofradía, la prosperidad mágica de los frutos recábase me
diante el ofrecimiento de los mismos. No hay vestigio alguno 
indicativo de que estos frutos sean donados a los dioses. La 
idea de donación aparece más tarde cuando se asocia este sa
crificio mágico de los frutos, como en el de los animales, a un 
pensamiento que, según todas las apariencias, tuvo su origen 
en el sacrificio mortuorio. A l modo que en el ofrecimiento al 



L A ÉPOCA TOTEMÍSTICA 229 

muerto para su vida ultratumba, el ofrecimiento mágico de 
las fiestas de la vegetación y de los cultos con éstas ligados, 
vañ hallándose cada vez menos comprendidos en la función 
mágica, pasando a ser uno y otros como un presente a la d iv i 
nidad para que se maestre propicia. 

Con los ofrecimientos del sacrificio relaciónase la más ín
tima organización del personal para el culto, que se cimenta, 
principalmente, en estos grados de transición, representados 
por los pueblos semiculturales de América. Tal organización 
consiste, esencialmente, en la formación de grupos especiales 
dentro de la comunidad del culto, los que, por regla general, 
bállanse dirigidos por sacerdotes. Son éstos los que, más tar
de, fuera de las fiestas cultuales, actúan también como sacer
dotes y curanderos mágicos, los que conservan la tradición de 
las ceremonias generales del culto como, asimismo, los me
dios que sirven para el ejercicio de esta doble profesión. Es la 
figura típica del curandero, aparecida ya en los primeros 
tiempos de la cultura, que va pasando de encantador a sacer
dote. Su autoridad como tal es reconocida y acatada. Acom-
páñanle, como auxiliares próximos en las ceremonias festiva
les, individuos iniciados en las secretas prácticas del culto. 
Así aparecen las sociedades secretas de los pueblos de Norte
américa, análogas a las que se observan en los períodos de 
semicultura de la época totemística y que, durante ésta, in-
giérense en el culto. Tales sociedades han surgido, muy pro
bablemente, de la primit iva institución de las llamadas casas 
de los hombres, en las que los varones del clan reúnense con 
compañeros de más edad. La limitación al sexo v i r i l y a la 
edad madura adscribióse también a las sociedades secretas. 
A l disolverse las asociaciones de edad en la ulterior evolución 
de la organización estírpica, especialmente a consecuencia de 
la génesis de la asociación familiar más fija, aparecen más l i 
mitadas sociedades en lugar de las primitivas que compren
dían la comunidad total de los varones, y, con tal limitación 
numérica, dase igualmente otra cualitativa. Primeramente 
trátase de miembros escogidos de la comunidad estírpica o, 
al menos, de aquéllos que se abrogan a sí mismos preferencias 
sobre los otros, quienes, de tal modo, sepáranse de intento de 
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la comunidad; luego, dentro de los más limitados fines, la di 
visión nace por v i r tud de particulares nece&idades de sus 
miembros. A l primero de los indicados motivos corresponde 
la estimación, mezclada a veces con temor o temerosa vene
ración sentida hacia aquéllos y apoyada en el secreto de que 
se rodean. La desmembración de tal sociedad en determina
dos grados depende siempre de la extensión en que los indi 
viduos participen de la doctrina secreta y de la conservación 
como tal de los usos y costumbres correspondientes. Carácter 
es éste que se halla tanto en las asociaciones de curanderos 
americanos y africanos, las comunidades eléusicas y órficas, 
las órdenes religiosas budistas y cristianas, como, finalmente, 
en las múltiples imitaciones sociales de los rosacruz y los 
francmasones. Suelen usarse distintivos externos especiales 
que, a pesar del carácter secreto de la asociación, permitan 
reconocer la pertenencia a tales comunidades y aun el corres
pondiente grado dentro de las mismas. Entre los americanos 
acostumbran tales distintivos a ser pintarrájeos especiales so
bre la piel, o tatuajes determinados; últ imamente aparecen 
como tales, indumentos especiales. Una segunda limitación re
fiérese al objetivo que la comunidad se propone. La casa de 
los hombres comprende en sí todos los intereses de la comu
nidad, del clan o de la estirpe; la sociedad secreta adscríbese 
a un fin concreto y mantiénese dentro de intereses limitados 
y afines, con el rasgo característico de que siempre son de 
orden cúltico y religioso. Una análoga metamorfosis de fines, 
como la transición de las asociaciones de edad a las socieda
des secretas, obsérvase en las fratrías griegas. Cuando estas 
asociaciones perdieron su antiguo carácter político subsistie
ron, en cambio, como cultuales. 

Como la asociación de los varones pertenece completamen
te a la época totemística, creánse en ésta las sociedades se
cretas mantenedoras de los cultos, organizaciones que consti
tuyen ya un paso de los cultos totemísticos a los cultos de 
los dioses. Totemísticos son no pocos de los distintivos de los 
asociados; totemísticos los usos cultuales, y, asimismo, entre 
los americanos, hasta los nombres correspondientes de las so
ciedades. Una notable sociedad totémica de estos tipos es la 
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de las serpientes de los indios hopi, que, como las de los zuñis 
y navajos, pertenecen al dominio cultural de Nueva Méjico. 
E l animal totómico de esta sociedad es la serpiente de casca
bel. En la ñesta de la serpiente, los asociados marchan proce-
sionalmente llevando en la boca, sujeta con los dientes por 
detrás de la cabeza, una serpiente de cascabel. Existe la arrai
gada creencia de que ninguna serpiente, por ser sagrada, 
mata a ningún miembro de la' comunidad. Según los que han 
presenciado la solemnidad, tras de cada individuo portador' 
de una serpiente, marcha otro que, de modo ingenioso, evita 
el peligro, a saber, haciéndole cosquillas en la cola con un pa
li to (am Schwam mit einen StObchen Icitzelt) para distraer su 
atención. Si alguna vez es mordido el portador de la serpien
te, el compañero de retaguardia chúpale la herida, y así la 
mordedura es relativamente inofensiva. 

15.—El arte de la época totemistica. 

En la práctica artística de la época totemistica destácase, 
singularmente, el arte plástico. En el grado inferior de la evo
lución totémica aparece con las poco acusadas particularida
des de los primitivos. Ciertamente que hállanse en Australia 
dibujos cavernarios con cierta aparente significación cultural; 
pero ésta no ha podido ser aún interpretada. Tales manifesta
ciones artísticas limítanse a simples tallados en armas y efectos 
de utensilio que. como en el estado primitivo, evidontemen-
te tienen función mágica; obsérvase, además, entre tales ma
nifestaciones, el pintarrajeo del rostro en las fiestas cúlticas. 

Es en las zonas oceánicas, especialmente en las islas poli
nesias, donde la forma de arte plástico que consiste en el 
adorno del propio cuerpo, halla su primit ivo desarrollo, bien 
que con la orientación de actuar en v i r tud mágica del propio 
cuerpo hacia fuera. Polinesia es la zona principal del tatuaje 
artístico, singularmente en la forma de pintura. Con las pintu
ras densamente apretadas e impregnadas de colores, compó-
nense formas simétricas. Este tatuaje es el único arte que, en 
los comienzos de la cultura, alcanza pleno florecimiento. Tan 
pronto como aparece la indumentaria, el adorno corporal pasa 
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al vestido. Donde persiste la desnudez total del cuerpo, con 
motivo de determinadas ocasiones festivales de los america
nos, adviértese una especie de regresión de la pintura usada 
en aquéllas, según échase de ver igualmente en Australia, de
cayendo así el arte del tatuaje. Con la aparición de la indu
mentaria desarróllase éste, que se aplica en los sitios descu
biertos de la piel, especialmente en la cara, las piernas y los 
brazos, partes estas últ imas en las que aún se practica en 
nuestros días. E l hecho de que en nuestro tiempo practiquen 
el tatuaje casi exclusivamente criminales, prostitutas y no en 
tan gran escala los marineros, tendría su explicación, como el 
caso algo semejante de su primitivo esplendor, en una pro
longada interrupción del trabajo profesional, sin otra ocupa
ción sucedánea. 

Lo que singularmente actúa en el mundo polinesio como 
acelerador del arte del tatuaje es la mezcla especial en estos 
pueblos totémicos de las ideas mitológicas celestes y el retro
ceso del totemismo que se produce. Muy instructivo en este 
particular es el tatuaje de los maoríes, en los que hallamos la 
imagen del sol en todas partes en ornamentos espirales como 
adorno de la piel. También en el tatuaje de otros isleños, es
pecialmente de los indígenas de las Marquesas, hállanse entre 
los dibujos de los exploradores, pertenecientes a una época 
anterior, ricos motivos de una mitología celeste, mientras que 
en la actualidad, en tanto que se ha conservado la costumbre 
a pesar de la inmigración europea, el tatuaje compónese de 
sencilla ornamentación geométrica. Hay también en el anti
guo tatuaje gran número de imágenes de animales, rara vez 
de plantas, en relación con la tardía aparición de éstas en fun
ción totémica. Adviértese al mismo tiempo una especie de in
versión en el estilo de la representación imaginativa de los 
objetos, hecho que se destaca singularmente en el tatuaje de 
los americanos, limitado a algunas partes de la piel. Vimos 
anteriormente cómo, entre los primitivos de la época preto-
tómica, por ejemplo, entre los semang y senoi de Malaca, de 
sencillas líneas paralelas, de triángulos, sectores circulares, 
etcétera, nacen, a consecuencia de su acumulación, formas se
mejantes a plantas y animales, entrevistas como tales en el 
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dibujo por el primitivo y ahora intencionalmente dibujados 
en algunos casos como representación de tales objetos natu
rales. Ahora, por el contrario, observamos que, especialmente 
las formas de animales, redúcense a objetos geométricos al i r 
«estilizándose», según la expresión moderna, al punto de que, 
como sólo han sido conservadas las más simples formas de 
los objetos, pueda caber la duda de si realmente fueron, desde 
un principio, imitaciones esquemáticas de la naturaleza o me
ros ornamentos geométricos. Las continuas transiciones de la 
forma animal perfeccionada a la ornamentación geométrica 
simple, no dejan lugar a duda, a base de las observaciones 
americanas, sobre el indicado desarrollo del proceso de estili
zación muy extendido y generalizado. Hay otro arte muy se
mejante al del tatuaje, aunque ño limitado como éste en su 
evolución ni destinado a desaparecer, en el que puede ser se
guido muy claramente el indicado proceso de estilización; tal 
es la cerámica, arte de ornamentación del utensilio destinado 
primeramente a la conservación y luego a la preparación del 
alimento. 

La alfarería, aunque falta propiamente en la cultura pr i 
mitiva, extiéndese, sin embargo, a una época muy lejana, aca
so conexa con el comienzo del período totemístico. En todo 
caso fué éste el que hubo de proporcionar los motivos de or
namentación, o, como cabe admitir en los comienzos, los ob
jetos para la protección mágica del utensilio o para la produc
ción del hechizo por su contenido. E l vaso de arcilla es no
toriamente en su origen imitación, en parte, de un medio de 
conservación tomado de la Naturaleza, en parte, de una ces
ta cuyo tejido puede ser en los comienzos una imitación del 
nido de los pájaros. E l descubrimiento, probablemente ca
sual, del endurecimiento de la arcilla por el fuego, hubo de 
añadir a la finalidad de conservar el alimento, la de su prepa
ración por el calor o también (acaso lo más probable), el en
sayo para llegar a tal fin con la vasija no bien endurecida, in
dujo a la cocción de ésta. En tiempos en que no se conocía la 
alfarería, instrumentos y armas, los peines de las mujeres y, 
finalmente, el propio cuerpo, exornábanse con sencillos y re
gulares dibujos, a los que atribuíase significación mágica, en-



234 PSICOLOGÍA DE LOS PUEBLOS 

trevióndose tras de tales formas geométricas, nacidas casi por 
casualidad, representaciones esquemáticas de plantas y ani
males; de igual modo desarróllase el proceso del arte de la 
alfarería, con la diferencia de que éste se desenvuelve en un 
más amplio escenario con más vasta actuación de la fantasía. 
Fácil es aquí seguir, singularmente en la cerámica de. los 
americanos, el movimiento ascendente y descendente de los 
primitivos dibujos lineares, hasta la ornamentación animal 
plenamente desenvuelta con rasgos diseminados de una inci
piente ornamentación vegetal y, luego, el retroceso a la esti
lización en las formas geométricas puras. 

Muestra aquí la cerámica la conexión de ambas formas, 
cuya planeada distribución señala la culminación de este arte 
con la representación imaginativa de los objetos de la Natu
raleza, encuadrada en ornamentos geométricos. A u n en este 
punto constituye el tatuaje un imperfecto grado previo de la 
cerámica, que establece la conexión por v i r tud de su signifi
cado inmediato. En el tatuaje envuélvese primitivamente el 
hombre en una protección mágica; en la cerámica extiende 
ésta a sus provisiones de la alimentación necesaria para su 
vida y a los medios de preparación. En la cerámica, como en 
el tatuaje, destácanse, entre las figuras de animales, las de ani
males del tótem. Así vense en primera línea la serpiente, lue
go los peces y las aves; en América, el aligátor. Es caracte
rístico de la época totémica que nunca aparezca el hombre 
entre estas figuras, dato que puede servir para distinguir, a 
primera vista, las figuras artísticas de la Grrecia primitiva de 
los productos de la época totémica. En las primeras aparece 
el hombre al lado del animal, o él solo; en las segundas, el 
animal únicamente. Sólo en una forma ha sido el hombre ob
jeto de la imitación artística en la cerámica americana, por 
cierto notablemente, y es, representando toda la cabeza hu
mana o el cráneo, lo que se relaciona con la infamante cos
tumbre de la caza de cabezas. Como el indio adorna su caba-
ña con las cabezas de los enemigos, así también perpetúa su 
recuerdo en sus puestos de guerra con estos objetos de cerá
mica. Mas, faltan completamente en la época totémica escenas 
movidas en que entren figuras humanas. 
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Relaciónase coa lo expuesto el que no aparezca aún una 
escultura propiamente dicha, no considerando como tal esca
sos idolillos, burdas imitaciones de formas animales o huma
nas. En conjunto son éstos más bien fetiches, aunque pueden 
ser considerados como precursores de las futuras imágenes 
de los dioses. Tampoco hay arquitectura. Esta época hállase 
separada de la siguiente por un enorme hiatus. La arquitec
tura, en su forma superior, necesita que haya dioses veneran
dos en los templos, y en tal época no hay templos. E l austra
liano conserva sus palos y maderas encantados, los churingas, 
en cavernas y cabañas, las cuales son exactamente como las 
demás viviendas. En la época totemistica sólo hay la morada 
del hombre, que comprende dos tipos: la construcción cónica 
y la redonda (Rundhau). La primera deriva, visiblemente, de 
la tienda; la segunda, o cabana en forma de colmena, como se 
la ha llamado en África, acaso sea, primitivamente, una imi 
tación, hecha con arena, de la caverna natural. Ambas formas 
no se diferencian siempre estrictamente. E l esquimal del es
trecho de Behring, que en invierno habita una cabaña redon
da de nieve, en verano levanta tiendas. En Melanesia, Poline
sia y en otras partes, la erección de viviendas a la orilla del 
mar o la ribera de los grandes ríos indujo una modificación 
parecida a la forma ulterior de la casa: la construcción sobre 
estacas. En cuanto a la cabaña, erígese sobre estacas firme
mente clavadas en el suelo y muy elevadas; siendo simultá
neo alojamiento de varias familias; sería una forma típica de 
espaciosa casa de vecinos. Coincide con este tiempo la insti
tución de las asociaciones de varones, que, exigiendo la con
vivencia de muchos, favorece la erección de amplias vivien
das. Adviértese aquí una característica oposición entre los 
comienzos del arte arquitectónico y los de otras artes, por
que éstas arrancan en todas partes, tanto en lo que se refie
re al tatuaje, como a la cerámica y a los fetiches precursores 
de la escultura, de motivos mitológicos y, singularmente, de 
los mágicos. En el caso de la Arquitectura, precisa la in
mediata necesidad práctica de la vida. No son, pues, impul
sos religiosos, sino relaciones de orden social las que, exi
giendo la convivencia de muchos hombres, llevan consigo 
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las primeras incitaciones a una técnica constructiva más per
fecta. 

Paralelamente a la evolución de las otras formas del arte 
plástico, desenvuélvese la de las artes musicales, si por tales 
entendemos todas aquellas en que se destaca la inmediata acti
vidad del hombre mismo. A éstas pertenecen la danza, la poe
sía y la música, además de las conexiones que las ligan entre 
sí. Como la Música asociase a las otras en función comple
mentaria, cabe perfectamente designar las tres con el mismo 
nombre, con lo que se indica su próximo parentesco en la ex-
teriorización subjetiva, como ocurre en las artes plásticas con 
respecto a las construcciones objetivas de las creaciones de 
la fantasía. Entre todas estas artes es la danza la que de modo 
más inmediato se continúa en tiempos todavía primitivos, y 
se destaca con formas extraordinariamente ricas en las danzas 
cúlticas de la época totemística, alcanzando una intensidad 
de desarrollo análoga a la correspondiente en el arte plástico, 
a la ornamentación exterior del cuerpo en el tatuaje. Y hasta 
hay cierto parentesco entre una y otra expresión artística, por 
cuanto que en ambas artes, más que en ninguna otra, es el 
propio cuerpo el objeto inmediato y el medio expresivo de la 
actividad artística. Mas, a las dánzas del período primitivo, 
súmase, en la del totémico, un medio exterior que debe 
directamente su origen a las creencias totémicas; tal es la 
máscara. En los australianos no hay todavía danza enmasca
rada. En ocasiones coloréanse el rostro o hácense algunas 
rayas, acaso anticipaciones de una futura máscara. La apari
ción de ésta coincide con la ulterior evolución del totemismo, 
extendiéndose lue^o en los tiempos siguientes. En esta expan
sión échanse de ver considerables diferencias. Es en América 
y Polinesia donde la danza enmascarada, y con ella la elevación 
de la máscara a objeto de culto, desenvuélvense con particu
lar intensidad, no destacándose tanto en las zonas africanas. 
En América, la danza enmascarada y la propia máscara exál-
tanse hasta ser objeto de culto, desde los esquimales al Norte 
hasta ya muy al Sur. Koch Grünberg ha descrito, aprés nature, 
las danzas enmascaradas y el culto de las máscaras, de los 
indígenas de los bosques brasileños. La máscara no es aquí 
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medio mágico accidental o algo así como adorno transitorio, 
sino que cada una de por sí es uña especie de objeto sagrado. 
A l entrar un joven en la edad v i r i l recibe, de por vida, una 
máscara personal sagrada. Después de las grandes fiestas cul
turales que se celebran con danzas enmascaradas, guárdanse 
las máscaras cuidadosamente. En la máscara habita el demon 
representado por ella; por lo tanto, queda así transferido el 
miedo al demon correspondiente. Gomo la danza de este pe
ríodo es primitivamente de tipo animaliforme, porque con
siste esencialmente en la imitación rí tmica de los movimien
tos de un animal, la máscara muestra la imagen más o menos 
modificada o grotescamente exagerada, bien de la cabeza de 
un animal, bien de una forma intermedia entre animal y hom
bre, lo que viene a recordar vivamente las leyendas totemís-
ticas cuyos héroes son ya hombres, ya animales. Hay también, 
además de éstas, en períodos avanzados de la cultura tote-
mística, máscaras representativas de objetos externos de la 
Naturaleza (aussere NaturobjeUe). Mencionadas quedan las 
máscaras de las nubes, entre los hopi y los zuñi, durante las 
fiestas de la vegetación. Los sacerdotes de la lluvia, entre 
estas tribus, llevando sobre la cabeza tales máscaras y marca
da sobre las vestiduras la imagen de la quebrada trayectoria 
del relámpago, son viva representación de los démones de la 
tempestad. En tanto que de este modo la máscara comunica al 
portador el carácter del demon representado, conviértense, 
especialmente las máscaras del rostro o caretas, por sus pecu
liares atributos exagerados con hirsutas cabelleras y barbas, 
poderosos dientes, ojos y narices gigantescos, etc., en vivo 
trasunto del temor al demon y hasta en seres demónicos, a 
los que se les adscribe peculiar significación, por ejemplo, la 
de demon de la fertilidad y el de la enfermedad, destacándose 
siempre con los propios rasgos terroríficos. La máscara, según 
la forma de la danza en que sea empleada, puede tener la ex
presión de admiración o de estupor, del terror o del gozo exal
tados, echándose de ver en la últ ima forma que la mímica de 
la risa gesticulativa no se distingue del llanto doloroso, sino 
por escasos rasgos característicos. 

A estas diferencias en el carácter de las máscaras emplea-
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das en la danza, corresponden dos formas fundamentales de 
danza, especialmente de danza cultural. Una de éstas es la de 
la danza ceremonial, que se muestra en ritmos de lentitud 
solemne; ella sirve, entre los pueblos de semicultura totemís-
tica, de introducción a las grandes fiestas del culto o de com
plemento a otras, como, por ejemplo, a las grandes fiestas de 
la vegetación en Nueva Méjico, o a la entrada de los espíritus 
ancestrales representados en máscaras nefélicas. En oposición 
a éstas destácanse las danzas extáticas, en su mayoría expre
sión de la culminación de la fiesta. Las danzas ceremoniales 
son ejecutadas únicamente por varones, siendo esto también 
lo más corriente en las danzas extáticas. Las mujeres, aunque 
no estén en absoluto excluidas de las ceremonias, son espec
tadores mudos, bien que pueden tomar parte en el espectáculo 
con sus cantos o gritos. 

Sólo en la forma más acentuada de la danza orgiástico-ex-
. tática participan ambos sexos en la danza, siendo acaso las 
fiestas de la vegetación, por la influencia de la combinación en 
la que entran los afectos sexuales de un lado, y la fuerza ge
neradora de la Naturaleza por otro, las que han dado origen a 
la danza mixta. Ulterior manifestación de este primit ivo ori
gen son seguramente las danzas que los griegos tomaron de 
los cultos orientales y estimaron, en parte, como degenerati
vas de las buenas costumbres, las llamadas danzas dionisíacas 
ejecutadas por mujeres solas o por hombres y mujeres juntos, 
de las cuales, en el drama de la danza mímica, el papel de las 
mujeres era desempeñado por varones. 

En íntima conexión con la danza hállase la música. Ant ic i 
pación de ésta es la asociación de la propia voz con el ri tmo 
de los movimientos corporales externos. Cuando se completan 
mediante la cadencia melódica los movimientos de las articu
laciones, que con los indicados movimientos externos com
ponen la música, constituyéndose la rítmica de la danza, el 
afecto descargado en ésta tiende por sí a una mayor elevación, 
valiéndose de medios auxiliares objetivos. A l a acción de los 
órganos del propio cuerpo súmase la producción de ruidos por 
el claqueteo de las manos, el choque del suelo con los pies o 
el golpeteo acompasado con bastones. Corta es la distancia 
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que separa, mediante este último, al instrumento de ruido del 
instrumento de sonido, el cual, en su forma originaria, pártese 
en dos direcciones, siguiendo por un lado como acompaña
miento exterior acústico próximo, continuándose de otro 
como acompañamiento tonal de los órganos de la voz. Dánse 
así las dos primitivas formas de instrumento musical: la de 
percusión y la de viento. Y al modo que nacieran éstos en in
mediata relación con la danza, primero como medio de robus
tecimiento inmediato natural del afecto, luego orientados por 
la invención planeada, aparece también asi la evolución si
guiente del ejercicio musical artístico en íntima conexión con 
dos formas capitales de la danza, la ceremonial solemne y la 
extática, entre las cuales dánse las más variadas transiciones. 
La expresión musical, desde los grados más primitivos a los 
más altos de la evolución, halla en todas partes dos formas 
de manifestación: la solemne (getragene) y la animada (erreg-
te), las cuales corresponden a la oposición del reposo, a la acti
vidad o excitación existentes de igual modo en la psique del 
animal, estado que el hombré ha aportado a su cultura, del 
estado natural, aunque en el primero aparezcan siempre com
plejamente diferenciados. 

Los primeros pasos que conducen a los sencillos acordes 
manifestados al compás de la danza, pertenecen a la época to-
temística, echándose aquí de ver las diferencias étnicas, en las 
que destácanse de modo característico las dotes musicales es
pecíficas (spezifiséhe musische Begabung) délas razas, las cua
les, en los altos grados de cultura, hállanse envueltas en las 
crecientes influencias recíprocas internacionales. Así Africa, 
según todas las apariencias, si no la patria, es por lo menos la 
zona del mundo en que preferentemente se dan los instrumen
tos de percusión y los de cuerda, derivados de aquéllos, que 
adquieren rico desenvolvimiento en variadas formas. Es tan
to, es América la zona terrestre en donde más abundan los 
instrumentos de viento, especialmente en su forma original, 
la flauta. La flauta americana no se parece realmente a la 
nuestra porque no se sopla con los labios, sino con la boca, 
por lo cual tiene más parecido con la zampoña o clarinete; 
bien que por su modo de producción del tono musical es una 
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flauta tal, por cuanto, como en el pífano aflautado de nuestro 
órgano actual, el tono es producido por un labio saliente so
bre otro. Lo que diferencia el sonido de la flauta y el de la for
ma acortada de ésta o pífano, del sonido de los instrumentos 
de cuerda, es su mayor intensidad y duración. A este carácter 
diferenciativo corresponde en todas partes la diversidad de 
los instrumentos ruidosos; así, en Africa, el tambor, además 
de acompañamiento en las ceremonias del culto, sirve como 
aparato de señales (lenguaje del tambor) para comunicar alar
ga distancia. En América, la matraca, que no falta tampoco 
en Africa, destácase dominante en la cultura índica, tanto 
como agente ruidoso, en función mágica, análogamente al palo 
silbante de los australianos. Como el tambor, caracterizóse 
esencialmente por la producción perdurativa del ruido que 
produce. 

La música armónica de todo orden está todavía lejos de la 
producción acústica de estos instrumentos, aun de los de cuer
da y de su acompañamiento con el canto. La armonía es ad
quisición de épocas posteriores, anunciada primitivamente en 
vagas anticipaciones. En las transcripciones que poseemos, las 
melodías de los negros del Sudán y de las razas americanas 
échanse de ver tales caracteres, bien que los testimonios de 
que hasta ahora disponemos son todavía inseguros. La ejecu
ción de estas melodías primitivas despierta en el oyente, por 
natural inclinación, análogas experiencias musicales a las per
cibidas. Aportaría gran luz a esta cuestión, con datos objeti
vos inmeiorables, el fijar por el método fonográfico tales can
tos naturales, de los que sólo poseemos conocimientos incom
pletos. Por lo que hasta ahora sabemos y en cuanto afecta a la 
riqueza instrumental, cabe decir que son los africanos los pue
blos de la Naturaleza que superan a los demás en su capaci
dad musical. La melodía alcanza entre ellos aproximadamen
te la extensión de una octava, en tanto que en los indios de 
América del Norte no sobrepasa una sexta. La melodía de 
todos los pueblos de la Naturaleza-muévese también en r i t 
mos e intervalos muy uniformes, en los cuales adviértense 
analogías con las de nuestros tiempos. Es singularmente do
minante la tendencia a la repetición. E l mismo motivo repite-
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se con fatigante uniformidad, en lo que aparecen reflejadas 
ciertas características de la poesía primitiva de los weddas y 
de otras tribus pretotémicas. 

Obsérvase igualmente en las formas del arte poético un 
importante progreso con respecto al estado de éste en los 
pueblos más primitivos. Ya la canción no es sólo simple ex
presión de las impresiones inmediatas recibidas de la Natura
leza, sino que hay en ella eJomentos surgidos de las activida
des corporal y espiritual, así como de la utilización de armas 
y utensilios. Carlos Bücher ha llamado la atención sobre cómo 
el trabajo en común da lugar al canto en común, el cual aco
módase así al trabajo, en ritmo y entonación, surgiendo con 
la creciente multiplicidad de aquél un más rico correlativo 
contenido y, con ello, una mayor diferenciación de formas. En 
la época totemística hállanse en todas partes las tonadas o can
ciones de trabajo, las cuales apenas si se encuentran en la 
época anterior, en la que no hay tampoco trabajo en común. 
A l tiempo de la canción de trabajo, obsérvase la canción del 
caito, adscrita a la evolución de las ceremonias totemísticas, y 
desenvuelta parejamente al incremento de éstas, así como su 
relación inmediata con la danza y la música, siempre en pro
gresivo y gradual desenvolvimiento. La canción de culto y la 
del trabajo ofrecen de común la importante transcendencia 
que para la concomitante acción tiene en ana y otra la repeti
ción de los motivos. Si en cada caso la causa inmediata es d i 
versa, ambos tienen el común origen de la acentuación de los 
afectos. En la canción de culto aspira el hombre a que sea 
oída su plegaria, expresada del modo más impresionante po
sible, por los démonos en un tiempo, y más tarde por los dio
ses; plegaria que en primitivos tiempos podríamos decir que 
tendería a actuar por función de encantamiento. He aquí por 
qué es repetido de continuo el propio deseo. La canción cúlt i-
ca más primitiva compónese casi siempre de un solo y mismo 
deseo, repetido y expresado en forma rítmica; en tanto que 
en la tonada de trabajo es el trabajo mismo, repetido en r i tmo 
uniforme, el que da pie a la repetición de motivos rítmicos y 
melodiosos concomitantes. Mas en caanto la misma a c t i v i d a d 
externa dáse como asociada siempre a los propios m o t i v Q s l , ^ 
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ambos se suplen; así, la canción exige el trabajo, y éste, a su 
vez, acentúa el afecto adscrito a la canción; todo ello con tanta 
mayor intensidad cuanto más acomodada sea la canción al tra
bajo, con lo que tórnase ésta en imagen poética del mismo, 
proceso en el cual no existe en un principio proyectación n i 
plan, verificándose sólo mediante la actuación de los motivos 
rítmicos y melódicos surgidos en, o inmanentes a la actividad 
desarrollada en el trabajo. 

Algunos simples ejemplos liarán más patente las relaciones 
indicadas. En la canción de culto americana de los sías, t r ibu de 
Nueva Méjico, canción que tiene por motivo el encanto má
gico de la lluvia, y empleada en las múltiples ceremonias 
que con tal motivo verifícanse entre tales tribus, dícese así: 

¡Todas vosotras, voladoras nubes, 
todas vosotras, nubes, amáis los campos; 
todos vosotros, relámpagos y traenos, arco iris y gente 

[de las nubes, 
venid y haced por nosotros! 

Este canto repítese así continuamente, sin otro nuevo mo
tivo, a modo de conjuro en forma de canción. 

Otra canción semejante que, con acompañamiento de mú
sica, es cantada por la cofradía de los serpentíferos hopi, an
tes mencionados, dice así: 

¡Oh, cofradía de las serpientes del Norte, ven y haz 
[por nosotros; 

cofradía de las serpientes del Sur, del Oeste; 
cofradía de las serpientes del Zenit y Nadir; 
venid aquí y haced por nosotros! 

De la invocación de las cofradías de serpientes del Zenit 
y el Nadir, despréndese que esta canción no es un requeri
miento a otras sociedades de carácter humano, dado que 
aquéllas no existen en el cénit y en el nadir. La canción, 
pues, dirígese abiertamente a una cofradía o asociación cuya 
existencia es pensada a modo de asociación demónica, la cual 
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debe cooperar en la preparación del campo y hacer germinar 
las semillas. 

Echase de ver claramente que la repetición es un motivo 
de conjuro, no asi en la canción o tonada de trabai'o. Hállase en 
ésta, la mayoría de las veces, un mayor cambio de motivos, 
como se advierte en la canción siguiente, tomada de los mao-
ríes de Nueva Zelanda. Cántase ésta mientras son transporta
dos los troncos de los árboles a la costa. 

Dad más amplio paso, 
alegres gentes; dad paso al Tetara; 
alegres gentes, 
dadme el Maro, 

¡Empujadle, empujadle! 
¡Corredle, cerredle! 
¡Alegres gentes!, etc. 

Totara y Maro son nombres de los cortados árboles. La 
canción da, en sus ritmos y en sus repeticiones, una inmediata 
representación del trabajo mismo. 

Superior a estas formas de canción, todavía limitadas a mo
tivos externos, no nacidas al puro impulso de excitaciones 
subjetivas del ánimo, es la narración en varias modalidades, 
producto del período totemístico. La modalidad correspon
diente a esta época es la del cuento mítico o confesión de uñ 
mito. Es una narración en prosa, comunicada por tradición 
oral, que se extiende en todas direcciones y que se altera y 
combina con otras materias míticas, perdurando en muchas 
generaciones. Ofrece aquélla la forma de cuento y es la más 
persistente de todas las formas de la poesía que hallamos des
de los primeros grados de la cultura hasta los tiempos pre
sentes, destacándose en la época totemística de modo singular 
el cuento mítico. Poseemos en la actualidad numerosas colec
ciones de cuentos de este tipo, tanto de las más diversas zonas 
totomísticas como asimismo de culturas posteriores. En Aus
tralia, una dama inglesa, Mrs. Parker, ha preparado una co
lección, completada más tarde por el misionero alemán Streh-
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lew; la labor de éste supera a la de los demás investigado
res australianos por conocer el idioma de los indígenas entre 
quienes vive. Dispónese ahora de un rico material de Africa 
y América, aportado singularmente por viajeros ingleses y 
americanos, y no faltan de otras partes de la tierra colecciones 
de este tipo literario de los pueblos naturales y culturales. 
La investigación viene buceando mucho hace ya tiempo en el 
cuento popular, con la mira de hallar, en los datos comparados, 
orientaciones para el estudio de los motivos de cuentos y de 
fábulas, y llegar a conclusiones culturales sobre su influen
cia entre las de unos y otros pueblos. En esta dirección ana
lítica de los cuentos suele predominar un prejuicio que falsea 
los resultados, a saber: la aplicación, al análisis del cuento en 
general, del criterio utilizado para el cuento actual, con lo 
que se cree ver en los cuentos míticos de los pueblos p r imi t i 
vos, bien meras fantasías poéticas sin realidad objetiva, o, a 
lo sumo, construcciones retrospectivas de forma mítica supe
riores, especialmente de mitos de la Naturaleza, acomodados 
al modo de la imaginación y el juicio infantiles. Mas una in 
vestigación más detenida y profunda del cuento mítico de los 
pueblos primitivos ha venido a echar abajo esta teoría. Si, 
ciertamente, tanto en el campo del mito como en el de la 
poesía dánse formaciones regresivas, tampoco cabe duda de 
que, por una parte, las producciones primitivas de la poesía 
narrativa poseen completamente el carácter del cuento, y de 
que, por otra parte, la mayoría de las narraciones cuentísticas 
son mitos en cuya existencia real se cree. Y ahondando en los 
motivos más extendidos de los cuentos de diferentes pueblos 
y tiempos hasta sus orígenes, lógrase hallar el punto de par
tida en la época totemística. Es a ésta a la que corresponde el 
medio en que surge la primitiva narración, singularmente 
por cuanto, con arreglo a su contenido, es una historia 
creída. 

La narración mítica tiene, singularmente, el carácter ge
neral del cuento por cuanto los hechos no se verifican en lugar 
o tiempo determinados, rasgo diferencial entre nuestro cuento 
actual y la saga. Excepción a esta regla es la leyenda de origen 
de los pueblos naturales, aunque aquélla, por otra parte, tenga 



L A ÉPOCA TOTEMIST10A 245 

todo el carácter del cuento. Otro rasgo típico dominante en el 
cuento es la causalidad del hechizo, todavía reinante en el 
cuento popular de nuestros días, que arranca de los tiempos 
del cuento primit ivo completamente dominado por la magia, 
por v i r tud de cuya influencia general el cuento es creído como 
hecho real en todo o en algunas de sus partes. Todas las na
rraciones de este período poseen el indicado carácter de cuen
to a lo sumo, y por excepción se aproximan a la primit iva 
leyenda de la saga, lo que implica que el desarrollo del mito 
comienza en general con los cuentos míticos. También aquí 
la evolución marcha de abajo arriba (von unten nach olen) y 
no al contrario. 

Así como los primeros' comienzos de los cuentos míticos 
arrancan indudablemente del hombre primitivo, el floreci
miento de su evolución corresponde innegablemente a la 
época totemística. Huellas de ésta adviórtense ulteriormente 
en los cuentos populares e infantiles de nuestros días, huellas 
manifiestas, singularmente en la causalidad mágica del des
arrollo de los hechos, indicada ya anteriormente; en la posi
ción del animal en la narración cuentística, en la que aparece 
como salvador o bienhechor con respecto al hombre, o al 
menos de igual a igual. Características son también a este 
tenor las frecuentes asociaciones matrimoniales entre hem
bras y animales, así como las transformaciones de éstos en 
hombres. Casi nunca figura en tales cuentos totémicos el 
hombre sin el animal, como tampoco el animal sólo. La fábula 
de los animales es, por tanto, lo mismo que el cuento pura
mente humano, producto de evolución posterior en la que ha 
cesado el dominio del cuento creído. Mas, lo que falta a estos 
primitivos cuentos, son las aplicaciones morales, característi
cas de los de otras épocas y especialmente de la fábula. Por 
el contrario, aquellos cuentos fabulosos, que se acostumbra a 
llamar «explicativos» porque aclaran las cualidades de cier
tos animales, tienen todavía, en su mayor parte, el carácter 
del tiempo totemístico, aunque, por todas las apariencias, per
tenezcan a un período avanzado del mismo. Esto échase de 
ver bien en un cuento de los americanos del Noroeste, en el 
que aparece negro un cuervo por haberse quemado al robar 
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el fuego del cielo; o en un cuento bantú, en el que dícese que 
la liebre tiene el labio hendido a causa de un golpe que en 
cierta ocasión recibiera del hombre de la luna. 

Tales motivos intelectuales faltan casi por completo en los 
más primitivos cuentos. En ellos relátase un hecho sin fin 
determinado o sin que la acción referida aparezca redondeada. 
Tal, por ejemplo, el siguiente cuento australiano: «Unas mu
jeres fueron con sus hijos al campo a recoger semillas. All í 
encontraron una urraca. Ofrecióse ésta a cuidar los hijos de 
aquéllas mientras recogían las semillas de-hierba. Dejáronles 
los niños al cuidado de la urraca. Cuando volvieron, los niños 
habían desaparecido. La urraca habíalos subido a lo alto de 
un gran árbol. Oían las mujeres gritar a los niños, pero no 
sabían dónde estaban, y volvieron a sus casas sin ellos. La 
urraca desapareció». Es ésta una narración que recuerda v i 
vamente las canciones del primitivo, que tan sin finalidad se 
desarrollan. Sobre este tipo narrativo destácase notoriamente 
la narración cuentística de otros pueblos naturales de la cul
tura totemística. Desenvuélvese aquí gradualmente una más 
firme conexión de los hechos, asociados a una nueva figura 
que aparece en el cuento, figura que ño es el héroe de las 
sagas heroicas, caracterizado por su fortaleza y prudencia o 
por otras altas cualidades, sino el héroe encantador, poseedor 
de virtudes mágicas, proporcionadas por un animal, una vieja 
o, menos frecuentemente, por un hechicero humano. Es tam
bién típico del grado infantil de la narración que el héroe del 
cuento sea casi siempre un niño. Un muchacho se lanza a la 
aventura, hace vida mágica, torna luego a su casa, y casi 
siempre colma a su estirpe con toda clase de bienes, adqui
ridos durante su escapatoria. Aquí aparecen los animales 
colaborando. De este tipo de cuento abundan los ejemplares 
norteamericanos. He aquí, en síntesis, un cuento de los indios 
de las Praderas, t r ibu de los pawnee: «Un joven, en vez de 
quedarse con sus compañeros de juego, fuése al bosque soli
tario, volviendo un día con una búfala a la que hizo su mujer 
y de la que nació una bufalilla. Mas ésta y su madre, en el 
momento en que entraron en la cabaña del joven, transfor
máronse en personas. Estas hallábanse sujetas a hechizo. La 
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niña, en cuanto cayere al suelo, volvería a ser búfala; tal 
aconteció un día, y la misma madre volvió también a conver
tirse en búfala. Turbado quedó el joven con ello, llevándo
selas al bosque, en donde él mismo convirtióse en búfalo, 
viviendo durante largo tiempo como tal entre las manadas de 
búfalos. Mas un día tornó a su casa transformado de nuevo 
en hombre, habiendo aprendido de aquéllos cómo debía com
ponérselas para atraerlos en la caza. Contó el secreto a sus 
compañeros de t r ibu y desde entonces dispone ésta de abun
dante carne de búfalo para alimentarse». He aquí una leyenda 
de búfalos, que tiene por contenido un a modo de convenio 
entre la t r ibu y los búfalos. Por lo demás, la leyenda no es la 
mera poetización cuentista en el actual sentido, opinión soste
nida por Dorsey, a quien debemos la colección de estos cuen
tos y de otros semejantes, de los pawnee. E l citado cuento 
nárrase hoy cuando quiera que se desea que los búfalos apa
rezcan en la caza. Esto hace pensar que se trata de un cuento 
mágico, no sólo por referirse a hechos mágicos, sino porque 
la narración ejerce efectos maravillosos que se suponen reales. 

Siguiendo la evolución de los cuentos místicos totemíst i-
cos, vemos cómo van presentándose sucesivamente caracterís
ticas transformaciones. La relación entre hombre y animal 
váse desplazando de modo gradual, lo que dáse a conocer sor
prendentemente en la transformación animal del hombre. No 
se trata ya de un fenómeno en el cual el hombre, mediante 
las virtudes mágicas que se apropia, antes gana que pierde, 
sino que más bien va considerándose, cada vez más, como una 
especie de rebajamiento. E l hombre que se transforma en ani
mal es zaherido y perseguido en los cuentos por sus compa
ñeros de t r ibu . Habrá de retirarse a la soledad y confundirse 
en las manadas de los animales porque ya no será considerado 
al igual de sus compañeros. Este motivo de inferioridad va 
ulteriormente desenvolviéndose, ya cerca de los límites del 
totemismo, pasando al mal hechizo que afecta a un inocente, 
alcanzando por último, al hombre, como castigo de cualquier 
falta. 

Como hacia el úl t imo grado tiende a aparecer ya la 
inversión de la relación indicadora del punto culminante da^g4^ 



248 PSICOLOGÍA DE LOS PUEBLOS 

las intuiciones totemisticas, la transformación en animal, 
como castigo, sobrepasa completamente los grados de la época 
totemística. Transciende ya al campo de las representaciones 
remuneratorias como producto relativamente tardío del culto 
a los dioses y que, en su aparición, participa esencialmente de 
la reflexión filosófica. En esta forma, la doctrina de la trans
migración del alma en el brahmanismo índico y en la secta 
de los pitagóricos en Occidente, sería la última metamorfo
sis de los cuentos totemísticos animales. Mas en la evolución 
del mismo cuento, estas metamorfosis han pasado casi sin 
dejar huella. Es verdaderamente significativo en este respec
to, que nuestro actual cuento popular haya adscrito la trans
formación del hombre en animal a un motivo de maldad; y es-
ésta precisamente la forma en que los restos de la época tote-
mística dánse todavía hoy en la apreciación infantil. 

Por grande que haya sido la importancia de los cuentos de 
animales, como producto de la cultura totemística y expresión 
inmediata de las ideas dominantes en la vida de aquella épo
ca, no dejan, sin embargo, de aparecer evolucionando a un 
mismo tiempo, mezclados en parte y en parte aislados de 
aquéllos, algunas formas de cuentos míticos, cuyos motivos 
principales son, bien intuiciones sobre la Naturaleza, ya re
presentaciones generales mágicas relativas a los afectos hu
manos del temor y la esperanza. Son principalmente dos las 
especies de cuentos que pertenecen al género que nos ocupa: 
la fábula del cielo y la fábula de la felicidad. Ambas corres
ponden en su formación a la cultura totemística. Diferéncian-
se en que el primero desaparece relativamente pronto, princi
palmente a causa de que es desplazado o asimilado por la mi 
tología celeste de tiempo ulterior, en tanto que la fábula de 
la felicidad persiste como indeleble legado en la narración 
cuentística e influye con sus motivos todas las formas ulte
riores de poesía narrativa. En el cuento celeste refléjase de 
modo inmediato la impresión de los fenómenos celestes en la 
conciencia; en la formación del mundo representativo hálla
se aún confinada al estrecho círculo de su propio ambiente. 
Destácanse en éste como fenómenos conscientes el sol, la luna 
y las estrellas; e igualmente las montañas y los valles, los ani-
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males y los hombres; mas aquí lo lejano está asimilado alo 
próximo, inmediato y tangible. A l modo que en la tierra, v i 
ven en las nubes y las estrellas animales y hombres, estimán
dose como análogas a los de las fábulas de animales las rela
ciones que se adscriben a los fenómenos celestes. La luná nue
va es un lobo que devora la luna. En el eclipse de sol, es éste 
engullido por un negro monstruo. Asi también, cuando el sol 
desaparece al atardecer tras una parda nube, es también que 
un monstruo lo confunde, siendo el rojo crepúsculo sangre 
victimarla. En la fábula celeste más primitiva destácanse tres 
motivos dominantes: la subida del hombre al cielo, su proce
dencia del mismo y la ocultación de los grandes astros, singu
larmente del sol en su ocaso. La ascensión al cielo es uno de 
los motivos más frecuentes. Figuran como medios auxiliares 
para la ascensión, objetos de la Naturaleza, bien armas o ins
trumentos de la cultura primitiva. Seenin un motivo muy ex
tendido en Australia y Oceanía, los hombres han subido al 
cielo desde la copa de los más altos árboles o mediánte una 
rama encorvada primeramente hacia la tierra. Cuando apare
cen el arco y la flecha, como en Melanesia y América, el medio 
de ascensión es una escala de flechas. Un cazador lanza al cielo 
una flecha, donde queda clavada; luego repite la operación, 
quedando la segunda flecha colgante en la muesca de la p r i 
mera; dispara luego la tercera, la cuarta, etc., hasta que la 
escala así formada llega a la tierra. Hacia-abajo es más fácil el 
viaje; éste efectúase con una cesta o una soga sujetas ambas 
mediante cintas por las que desciende a la tierra un habitante 
del cielo. En muchos cuentos el sol y la luna han sido pr imi 
tivamente hombres que han ascendido al cielo. All í quedaron 
y tornan en ocasiones para ser sustituidos por algunos de sus 
sucesores. 

A l lado de estos cuentos, en los que interactúan hombres y 
seres celestes, échanse de ver otras formas cuya característica 
podríamos llamar «de transición» (Verschlingungsmarehen). 
En muchos de éstos aparece, aunque no bien claro, reconoci
ble como motivo principal, el ocaso del sol. Los cuentos de des
aparecidos, que contrastan con las inmigraciones al cielo, son 
genuinos representantes de tales narraciones, en las que el fe-
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nómeno celeste es sólo uno de los elementos constituyentes, 
existiendo además otros motivos del ambiente terreno. Lue
go, estos últimos, con independencia de aquéllos, dánse como 
motivos propios del cuento. Por lo tanto, habremos de distin
guir previamente en los cuentos de desaparecidos unos de 
motivos celestes, y otros en los que, según todas las probabi
lidades, falta aquél. Ejemplo del motivo de desaparición es la 
leyenda bíblica de Jonás, que, tal como aparece, es de origen 
Relativamente reciente; mas con toda probabilidad tiene un 
primitivo abolengo. En muchos de estos cuentos de desapare
cidos, tan extendidos y diseminados por todas partes, destá
case como idea eje o central la desaparición del héroe, audaz 
mozo que, saliendo en busca de aventuras, es englutido por un 
monstruo; luego el héroe enciende un fuego devorador en 
las entrañas del monstruo y se salva. 

Muy verosímil parece que en el motivo del fuego, en este 
caso, hay una participación del ocaso solar. En otros casos no 
aparece el fuego, pero, en cambio, figura un gran calor en el 
vientre del monstruo, que chamusca los cabellos del desapa
recido. Modernamente se*ha descubierto una antigua imagen 
bíblica en la que la figura de Jonás, en el momento de ser de
vorado por el monstruo, aparece con una rica cabellera; en 
tanto que, al liberarse del vientre de la ballena, sale comple
tamente calva. El fuego y el calor aparecen aquí como motivo 
coparticipante, en lo cual adviértese una categoría distinta de 
los cuentos celestes, en la que no se trata ya de ascensiones al 
cielo y de descensos a la tierra. En estos mitos de emigración, 
es el cielo mismo el escenario en que se mueven hombres y 
animales. En la fábula de desaparecidos, el fenómeno celeste 
comunica a un cierto hecho terrestre determinadas propieda
des, sin que por esto pierda este último su naturaleza propia, 
con lo que el narrador de la fábula o de la leyenda puede po
ner su pensamiento muy lejos del cielo. Trátase, pues, de un 
fenómeno de asimilación psicológica, en el cual elementos de 
un fenómeno celeste son incorporados a hechos correspon
dientes al ambiente terreno, no saliéndose, empero, la repre
sentación terráquea misma de su escenario propio. E l t iburón 
y, en América, el aligátor son animales que pueden devorar 
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al hombre, aunque esto no ocurra en la realidad tan frecuente
mente como en la fábula. Sin embargo, esta imagen puede 
convertirse muy bien por sí sola, a causa del intenso efecto 
que suscita, en una fábula o cuento de desaparecidos. Verosí
m i l es, por motivos varios, que tal sea el caso de la leyenda de 
Jonás, por ejemplo, en la que el profeta sale calvo d^l vien
tre de la ballena, leyenda que no puede tener otro origen 
que el solo hecho en ella contenido. Por esta mezcla de ele
mentos diversos de varia procedencia, ofrécenos el cuento una 
fiel imagen de la evolución del mito y nos hace ver claramen
te cómo el motivo principal de éste corresponde, por lo co
mún, al ambiente terrestre del hombre, y que, aun cuando en
tren en la trama cualesquiera elementos celestes, si bien éstos 
pueden comunicar a la fantasía mitológica rasgos típicos, en 
conjunto el tema sigue siendo terrestre, desapareciendo toda 
huella de aquéllos. Probablemente de modo análogo partici
pan los motivos celestes en la estructura, de otros muy exten
didos componentes del cuento. Acostúmbrase a ver en el mo
tivo del Sargón babilónico, el Moisés israelita, el Osiris egip
cio y en otras leyendas semejantes,enla que un niño encerrado 
en un cofre es arrastrado por las aguas y toma tierra en un 
lugar lejano, la temporal desaparición y reaparición del sol 
tras una nube. Esta interpretación es bastante más aventura
da que en el caso del cuento de desaparecidos, en los cuales el 
indicio del fuego en el cuerpo del monstruo viene a ofrecer 
una nota de indudable valor por su correspondencia externa 
y aparentemente casual con el hecho. Por lo demás, la fábula 
o cuento del cofre pertenece a las transferencias de personas 
en las sagas y fábulas de la época siguiente. Probablemente 
trátase de un antiguo motivo que, ante la necesidad de expli
car el obscuro origen de un héroe o un dios, habría pasad o a 
estas leyendas aborígenes, adoptando formas diversas en suce
sivos pasos. 

Si los cuentos o fábulas celestes son, en cierto modo, resul
tantes de la acomodación de motivos de la época totemística, 
las fábulas de felicidad y de aventuras corresponden, en ge
neral, al tiempo en que es conferido al animal el puesto del 
hombre. Esta forma va desarrollándose de modo lento y gra-
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dual, pero persistente. En las más antiguas fábulas míticas, 
de las cuales diéronse ejemplos anteriormente, expónese la 
narración de modo completamente objetivo, es decir, que en 
el hecho narrado, aparentemente, nada pone el narrador de 
su parte. Luego va surgiendo cada vez más en la fábula ani
mal, totemística, el placer por la aventura, valorándose la fe
licidad y la desdicha. Esto ocurre en cuanto el hombre pasa a 
constituir el punto medio de la acción y los animales ocupan 
papeles representativos, al modo de los monstruos y otros só-
res fantásticos, en relación con la suerte del héroe. En este 
caso el contenido iundamental de la narración constitúyenlo 
las aventuras del héroe de la fábula, que, a vueltas de mudan
zas varias, termina siempre triunfante. Todavía el héroe es un 
mozo; en una etapa posterior aparece en su lugar una mucha
cha, o bien un jovenzuelo que, tras diferentes aventuras, logra 
conquistar el corazón de una muchacha. La fábula de la feli
cidad no ofrece ya el carácter mítico. A l modo que la danza 
pasa de ceremonia de culto a exteriorización de vivos afectos 
placenteros, realzados por la complacencia en el ritmo de los 
propios movimientos, así la fábula transfórmase en narración 
de mero deleite que recrea el ánimo con las mudanzas de la 
suerte y en su solución satisfactoria. 

Los cuentos de la felicidad aparecen con sus primeras ma
nifestaciones en la primitiva cultura totemística, y no ha
llándose en su composición más compleja sino en los pueblos 
semicultos, en los que pasa sucesiva y gradualmente el héroe 
del cuento a héroe de la saga y de la epopeya. En vez del mozo 
que sale en busca de aventuras de hechicería, es ahora el jo
ven ya maduro que atruena al mundo con la fama de sus ha
zañas. Esta transición prepárase ya con el carácter personal 
que va adquiriendo el héroe del cuento en las fábulas de feli
cidad. Aparecen después frente a frente los tipos del héroe 
audaz y del héroe prudente. Estos tipos heroicos llegan a la 
epopeya, no faltando, además del prudente y audaz, ül ises y 
Aquiles, el tipo perverso, el pendenciero y despreciable Ter-
sites. 



CAPITULO I I I 

ÉPOCA DE LOS HÉROES Y LOS DIOSES 

I.—Carácter general de la época heroica. 

Si pudo parecer extraña la expresión «época totemística>, 
a causa de que los conceptos de tótem y de totemismo, tomados 
de la moderna Etnología, habían venido quedando hasta ahora 
fuera de la consideración de los historiadoreSj especialmente 
de los de la cultura, todavía sorprenderá más la denominación 
de «época de los héroes y los dioses», chocante con el estrecho 
concepto corriente que adscribe los dioses y los héroes a todas 
las épocas. Porque venimos imaginándonos eí héroe al modo 
del Aquiles homérico o el-Siegfrido de la saga de los Nibelun-
gos, héroes valerosos de la poesía épica, que, como más ade
lante veremos, fueron producto de la sucesiva evolución de 
los primitivos héroes de la fábula. Mas es evidente que, para 
un grande e importante período de la cultura, la expresión 
«héroe» no puede quedar limitada a la significación unilateral 
que tiene en la saga heroica. Nuestro concepto del héroe no 
puede coincidir con el amplio que Carlyle le asigna en su obra 
sobre «Los héroes y su culto», según el cual la generación de 
los héroes comenzaría con el norteño O Jin, terminando en 
Shakespeare y Groethe; y la época heroica comprendería desde 
los primitivos hasta el presente. ¿Por qué no admitir, dentro 
de la clave del heroísmo, además de los héroes heroicos (heroi-
sehen Helden), justificando así la importancia de tal concepto 
sobre este período de la evolución humana, aquellos otros 
héroes espirituales (auf geistegem Gebiet) que influyeron como 
fundadores de ciudades y de pueblos o como creadores de 
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religiones? En estas dos formas échase de ver la persistencia 
del heroísmo en los dos tipos primitivos de héroes heroicos 
(el audaz y el prudente), aborígenes de las ulteriores formas 
en el curso de la evolución política j religiosa. «Héroe», en 
este más amplio sentido de la palabra, es la relevante y fuerte 
personalidad, siendo propio de esta nueva época la aparición, 
en primer término, de tal carácter social, el cual se manifiesta 
principalmente por la estimación de los acontecimientos del 
pasado bajo la forma de hechos hazañosos individuales. Surge 
así una creciente individualización de los humanos caracteres 
con los que van poniéndose cada vez más de manifiesto las 
toscas diferencias con los cuentos de aventuras y las antiguas 
sagas heroicas. 

De pár con este fuerte relieve de la personalidad humana 
aparece el dios. Los dioses de esta época son completamente 
antropomórficos; hombres de especie superior, dioses dotados 
de humanas cualidades graduadas al infinito. Si el héroe es el 
hombre elevado sobre el nivel ordinario de las humanas cuali
dades, el dios es el héroe de los héroes. De aquí que el hombre 
sea anterior al héroe, y éste, necesariamente, anterior al dios. 
Así, pues, para describir' debidamente esta época, la historia 
del héroe debe preceder a la del dios. Este es imagen del héroe 
y no lo contrario, comQ aun supone la Mitología tradicional. 
Sorprende la suposición de que fuese el hombre quien comen
zase a forjarse la figura ideal de su dios, llegando así a forjar 
después la del héroe; más fácil y franca es la vía directa desde 
el hombre al dios antropomórfico pasando por el héroe. Esto 
no excluye, claro es, la posibilidad de la transformación oca
sional del dios en héroe; mas la regla evolutiva es que el 
héroe preceda al dios. La relación es aquí exactamente la 
misma que la que hallamos en la creación y en la formación 
retrospectiva de las fantasías mitológicas, analogía que no 
supone la existencia de un tiempo de héroes sin dioses. Héroe 
y dios son como reflejos del propio esfuerzo en la orientación 
de la personalidad humana hacia lo suprasensible, dirección 
en la cual no hay diferencia tangible entre la humana activi
dad del héroe y la superior del dios. Las diferencias en la 
sublimidad de los hechos de uno y otro no son de orden cuan-
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titativo, sino cualitativo. E l héroe piensa y obra como el 
común de los hombres; el dios, por el contrario, posee, además 
de las capacidades humanas exaltadas, otras de que carecen el 
hombre y el héroe. Entre éstas, y en primera línea, destácase 
el poder de ejecutar acciones mágicas e ingerirse de tal modo 
tanto en el curso de la Naturaleza como en la vida humana. 
Cuando el héroe de la saga o de la poesía se sirve de medios 
mágicos, sonle prestados éstos por un sér demónico extraño, 
por uno de los conocidos démones de los cuentos míticos, 
agentes en figura de hombre, de animales, de monstruos fan
tásticos; o bien por la mediación de un dios que, a las cuali
dades de tal, une las del supremo heroísmo, a la par que las 
de demon. Por esto la representación del dios hominiforme 
resulta producto de una fusión del héroe con el demon. A 
base de la integración de estas dos partes, aparece la imagen 
del héroe como imagen nueva, producto de la disposición 
espiritual de esta época, que viene preparándose desde largo 
tiempo atrás, primeramente, en forma de antepasado animal 
bajo el tipo de salvador o procurador de felicidad, y luego, 
evolucionando hacia el culto de los antepasados humanos. No 
llega, empero, a su completa formación hasta tanto que la 
personalidad humana no pasa a destacarse en el primer tér
mino y no asciende la estimación de las propiedades persona
les en su natural acentuación hasta el ideal del héroe. Esto 
podría i r unido a la representación ancestral, bien que enca
denándose tan íntimamente los intereses en la personalidad, 
que en v i r tud de esto el factor genealógico aparezca como 
accesorio. 

Otra cosa sucede con la representación demónica. Allegada 
de muy lejanos tiempos ofrece diferencias correlativas con las 
condiciones culturales, conservando, sin embargo, en todas 
la característica del sér mágico que actúa como productor de 
la esperanza, el terror, el horror. Y aun persiste en él el ideal 
del héroe, apoderándose de la nueva representación, como en 
otro tiempo ocurriera con el espíritu del difunto, el animal 
totémico, el antepasado y otras figuras mitológicas. Tales 
incorporaciones del demon son precisamente las que consti
tuyen la esencia del mismo. En tal sentido el dios no viene a 
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ser sino una nueva incorporación entre otras. Mas, en tanto 
que el demon, en sus anteriores formas como demon del alma, 
del animal, o, finalmente, del antepasado, es un sór imperso
nal, producto de los efectos en continua variación, sus cuali
dades elévanse y perfecciónanse en cuanto por vez primera 
incorpóranse en la forma del héroe, y, simultáneamente, 
pasan por el heroísmo a la forma suprasensible, y luego a un 
ideal humano que deja atrás al héroe. Hállase aquí el carácter 
específico fundamental de la representación del dios, que, no 
constituyendo sino la transición entre las propiedades esen
ciales del demon en dios, sin embargo, establece entre ambos 
una divisoria sin igual entre las anteriores formaciones demó-
nicas. Así es como comienza una nueva época en la evolución 
religiosa, la cual, por v i r tud de la oposición del dios, personal 
al demon impersonal, puede ser considerada y denominada 
época del origen de la religión en el sentido más estricto y 
propio. Etapas previas de aquélla sonlo indudablemente las 
formas de pura creencia en los dómones, pero, en realidad, no 
comienza sino con la fe en los dioses. De esta compleja rela
ción entre la íe en los démones y en los dioses, resulta que 
héroe y dios se corresponden y complementan de tal modo 
que no es fácil hallar una clara distinción en el origen de 
estos dos ideales de personalidad. Nace la figura del héroe 
humano con semejanza a las formas demónicas de largo tiem
po existentes y cambiantes como éstas, para i r distanciándose 
luego una de otra y quedando independientes y aisladas hasta 
que más tarde quedan en lugar secundario por la aparición 
de los dioses. Así, pues, según esto, si la época de los héroes 
y los dioses es la introducción a un Nnuevo movimiento espi
r i tual sobre el cual ha de basarse todo el porvenir de la cul
tura y de la religión, no deja de constituir, al propio tiempo, 
una conjunción de todos los factores de la evolución prece
dente. Estos contienen, no sólo formas alteradas y modificadas 
en vir tud de los indicados procesos de asimilación, sino hasta 
las más primitivas, procedentes de las más profundas capas 
del pensamiento mitológico. E l primer lugar entre los facto
res determinantes de este nuevo tiempo, corresponde al héroe. 
E l ideal humano de la personalidad en él encarnado, al pene-
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trar en la conciencia de los pueblos, yiene a echar los cimien
tos de las ulteriores íases, principalmente de la de aparición 
délos dioses. He aquí por qué cabría denominar, abreviando, 
a esta época de los dioses y los héroes, «época de los héroes». 

Como es el héroe incorporación inmediata de la idea de 
personalidad, que parte de las neoformaciones míticas y re
ligiosas, su figura hállase en íntima y plena concomitancia 
con las transformaciones que surgen en todos los dominios 
de la vida humana, las cuales se manifiestan en el estado eco
nómico, en las formas de existencia con éste relacionadas, en 
el estado social con retroacción en las costumbres y el De
recho, en todas las zonas del Arte. También aquí, como en los 
comienzos del período anterior, aparecen los dichos factores 
en confusa mezcolanza e influyéndose recíprocamente. E l hé
roe y el dios no pueden ser imaginados sino como coexistentes 
con el Estado, cuya fundación señala el comienzo de esta épo
ca; costumbres y Derecho son tanto productos como agentes 
fundamentales de la naciente sociedad política. No hubieran 
aparecido el Estado, n i el culto a los dioses, protegido por 
éstos, sin las grandes transformaciones de tipo económico co
rrespondientes a este período y que ulteriormente se afirman 
y perfeccionan. Así, unas cosas traen otras de la mano. Todos 
los factores vitales se entremezclan y actúan mutuamente. Y 
así como en los comienzos del período totemístico las crea
ciones del pensamiento mitológico constituyen el centro sobre 
el cual refluyen todos los demás componentes de la cultura, 
así, al iniciarse la época de los héroes y los dioses, son las fuer
zas creadoras de la conciencia religiosa las que más fielmente 
reflejan la actuación de todo el contenido espiritual de esta 
cultura. 

2.—La cultura externa de la época de los héroes. 

Cuando se intenta señalar escuetas direcciones al con
junto de la cultura externa de esta extensa época que com
prende tan gran parte de la historia de la Humanidad, fá
cilmente échase de ver que aquí, aun menos que en el perío
do precedente, cabe hablar de una cultura unitaria. A mayor 

17 
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altura de la evolución, aumenta la diferenciación de los fenó
menos. Si en las diversas formas de 1̂  cultura totemística son 
ya grandes las variaciones entre cada pueblo y entre las dife
rentes etapas del conjunto, cuánto no lo serán, habida cuenta 
de la variedad y distancia de los varios desarrollos que ofrece 
esta época, en la que, no sólo tiene su cuna la Historia, según 
la corriente acepción, sino gran parte de la evolución ulterior 
de ésta. Cada nación tiene sus héroes especiales, si bien hay 
cierto tipo heroico que se repite en todas partes. También 
cada nación (Nation) tiene sus dioses. Como héroes y dioses 
son ideales que se han ido formando a imagen del hombre, 
vienen a ser en todas partes el reflejo, en grado superlativo, 
de las características propias de cada pueblo. Mas entre éstas 
hay, de todos modos, un cierto grupo que constituye común 
denominador diferencial de las precedentes y de las posterio
res. Destácase singularmente la constitución del Estado, paso 
inmenso que mide la distancia que existe desde la desmem
bración totemística de las estirpes hasta la organización polí
tica. En la marea de los movimientos populares correspon
dientes a esta época, échanse de ver aún, por todas partes, las 
huellas de la precedente organización estírpica. La estructura 
social de t r ibu no se ha transformado súbitamente en la pro
pia del Estado; mas, desde el momento en que aparece la Edad 
heroica con sus fenómenos característicos, surge pronto la 
tendencia hacia la constitución del Estado. Esta se desenvuel
ve con arreglo al peculiar crenio nacional y al carácter de sus 
héroes y dioses, advirtiéndose claramente el paralelismo de la 
organización política con la evolución mitológica y religiosa, 
que se da exactamente al modo que en la época totemística, 
en la que toda disciplina o materia cultural aparece en íntima 
relación con el conteñido mitológico religioso del pensamien
to. A la manera que en el totemismo la intuición mitológica 
hállase ligada, no sólo a los cargos generales constituyentes 
y concordantes de la organización estírpea, sino a sus diferen
cias en lo particular, así es la sociedad política el lazo común 
que actúa y persiste durante largo tiempo en la época de los 
héroes, a pesar de las crecientes diferencias entre las culturas 
nacionales, que dan lugar a tan numerosas variedades. En to-
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das éstas destácase en todo momento el indicado motivo fun
damental. Toda organización del Estado tiene como cimiento 
la forma del señorío personal, la cual da el carácter general a 
la época, apareciendo como conciencia de ésta la expresión de 
las personalidades de sus dioses y héroes. A su vez, las emi
graciones y luchas de los pueblos son los fermentos de ruina 
de las antiguas organizaciones estírpicas y los núcleos de 
constitución de la sociedad política, bien que al darse nueva
mente emigraciones y luchas aparecen con mayor amplitud y 
en más íntima conexión que en la época anterior; todo lo cual 
confiéreles mayor importancia extensiva e intensiva. Eecnér-
dense las emigraciones de la raza malaya durante la época to-
temística, que apenas tienen par en extensión. Mas también 
es cierto que han ido efectuándose sucesivamente ên grupos 
aislados, no dejando otras huellas por las que pueda ser reco
nocida su influencia que la actuación sobre el carácter físico 
y la lengua de los habitantes. Ciertamente han ocupado gran
des extensiones marítimas, pero en zonas isleñas, eri pequeños 
asaltos y por exiguas gentes. Influyeron sin duda, modifican
do el carácter y la cultura de las razas mestizas resultantes; 
pero nunca llegaron a poder actuar en el contenido general 
de la civilización. De aquellas emigraciones de estirpes y de 
los choques entre tribus a que dieron lugar, no surgieron sino 
borrosos lincamientos, vagos bosquejos de una organización 
del tipo del Estado, al modo que se da en los polinesios, o, 
según otras direcciones, en los pueblos semicultos americanos 
y africanos. 

En clara oposición a éstos, destácanse, al comienzo de la 
historia de los grandes pueblos cultos, las grandes emigracio
nes, bien diferentes de las emigraciones propiamente estírpi
cas. E l pueblo que emigra lleva consigo su carácter y su tra
dición, sus héroes y sus dioses, que transplanta al nuevo país.' 
Sufren éstos, inevitablemente, mezclas con las correspondien
tes instituciones indígenas, ocasionando rasgos especiales que, 
cuando alcanzan una forma característica, dan origen a una 
nueva nación. En ninguna de las grandes naciones cultuales 
que jalonan esta época de los héroes y los dioses, deja de apre
ciarse esta mezcla, desde los babilonios hasta los griegos, ro-
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manos y germanos. Por recientes investigaciones babilónicas 
sabemos que la invasión semítica de Babilonia fué precedida 
por la de otros pueblos, los sumir (Sumerer), de origren proba
blemente diverso, conocidos solamente por los restos lingüís
ticos de las inscripciones babilónicas, pero que debieron ejer
cer gran influencia en la posterior cultura, como lo hacen 
sospechar principalmente los textos religiosos de aquellas ins
cripciones. 

No de otro modo precedieron a las expansiones de griegos, 
romanos y germanos, en sus correspondientes dominaciones, 
grandes movimientos inmigratorios. En la época prehistórica 
inmigraron así, desde los países montañosos de la Tracia y la 
Tesalia, los griegos posteriores a sus establecimientos coste
ños, mezclándose con una primitiva población. La moderna 
teoría, por muchos sustentada con gran calor, sobre la venta
ja de la pureza étnica, es, a la vista de la enseñanza histórica, 
difícil de sostener. Los grandes hechos resultantes de la orga
nización política, de una parte, y de la estructuración mitoló
gica y religiosa de otra, se han producido esencialmente a 
causa de la inmigración y de la mezcla de pueblos de tronco 
diferente. 

Si la organización del Estado es el primer carácter impor
tante que separa a esta época de las anteriores, otro no menos 
importante es la variación de las condiciones materiales de la 
vida. Dos cosas aparecen a la cabeza de esta nueva cultura: de 
una parte, el cultivo del campo por el arado, o la introduc
ción-de la agricultura propiamente dicha, en oposición al pre
cedente cultivo por el azadón; de otra parte, la domesticación 
de los animales, singularmente de la vaca en función alimen
ticia, y luego, en el propio sentido, de la oveja y la cabra. 

Según la teoría, todavía sostenida, de la sucesión de las 
formas económicas, la vida venatoria habría precedido a todas 
las demás. Según ésta un buen día ocurrióle al cazador la idea 
de domesticar a los animales en vez de cazarlos; y, al aman
sarlos, convirtióse de cazador en nómada. Este, cansado por 
úl t imo de su vida errante, establecióse en parajes fijos y, en 
vez de conducir un rebaño de vacas para obtener leche, unció 
el buey al arado, en cuanto hubo inventado éste merced a la 
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sabiduría infusa que en tales teorías atribúyese al hombre 
primit ivo. Esta teoría es de punta a cabo una fábula comple
ta, al mismo nivel de verosimilitud que la hipótesis, aludida 
anteriormente, sobre la invención de la desmembración tote-
mística de las estirpes y de la exogamia con el fin de evitar 
el matrimonio entre parientes, hecho que, según vimos, fué 
producto de las condiciones dadas en las relaciones culturales 
de la época y no, como se ha querido suponer, hijo de la i n 
vención premeditada. Todas estas cosas han nacido originaria
mente de motivos en los que no cabía suponer, en modo algu
no, el fin luego advertido, lo propio que en el caso presente. Y 
todo ello contradice, desde luego, la supuesta sucesión de los 
tres grados económicos. No hay apenas vida cinegética sin que, 
al propio tiempo, exista una concomitante agricultura de aza
dón practicada por la mujer en las inmediaciones de la caba-
ña, primit iva agricultura que existe desde muy pronto. Entre 
los primitivos moradores de América hállase ésta muy exten
dida, sin más cría concomitante de animales domésticos que la 
del perro, el cual, según dijimos anteriormente, no ha sido do
mesticado. Es, por otra parte, inimaginable esta ficción de la 
sucesión de etapas cazadora y nómada, a causa de que la vaca 
nunca fué animal de caza y de que el búfalo, animal de caza, 
nunca se convirtió en animal doméstico, permaneciendo aún 
hoy como tal. Los animales de caza nunca se domesticaron 
para dar leche o tirar del arado. Ciertamente, los animales do
mésticos del nómada existieron en otro tiempo como anima
les salvajes. E l toro primit ivo precede, naturalmente, al buey; 
pero esta cualidad no surge mediante el rodeo de lo venato
rio. Igualmente, la Agricultura no se halla, en modo .alguno, 
condicionada por una economía nómada precedente. En gran
des zonas del mundo antiguo (toda la China, la Indochina, la 
Indonesia), que no han tenido economía lechera, desde tiempos 
remotísimos han practicado, sin embargo, la agricultura por 
el arado. A este tiempo pertenece la domesticación del gana
do vacuno, la vaca y el buey, que, en vi r tud de la castración 
temprana conviértese en animal dócil, uncible al arado, como 
no lo es el toro, y aplicable a la agricultura. ¿Cuáles habrían 
sido los motivos que dieran ocasión en muchos lugares al me-
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nos, en interés de la Agricultura, a esta crianza del ganado 
vacuno, a la que debe su origen manifiestamente la castración 
del toro a tal fin dirigida? 

Según el punto de vista tradicional en estas cuestiones, el 
hombre habría previsto el indicado influjo de la castración, es 
decir, que, sometiendo al animal a tal operación, lo transfor
maría, dándole condiciones adecuadas para el arrastre del 
arado; tesis inadmisible a todas luces. E l indicado efecto 
fisiológico no pudo ser conocido sino por experiencia, y claro 
es que los resultados no habrían de adelantarse a los hechos 
correspondientes. E l problema, pues, del cultivo del suelo 
por el arado compónese, por tanto, de dos cuestiones (¿cómo 
ha nacido el buey y cómo ha nacido el arado?), ambas en ín
tima conexión, pero con motivos divergentes. Es muy posi
ble que el arado haya sido primitivamente movido por el 
hombre, en lo que le ha precedido el carro. Entre las antiguas 
pinturas babilónicas y asirías, hallamos el carro portador de 
la imagen del dios, del rey o el sacerdote, ambos como repre
sentantes del dios en uña sola persona. La cuestión del origen 
del carro viene a revertirse en la del origen del arado. Mas el 
carro primitivo es en todas partes de dos ruedas, siendo el de 
cuatro invención o perfeccionamiento posterior. ¿Cómo se ha 
llegado a estimar la rueda como úti l artefacto cinético? Los 
primeros vestigios de rueda o de objetos semejantes, hallá
rnoslos al principio de la edad de la piedra pulimentada, sien
do muchos los hallazgos europeos. Ofrecen un agujero central 
del que parten radios hacia la periferia. Las ruedecitas halla
das (según induce a pensar el escaso tamaño de ellas) debieron 
ser llevadas al cuello como amuletos. Mas en la cultura p r i 
mitiva vemos la rueda con aplicación completamente distinta. 
La fiesta del solsticio de primavera celébrase con el encendi
miento de una hoguera, costumbre muy extendida sobre la 
tierra, en relación con un antiguo culto solar. En el antiguo 
Méjico encendíase el fuego tradicionalmente haciendo girar 
un palo sobre un disco de madera que llevaba una muesca 
central, modo de frote semejante al que usan todavía los pr i 
mitivos. A esta rueda ignífera dábasele vueltas en la parte 
baja de una montaña; luego, cuando perdió con el tiempo su 
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originaria significación mágica, destácase como imagen sensi
ble del sol, que se mueve en el cielo. Concuerda con ésta, de 
modo sorprendente, una costumbre parecida de la Prusia 
oriental, de tiempos no muy remotos, estudiada por M. Man-
nhardt. Acaso sean la misma representación la del sol que da 
vueltas como rueda celeste y la de la ruedecita colgada al 
cuello como adorno o amuleto. Una vez aparecido, entre los 
cultos solares, este culto solar precoz de la rueda como ima
gen del sol y de su movimiento, no estaba lejos la transferen
cia de tal representación a movimientos persistentes que die
ran lugar a un trabajo. Una primera aplicación de esta idea 
la ofrece la hilatura con el huso y la rueca, invención atribui
da por los antiguos a tiempos más allá del recuerdo histórico. 
Es casi seguro que corresponda a la época que estudiamos, a 
la que debe atribuirse también el uso de la rueda como arte
facto de transporte, función que hubo de cumplir pr imit iva
mente el carrillo de mano de una rueda. Sólo disponiendo ya 
de éste, fué como pudieron babilonios y egipcios transportar 
las grandes masas de piedra necesarias para la construcción 
de templos y pirámides por obra de las humanas manos. Un 
paso más y aparece el carro de dos ruedas. Sin embargo, este 
carro no es utilizado al principio, según todas las apariencias, 
por el hombre corriente, destacándose más bien como ve
hículo de dioses. Mas adelante transporta al señor, imagen de 
dios sobre la tierra. Por último, sube al carro el jefe que capi
tanea la batalla. En las descripciones de la litada aparece fre
cuentemente el carro de dos ruedas durante la batalla, bien 
que sólo para conducir al héroe al lugar del combate. Rara 
vez lúchase desde el carro; llegado éste al lugar del combate, 
desciende de él el luchador, oponiendo su escudo al del con
trario. E l hombre corriente va, por lo común, a pie. 

Estos son, a grandes rasgos, los elementos originarios de 
la historia del carro. ¿Cómo llega el animal al carro, p r i 
mero el buey y luego el caballo? Es muy probable que el 
carro revele primeramente una imagen divina, y luego, a 
semejanza de ésta, la del rey, tirado por hombres. Pronto 
introdúcese en esta evolución la influencia de la domesti
cación de los animales. En la utilización de éstos precede el 
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buey al caballo; éste aparece más adelante en el escenario 
de la cultura. Hasta la X V dinastía no aparecen en Egipto 
imágenes de caballos, cuando el buey domina ya en los domi
nios culturales. De Oriente es, además, el asno más antiguo 
que el caballo; todavía hoy es el animal preferido para carga, 
y, accidentalmente, de silla. E l caballo aparece, por primera 
vez en la Historia, con los indogermanos, que aprenden su do
mesticación de los pueblos turanios de las estepas asiáticas; 
auxiliados por su extraordinaria velocidad, es como consi
guieron aquéllos su supremacía entre los pueblos culturales 
del mundo antiguo. En carros tirados por caballos va de caza 
el rey asirlo, y a la batalla el héroe homérico. En tiempos u l 
teriores aparece entre los griegos, además del caballo de ar
mas, el caballo de carreras, convirtiéndose la caballería en 
arma preferida de los nobles. 

Esta evolución, no sólo fué precedida por la domesticación 
del buey, sino probablemente también por la utilización de la 
vaca para tirar del carro. Sobre cómo ha ocurrido así, sólo 
hay vagas presunciones. E l toro ha permanecido salvaje hasta 
nuestros días, habiendo debido fracasar en todo tiempo los 
intentos de uncirle al carro. La vaca fué también objeto de 
especial cuidado allí donde se la utilizó por el valor de su 
leche. A la necesidad del t i ro subvino el toro castrado; más 
fuerte que la vaca es aún más dócil. Mas la castración no fué 
practicada, indudablemente, con el ñn premeditado de servir 
el objeto dicho. Las cualidades del buey debieroñ ser conoci
das anteriormente, por lo que la operación debió ser realizada 
por otros motivos antes de que se aplicara al fin que nos 
ocupa. Eelaciónanse con este particular las observaciones de 
Ed. Hahn sobre los antiguos cultos asiáticos de la Cibeles 
frigia y de la Astar té siriofenicia, emparentados con los cultos 
de la vegetación de las tribus americanas de Pueblo, de los 
que hízose mención anteriormente, y que reaparecen en todas 
partes con fenómenos orgiásticos semejantes, allí donde la 
Agricultura constituye el interés culminante. A u n más que 
en los comienzos de los cultos de la vegetación del pasado 
tiempo del cultivo por el azadón, extiéndense ahora, en la épo
ca del arado, los cultos a los dioses, más complejos, con mot i -
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vos extáticos que se unen a los del cultivo del suelo y a los 
peculiares de la vegetación, para convertirse ulteriormente en 
partes generales del culto a los dioses. Cuando las primitivas 
formas de los numerosos entes demónicos pasan a unificarse 
en la figura de una diosa maternal, alcánzase el punto medio 
del culto (Mittélpunkt des Kultus) con la vi r tud vivificante de 
la divinidad en la humana procreación. Entonces, con la ex
trema elevación del éxtasis en el culto, el orgiasmo sublíma
se al ascetismo. Los compañeros de culto, los sacerdotes sobre 
todo, lacóranse y se castran en el fervor del entusiasmo rel i 
gioso; y, cuando éste pasa a las costumbres permanentes, nace 
el coro de eunucos consagrado al servicio de la divinidad. Es
tos son los primeros eunucos que el mundo ha visto. En los 
guardas del harón turco y en los cantores de la Capilla Six-
tina sobreviven aún las ruinas de estos salvajes cultos del pa
sado. En el coro de los castrados sacerdotes avanzando junto 
al carro de la-diosa, ¡cómo se imagina al animal castrado tam
bién! Por plausible (plausibel) que esta hipótesis parezca, por 
cuanto elimina la idea de invención, deja, sin embargo, no 
poco de desear; pues, aunque quepa imaginar, por los conocidos 
efectos de la excitación religiosa superlativamente acentuada, 
el fenómeno de la castración sacerdotal, no llega a hacerse 
comprensible por completo el de la castración del toro. ¿Es 
que el sacerdote, por v i r tud de aquélla, se habría propuesto 
establecer una semejanza entre él y el animal así mutilado? 
Aparece aquí otro motivo que, muy precozmente, constituye 
importante parte del culto y que, precisamente en el culto de 
los dioses, ha tenido elevada significación; tal es el sacrificio 
según nuevas formas, singularmente cuando en su más alto 
valor ofrécese el hombre a sí mismo, o en partes de su propio 
cuerpo, su sangre, su pelo, una falange digital. Una super
vivencia del sacrificio parcial es la costumbre de los exvotos 
en los países católicos, imagen cérea que el enfermo deposita 
ante el altar del santo. Esta idea de la automutilación con
sérvase también en la actualidad cristiana con la autoevira-
ción, que se impone en la secta de los escopzos rusos. Ulte
riormente pudo pasar al animal el mismo motivo del sacrificio 
parcial. Así como los ríñones, con sus anejos, fueron ofrecidos 
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a la divinidad, considerados como portadores del alma, púdose 
pensar también, originariamente, en la castración del toro, a 
modo de transferencia de orden externo, sobre partes consi
deradas como portadoras del alma. Pudo luego ocurrir que 
en el animal cuyo miembro generador habíase sacrificado a la 
divinidad, se descubrieran cualidades que le hacían adecuado, 
primeramente, para conducir el carro de la divinidad, y más 
tarde, por insensible transferencia, para tirar del arado en el 
campo. No es posible allegar más pruebas de esta hipótesis 
fundándose en la influencia conjunta de los cultos orgiásticos 
de la vegetación y en las antiguas prácticas del sacrificio; mas 
en esta combinación de motivos cabe ver una tesis, psicológi
camente no inverosímil, para explicar la transición de los 
antiguos cultos del campo a la moderna agricultura. 

Difícilmente se podría asegurar que haya podido darse la 
domesticación de la vaca para animal agrícola al tiempo que 
su cría para animal lechero. Acaso, muchas veces, cosas de este 
tipo hayan sido más importantes para la evolución de la cul
tura que muchas expediciones militares y luchas entre pue
blos de la antigüedad, bien que no nos sea posible remontar
nos a sus orígenes por no haber vestigio alguno en que 
apoyarse. Sólo sabemos que el amansamiento del toro con
vertido en buey, y así conductor del arado, como la cría de 
la vaca para proporcionar leche, no coinciden, necesariamente, 
én sus orígenes. Es decir, que no aparecen concomitantes en 
su extensión y desarrollo la aratricultura y la economía le
chera. En tanto que el chino, a pesar del progreso de su eco
nomía agrícola, desdeña la leche, es ésta utilizada por el indio, 
además de la manteca que él prepara, considerándola ya como 
excelente alimento, ya como óbolo especial ofrecido a los 
dioses y tenido en gran estima. Para los israelitas era Canaan 
tierra de promisión porque allí «fluían la leche y la miel», 
expresión en la que se descubre el contacto de las culturas de 
dos épocas muy diptantes entre sí. Es la leche el más valioso 
producto alimenticio de la cultura posterior a la época en que 
la miel, recogida por el hombre primitivo en los panales de 
las abejas silvestres, es tenida como el alimento más preciado. 

Por lo demás, cualquiera que pueda ser la relación entre 
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los dos factores integrantes de la domesticación del ganado 
vacuno, haya precedido el amansamiento del toro a la cría de 
la vaca para la provisión de leche o viceversa, indudablemen
te la labor más difícil, larga y persistente hállase del lado de 
la cultura lechera. E l amansamiento del toro es, esencialmen
te, acto aislado que, aun hoy, debe ser repetido en todo terne
ro que se quiera amansar, sin que quepa ^jsperar nada de la 
herencia. Por otra parte, la vaca, que, comotodas las hembras 
de los mamíferos en estado de naturaleza, fuera del período de 
la lactancia produce escasa leche, y, aun entonces, sólo la ne
cesaria para la alimentación de sus crías, es preparada tras 
largo ejercicio, y a través de varias generaciones, para la su
perproducción de la leche, en lo que actúa una premeditada 
finalidad, que ha advertido el influjo de la herencia en las 
propiedades adquiridas en el particular que nos ocupa. 

Aunque quepa admitir, como motivo fundamental, que el 
amansamiento del buey preparó la utilización de la leche des
tinada al ternerillo, no es posible excluir la cooperación de los 
motivos religiosos, tesis tanto más probable cuanto que la 
vaca, como el toro y el buey, desde el principio del culto a los 
dioses, disfrutaron de veneración cúltica en numerosos pue
blos. Debe ser advertido a este respecto que el buey no perte
neció nunca al grupo de animales totómicos, como, por ejem
plo, el búfalo, entre las tribus americanas de las Praderas. Por 
lo tanto, aunque pueda ser tenido en cuenta, como queda d i 
cho, el motivo general del culto a los animales del período to-
temístico en el comienzo de los cultos agrarios de los dioses, 
han venido a ser otros los objetos de este culto a los animales, 
ya esencialmente modificados. Nada tienen que ver éstos con 
los antiguos motivos de las creencias totemísticas, cuyas ra í 
ces hállanse, en parte, en el animismo primitivo, porque se 
originan en la nueva cultura, a cuyos componentes esenciales 
pertenece la domesticación del buey. Como las dos bases de 
esta cultura, la economía agrícola y la lechera, no son en to
das partes igualmente consideradas, el macho y la hembra 
comparten en grado diferente la veneración cúltica. E l toro, 
en el culto egipcio de Apis y en el persa de Mitha, era encarna
ción de la divinidad; y aun hoy, en muchas comarcas del Ñor-
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te de Europa en la época de la recolección, suele ser llevado 
en procesión solemne un buey adornado con cintas y flores. 
Es, en tanto, la vaca la considerada como animal sagrado, 
entre los weddas y en el Avesta, en consonancia con la supe
rior estimación de la leche entre los antiguos indos e iranios. 
E l hecho de que el rendimiento de leche en los comienzos de 
la domesticación del ganado vacuno (dado que la sobrepro
ducción sólo podría darse de modo accidental) había de ser es
casa, viene a arrojar no poca luz sobre la alta estimación de 
la manteca como oírenda en el culto durante mucho tiempo. 
La obtención de este estimado producto debió influir, a su 
vez, sobre la economía lechera. Así, los dos grandes progresos 
en la cultura material de la época de los héroes, labranza 
del suelo por el arado, obtención meditada de la leche y sus 
productos, aparecen inmediatamente relacionados o estrecha
mente unidos con los motivos cúlticos. Véase, pues, cómo apa
recen aquí unidas, en todas partes, la cultura exterior y las 
tendencias religiosas íntimas, formando un todo conexo, siem
pre en relaciones recíprocas. 

Entre las nuevas formas económicas así nacidas, el cultivo 
del suelo laborable por el arado aporta un cambio todavía 
más importante, como efecto de las nuevas condiciones de la 
vida y expresión del modificado espíritu del tiempo. E l mane
jo del arado elimina el trabajo del campo en común, propio de 
la época en que culmina la labranza por el azadón y se dan las 
grandes fiestas totemísticas de la vegetación; el arado no ne
cesita sino el hombre aislado que lo guíe y maneje. La aratri-
cultura individualiza el trabajo. Como en la evolución política 
destácase la personalidad industrial, exaltada en la saga por 
fundadora de ciudades y Estados, así también sobresale el 
hombre aislado que labra su campo, carácter de individuali
zación que va pasando también gradualmente a la cría de los 
animales domésticos, desenvolviéndose así de la aratricul-
tura una propiedad privada que se extiende al suelo y sus 
productos. 

Incorpórase aquí el nuevo orden social a la vida económi
ca, y ambos ocasionan ulteriores cambios en la cultura exte
rior. Como en el cultivo del suelo, destácase también la in-
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fluencia individual personal en la dirección de la guerra. Esta 
no es conocida comúnmente por el hombre primitivo, que sólo 
sabe emboscarse y rara vez lucha en campo abierto. En la épo
ca totemística, en la que hacen su aparición las armas de com
bate propiamente tales, es la guerra de tribus lucha de mu
chos contra muchos, sin que se observen aún diferencias 
esenciales entre los combatientes. Las masas se arremeten 
desordenadamente, sin dirección fija ni ordenación planeada. 
Es en la época política cuando comienza a aparecer el 
combate singular ordenado, que se convierte en guerra en 
determinado momento; tal, la descripción homérica de los 
combates ante Troya. La victoria es decidida por los campeo
nes (Fromachoi), que descienden de sus carros para luchar 
cuerpo a cuerpo. En lugar secundario aparecen las masas, 
arrojándose lanzas o piedras, y huyendo tan pronto es derro
tado el respectivo campeón. Así, pues, no son las masas, sino 
individuos aislados, los que deciden la suerte del combate. 
También el armamento acomódase a estas peculiares condi
ciones. En la época anterior eran utilizadas casi exclusiva
mente armas para ser lanzadas a distancia, como la honda, el 
dardo o la flecha de arco, es decir, las mismas armas emplea
das en la caza. Ahora, el combate singular exige armas de 
mano (Nahwafte), el hacha, la lanza, la espada, y, además de és
tas, el escudo largo que cubría todo el cuerpo, como en el 
australiano y en el griego de los tiempos antiguos, y el escudo 
pequeño, redondo, necesario para la lucha con espadas. Es la 
espada el arma típica de la época de los héroes en su mayor 
desarrollo; es también su creación más original, arma específi
ca del combate cuerpo a cuerpo, nacida evidentemente del 
sucesivo acortamiento de la lanza botadora. De donde re
sulta que es también la estimación de la personalidad indi
vidual la que determina o influye en la forma del combate y 
de las armas, como la que asimismo actúa en la aparición del 
Estado, en la economía agrícola y en el culto de los dioses 
personales. 

De análogos motivos fundamentales surge igualmente el 
últ imo gran cambio cultural de que hicimos mención al ocu
parnos de la economía agrícola: nos referimos a la aparición 
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de la propiedad privada. Inherente a ésta es la diferenciación 
en el grado de la riqueza, la cual lleva consigo la diferencia 
en la posición social. Escasamente se destaca en la época tote-
mística la oposición entre rico y pobre, señalándose sólo en 
las postrimerías de aquélla; los individuos son iguales entre 
sí. Sólo el príncipe y contado número de ancianos sobresalen 
por encima de los demás, no ya por sus posesiones, sino por 
la estimación en que es tenida su prudencia o su experiencia, 
o bien en v i r tud de costumbres tradicionales. Es én la época 
que nos ocupa cuando empieza a destacarse la clase poseedo
ra, de la que posee poco o nada, y cuando aparecen las emigra
ciones de pueblos. La posesión pertenece a la raza dominado
ra; nada posee la raza indígena dominada. Entre los rasgos 
guerreros característicos de las inmigraciones destácase el 
apresamiento de esclavos, que son dedicados preferentemente 
al cultivo del suelo. Queda así separada una gente principal 
que posee la mayor riqueza, de la que posee menos, y sus in 
dividuos diferéncianse, a su vez, como libres y esclavos, res
pectivamente, considerados estos últimos al modo de los ani
males, porque se emplean para el cultivo del campo y entran 
a formar parte de la propiedad del libre y el rico. 

Concuerda con estas gradaciones la peculiar división del 
trabajo en esta época. E l pronietario del terreno no fabrica por 
sí mismo el utensilio n i las armas que necesita; así nace de los 
propietarios menores y de los esclavos el estado o clase de los 
obreros manuales, surgiendo de esta diferenciación dos fenó
menos que durante largo tiempo influyen en la evolución de 
la cultura: el comercio y la colonización. Transfiere aquél los 
productos del trabajo; desplázanse los pueblos en el segundo, 
constituyendo estados filiales a grandes distancias con la pro
pia organización que el estado materno. La época totemística 
no tiene colonias. Por amplias que hayan sido las emigracio
nes de los papúas, malayos, polinesios y de muchas tribus 
americanas y africanas, no han llegado a colonizar en el indi
cado sentido. La población establecida en lejanas tierras pier
de completamente la conexión con la metrópoli. Hallando fa
vorables condiciones de vida, dieron origen a nuevas razas 
mezclándose con las indígenas. En la época política, en cam-
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bio, la emigración de una parte de un pueblo hácese a plena 
conciencia del lazo persistente con el país originario. De entre 
estos dos factores de la nueva cultura, es el comercio anterior 
a la colonización. Es la raza semita la que en este punto ha 
precedido a los demás pueblos abriendo la gran vía del co
mercio. Aparece el comercio fenicio en los más remotos tiem
pos de la Historia. Ya en las tumbas micónicas de Grecia há-
Uanse adornos de oro, producto del trabajo fenicio. Las rela
ciones mercantiles de los antiguos fenicios extendiéronse 
sobre todo el Occidente conocido. Lo característico de este 
pueblo es que, sólo por excepción, hiciera una colonización 
propiamente tal; el comercio y cuanto con él se relaciona, así 
como la rama profesional aplicada al cambio de productos 
manuales, fué su característica. En tanto, los indogermanos 
aparecen en lo antiguo como pueblos colonizadores. Tal los 
griegos, sobre todo, con sus coloniás tracias del Asia Menor, 
de la baja Italia y de Sicilia; sus enjambres coloniales conser
varon en todas partes su conexión con los países maternos. 
La más antigua cultura hállase en sus colonias del Asia me
nor. Luego, las de la Italia inferior ejercieron influencias re
troactivas en ciencia y arte sobre la madre patria. E l floreci
miento de estas transplantaciones de la cultura griega fué 
relativamente posterior al de la metrópoli. 

3.—La evolución de la sociedad política. 

La sociedad totemística aparece en los componentes de su 
organización como un mero producto de la Naturaleza. Nace 
así, especialmente, la desmembración de las estirpes, con la 
regularidad que en todas partes reviste un producto de las 
condiciones generales originarias de la vida. Una horda se 
desmembra en dos mitades. En los casos más sencillos, según 
el ejemplo de los australianos, la desmembración estírpi-
ca viene a quedar limitada a esta partición binaria. Este 
condicionamiento corresponde a la horda que, hablando el 
propio lenguaje, extiéndese sobre un amplio territorio. En 
cada una de las mitades se puede repetir análogo proceso. 
Nace así la organización del clan con cuatro u ocho partes, 
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de la mayoría de los australianos o de múltiples partes como 
en Melanesia y de modo singular entre los primeros morado
res de América del Norte, aunque aquí háyanse fijado los fun
damentos totemísticos esencialmente a la forma exterior. Así 
tenemos que el cuadro de la organización es resultante de 
una a modo de necesidad inmanente, podría decirse, sin la in 
tervención directora del hombre. Tal desmembración verifí
case por sí misma a causa de las condiciones del crecimiento 
y desarrollo de la sociedad. 

La evolución de la sociedad política hállase desde un prin
cipio integrada por fenómenos fundamentalmente diversos. 
Evidentemente, los indicados hechos son incompatibles con la 
teoría, todavía sustentada por historiadores y filósofos, de que 
el Estado sería la forma originaria de una vida ordenada en 
común. 

Esta tesis sólo pudo ser mantenida cuando la cultura 
totemística era térra incógnita. N i tampoco puede ser con
siderada la agrupación estírpica totemística como evolu
ción imperfecta o informe del Estado; pues aquélla y la 
política son completamente diferentes, dándose en condi
ciones originarias, en absoluto divergentes, que las distan
cian, aunque, claro es, no dejan de observarse formas mixtas, 
resultantes, especialmente, de una parcial continuación de 
las antiguas costumbres de la t r ibu dentro de la nueva so
ciedad política. Cabe, no obstante, afirmar, por cuanto la 
historia espiritual aparece en todas partes con la regulari
dad de un devenir (Gesetzmassigkeit des Werdens), que la so
ciedad humana sigue, por v i r tud de una necesidad interna, 
una trayectoria que termina en el Estado, en la sociedad 
política. Quizá pudiera ser interpretada la frase de Aristóte
les, según la cual «el hombre es un animal político», en el 
sentido de que poseyera una disposición especial, no una cua
lidad hereditaria; por otra parte, la opinión de este filósofo so
bre el origen del Estado, en la familia, la comunidad, la aldea, 
aparece incompatible con los hechos reales. N i es de admitir 
que, desde un principio, aparezca en la sociedad humana la 
tendencia a la evolución política, porque precisamente la dife
rencia esencial existente entre los puntos principales de los 
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grandes períodos de esta evolución, es una oposición. N i hay 
que olvidar, igualmente, que aun hoy existen pueblos que 
han permanecido en el grado de la organización totemística y 
de Jos cuales es dudoso afirmar si han avanzado siempre por 
propio impulso hacia la organización del Estado, mientras 
que cabe decir, con gran probabilidad de acierto, que la or
ganización totemística de las estirpes ha sido también propia 
de los Estados organizados después políticamente. Mas este 
grado superior de la organización es completamente distinto 
de la precedente, a causa de que de los antiguos motivos des-
envuélvense otros nuevos que surgen de las grandes emigra
ciones y mezclas de pueblos, y las naturales consecuencias a 
que éstas dan lugar. Ciertamente que estos movimientos mi 
gratorios de los pueblos debieron, cuando el tiempo ofreció su 
oportunidad, entrar con la propia necesidad con que en otro 
tiempo dióse el fenómeno de la escisión de la horda en dos 
mitades. Ello no fué sino una conexión de condiciones resul
tante de la perpetua evolución de aquellos antiquísimos Esta
dos, de los cuales no se derivan éstos directamente. Adviér te
se aquí la fuerza creadora propia de toda actividad del huma
no espíritu, no obrando milagrosamente, sino surgiendo de 
motivos preexistentes en la cooperación con el cambio de las 
condiciones exteriores de la Historia, que crea nuevos moti
vos. A consecuencia de este perpetuo cambio de los motivos 
y de las condiciones en que se encuentran, no faltan tampoco 
en la cultura totemística indicios diversos de formaciones po
líticas, especialmente en los pueblos semicultos de América, 
relativamente evolucionados. Es aquí donde aprendemos a ver 
cómo la tendencia política ha tenido que hacer frente a la ori
ginaria organización estírpea. 

La diferencia entre las dos formas fundamentales de la so
ciedad, la, totemística y la política, destácase por la manera 
con que oxteriormente influye sobre una y otra el número, 
influencia positiva en las desmembraciones y particiones so
ciales en conjunto y en sus grandes grupos. E l número viene 
a ser como una expresión de motivos interiores; los números 
simples danse en la desmembración totemística consecutiva
mente a la natural expansión sobre una gran zona, conducen-
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te a la separación en grupos, de la que, sin más, resulta la di 
visión binaria, cuaternaria y octonaria. ¡De cuán diverso y 
vario modo dase este fenómeno ya desde el principio de la 
desmembración de la sociedad política! En ésta adviértese 
una cierta ley evolutiva, mas no a la manera anterior, en la 
que repítese regularmente el propio motivo, sino mediante 
continuas aproximaciones y alejamientos de oposiciones, de 
las cuales surgen nuevos eficaces motivos. 

Examinemos una antigua tradición algo fabulosa que nos 
habla de una organización de la sociedad basada en el número 
doce. Esta partición parece proceder de un pueblo que orde
naba el humano destino con arreglo a determinadas relacio
nes con los fenómenos celestes, no ya a la manera fantástica 
mitológica y sin plan de los pueblos naturales de Polinesia y 
América, sino con los medios auxiliares de la observación as
tronómica: trátase de los babilonios. Ciertamente la ciencia 
babilónica túndase también eú bases mitológicas; mas éstas 
van a fundirse con la idea de una regularidad divina domi
nadora de todo. La tendencia a probar la existencia de esta 
regularidad en lo más grande y excelso que la vista humana 
alcanza, en el cielo estrellado, elevó la observación a la cate
goría de científica, por exacta. Así, la observación, asociada 
a aquella idea, por una especie de necesidad, condujo a la ley 
del número doce. La aplicación de esta ley a las relaciones 
humanas, venía por sí misma a tener carácter divino. E l ca
lendario babilónico, que, tras muchas reformas, persiste aún 
entre nosotros, atúvose desde un principio a la finalidad de 
expresar el cómputo del tiempo del curso del sol y de la luna 
mediante una relación numérica regular. A l tomar como pun
to de partida la posición del sol en el equinoccio de primavera 
y perseguir el movimiento simultáneo de la luna hasta el re
torno de la misma posición, llegóse a los doce cursos de la úl
tima sobre uno del sol, observación aproximadamente exacta 
y suficiente para una astronomía en mantillas y para poder 
establecer sobre ella la ley de una ordenación divina del 
mundo. 

Así nació la división del año en doce meses; y, como en 
cada mes muéstrase aquélla en cuatro formas (primer cuarto, 
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luna llena, últ imo cuarto y luna nueva), fué en vi r tud de esta 
observación que las cuatro fases de la luna precedieron en 
mucho tiempo al cálculo astronómico en la distribución del 
mes en cuatro partes. Así nació, a causa de que el mes fué 
estimado en veintiocho días, la semana de siete. Tal concepto 
no se deriva, como erróneamente habíase supuesto, del número 
de los siete planetas; el número de éstos fué fijado en un prin
cipio con cierta arbitrariedad cuando aquél, en v i r tud de su 
relación con los movimientos del sol y de la luna, fué consi
derado, a la par que el doce, como número sagrado escrito en 
el cielo por los dioses mismos con trazos de fue^o. Mas en el 
cielo vió también el babilonio preformadas las leyes que rigen 
la vida terrena. Asi, la ley del número doce fué transferida a 
la desmembración de la humana sociedad. Escasas son las 
indicaciones que nos han quedado, como raras las influencias 
que han persistido de esta antiquísima partición. Recordare
mos, en este respecto, los doce libros legendarios preexílicos 
de Israel, tan enigmáticos para los sabios exógetas del Talmud 
porque no podían darse cuenta de su razón histórica; los doce 
dioses de Grecia, los doce apóstoles, etc. También hay huellas 
de la influencia del número doce, además de en las leyendas, 
en las tradiciones históricas. La población de Atenas dividió
se primitivamente en doce comarcas (Gane), que luego sub-
dividióronse en cuatro estirpes (Phylen), de las que cada una 
comprendía tres fratrías. Doce eran las ciudades jónicas, colo
nias griegas del Asia Menor. En una época posterior existió 
la liga de los anfictiones (doce) destinada a proteger el oráculo 
de Delíos, seguramente conexa con la división del tiempo, 
pues a cada uno de aquéllos estaba conferida, según meses, la 
custodia del santuario. 

E l recuerdo de" este predominio del número doce, tan 
extendido probablemente en otros tiempos, se ha ido desva
neciendo ulteriormente hasta en sus más hondas influencias, 
habiendo venido a sustituirle, tanto en la ordenación de la 
sociedad como en la regulación de otras relaciones de la vida 
humana, el sistema de numeración aun dominante en toda 
nuestra cultura: el decimal. Este apareció hasta en los impe
rios culturales del Nuevo Mundo en la época precolombina, 
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en donde nunca alcanzó importancia el número doce. Cabe la 
posibilidad de una aparición autóctona en lugares diversos 
del modo decimal de contar, tanto más cuanto que los diez 
dedos fueron empleados por el hombre primitivo como medio 
auxiliar para contar, bien que no pasara, en la formación de 
las palabras numerales, de los números tres o cuatro. Mas, por 
muy primitivo que tal modo de contar pueda parecer, lleva 
en sí el sello de la actuación voluntaria en sus aplicaciones a 
la formación de grupos y de divisiones sociales, mucho más 
que la división duodecimal; y es precisamente en este punto, 
donde aparece la divisoria entre la ordenación de la sociedad 
política y de la estírpica de la época totemística. Esta úl t ima 
parece, por seguir en un principio la división binaria, el 
desarrollo de un proceso de la Naturaleza que se efectúa sin 
la intervención de la voluntad, aunque ésta, no obstante, no 
deje de hallarse influida por las condiciones generales de la 
vida humana. Mas el ordenamiento social, según el número 
diez, sólo cabe ser pensado como operación de una voluntad. 
En la tradición histórica obsérvase esta ordenación adscrita, 
no rara vez, a los nombres de algunos legisladores, como en 
Atenas a las leyes de Clístenes, o en Roma a las de Servio 
Tulio. Cierto que esta nueva ordenación hallábase preparada 
por las condiciones generales de la vida en el estado de la 
sociedad totemística, mas su realización sistemática, a t ravés 
de una serie de subdivisiones decimales, fué posible solamente 
como una operación legislativa vinculada a una voluntad 
personal. En la formación de grupos sociales, como en la 
división y enumeración de los objetos de la Naturaleza, pu
dieron muy bien haberse dado oscilaciones en la elección del 
sistema duodecimal o decimal. Mas en la aplicación a los usos 
de la sociedad humana hubo de triunfar en definitiva el nú
mero diez como el medio auxiliar más eficaz de contar de que 
disponemos valiéndonos de nuestros diez dedos, sistema que 
había de oponerse al de la medición de los fenómenos celestes 
y del curso regular del tiempo, directamente relacionado con 
éstos. Que la división decimal debe su triunfo singularmente 
a la necesidad práctica de lo más concreto e inmediato, de
muéstralo además el hecho de que el número diez no ha sido 
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nunca, como el doce, número sagrado; el diez es puramente 
terreno, de humano origen. En el particular de las necesida
des prácticas, el hombre ha vencido a los dioses. En la ordena
ción decimal de la sociedad vino a influir también el t r iun
fo del Estado secular sobre el Estado sacerdotal. No dejan 
de observarse, sin embargo, influencias sobre la división del 
tiempo, no siendo, ciertamente, casual que éstas coincidan 
con una intensa mundanización (Veruieltlechung) de los inte
reses humanos. Ya Clistenes, el gran organizador político de 
Atenas, ensayó (siglo v a. J.) una división del año en diez 
meses en lugar de doce. Mas fracasó el intento, como el aná
logo de la primera república francesa que quiso introducir la 
semana de diez días. La medida objetiva del tiempo vésela 
siempre depender del cielo, no de los hombres; en tanto que 
la manera de medir el espacio en la tierra y la agrupación de 
las poblaciones depende por completo de nosotros mismos, y 
tiene, por consiguiente, sus fundamentos naturales en la orga
nización humana; he aquí la base del sistema decimal de 
contar. Se ha creído que, por su origen voluntario, la aparición 
de este sistema sería debido a una influencia tradicional que 
tendría un solo punto de arranque. 

Como la constitución de Clistenes y la romana de Servio 
Tulio aparecen casi en el ámbito de un siglo se ha creído sin
gularmente, por lo que se refiere al segundo caso, en la exis
tencia de una emigración de la idea fundamental de tal modo 
de contar. Mas, la inmensa extensión que la división decimal 
hubo de alcanzar, hace poco aceptable tal opinión. Así en el 
Exodo (lib. IT, de Moisés), no se habla ya de las doce legenda
rias tribus de Israel, sintí dó diez. Aparecen además centenas 
y millares como múltiplos, divisiones que se hallan también 
entre los germanos y, a mayor distancia, en los incas del Perú . 
Hállanse en éste marcadas huellas de una desmembración es-
tírpica totemística anterior a la invasión de los incas. Sobre 
ellos erígense las divisiones sociales introducidas por los reyes 
incas y sus mandatarios, a base de decenas, centenas y milla
res, alcanzando estas últ imas hasta la decena de millar. Puede 
haber ocurrido que en algunos casos la ordenación de las des
membraciones numéricas de tal tipo haya sido implantada por 
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inmigración o bien por imitación. Es inverosímil la suposi
ción de que el modo decimal de contar haya nacido de una sola 
vez y en un solo punto de la tierra. La nueva organización so
cial, estrechamente ligada a las condiciones de la sociedad poli-
tica, aparece dependiendo de dos motivos, ciertamente no p r i 
mitivos, que se dan precisamente cuando nace la sociedad polí
tica. Uno es el motivo subjetivo que surge con el desarrollo del 
modo decimal de contar utilizando grupos más amplios; junto 
a los grupos decimales sencillos, aparecen centenas y millares, 
en raros casos, décimas de millar. Otro motivo es el objetivo 
que se da en el cambio de las condiciones exteriores de la 
vida, las cuales exigieron divisiones más comprensivas y, con 
ello, más variamente desmembradas que las existentes en la 
desmembración natural estírpica de la época precedente. Sur
gen luego dos condiciones que preparan fácil acomodo al 
modo decimal de contar. Una de éstas es la distribución de la 
propiedad del suelo. A l transformarse sucesivamente, por la 
introducción de la cultura del arado, la posesión del fundo en 
propiedad particular, surgió la necesidad individual de aso
ciarse para protección y auxilio mutuos. La comarca (Marh-
genossenschaft) nacida de tal modo, quedó limitada al ámbito 
desuelo primitivamente propiedad comunal por estar libre 
del cultivo de arado y ser de utilización y cuidado comunes: 
tal el prado y el monte. Aparece así la comarca como produe
lo necesario de la reunión de propiedades particulares y de la 
posesión común que llevaba consigo el nuevo cultivo del sue
lo. E l ámbito de estas comunidades vino a quedar determina
do, naturalmente, por la relación de las dos formas de poseer, 
reguladas en el sentido de que la propiedad común corres
ponde en su magnitud al número de individuales poseedores 
que se reparten su utilidad. Para hallar esta relación nece
sitábase la fijación de límites expresos derivados de la expe
riencia y la reflexión. He aquí cómo viene a ser produci
da una concordancia entre los motivos subjetivos, de la 
manera decimal de contar, y los objetivos, mediante las orde
naciones por un lado decimales y las asociaciones con dece
nas y centenas por otro. Añádese a lo expuesto una segunda 
condición. Permit ía la primera grandes oscilaciones en las 



ÉPOCA DE LOS H É R O E S Y LOS DIOSES 279 

relaciones numéricas de las comunidades, fijándolas desde un 
principio en un orden uniforme comunicando a las asociacio
nes agrarias cierta regularidad por vi r tud de la necesaria 
conexión de intereses; fué ésta una organización militar re
sultante de la necesidad de protección exigida por la sociedad 
política. En el comienzo de esta época, el campeón tiene tan 
saliente importancia que, a su lado, las masas quedan en se
gundo lugar como muchedumbre desordenada, según cuenta 
Homero, aunque eñ el relato homérico haya que descontar no 
poco la parte poética que desfigura la realidad. Otrosí que en 
la vida política alcanzan pronto las masas influjo creciente en 
la dirección de la guerra y en la organización táctica, y, don
dequiera que se logra este grado de organización política y 
militar, destácanse la centena y luego los millares como capi
tales motivos de la organización militar. Exigencia táctica 
fundamental es que los miembros componentes de tal organi
zación vengan a ser aproximadamente iguales, y que la cen
tena, unidad táctica sobre la que se construyen los otros 
miembros, corresponda a la unidad de mando que queda faci
litado por la centuria, número redondo (abgerundete zijfer) 
que debe su origen exclusivamente a la tendencia creciente 
de la manera de contar decimal. Mas como los compañeros de 
comarca y de guerra son, en general, los mismos hombres que 
se reúnen en sociedad política, ambas divisiones vienen a 
coincidir en una sola, con lo que la distribución de la propie
dad y la organización territorial y militar vienen a sustituir 
por su agrupación a la sociedad política. 

Vemos, pues, cómo ésta se establece sobre nuevas bases. Las 
condiciones determinantes de la constitución de esta sociedad 
son completamente diferentes de la desmembración totemís-
tica de las estirpes. Compréndese, pues, que con la nueva for
mación de la sociedad política sobrevenga la ruina de la 
constitución estírpica, quedando de ésta, todo lo más, ciertos 
nombres de asociaciones cultuales y restos de costumbres. La 
nueva organización entra dominando en toda relación vi ta l , 
creando nuevas formas o aprovechándose de las antiguas, con 
lo que la época política adquiere su carácter propio. Además 
de la organización pacífica del cultivo del campo, que asegura 
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la conservación de la sociedad, y de la organización guerrera, 
basada sobre ésta para protección y defensa contra el exterior, 
hay principalmente tres motivos determinantes característi
cos de la sociedad política, especialmente en los comienzos de 
su evolución. Uno es la transformación de la familia, los otros 
dos (prescindiendo de hechos esporádicos) son formaciones 
realmente nuevas, a saber: la distinción de clases y profesio
nes (constituyendo un proceso unitario) y la fundación de las 
ciudades. La seriación de los hechos correspondientes fija la 
incipiente organización política. La nueva estructura de la 
familia es el paso de entrada, y la fundación de las ciudades 
el centro de donde ha de surgir la dirección del Estado, com
pletándose el cuadro con la libre transmisión del dominio in
dividual. A esto añádese la distinción de clases y profesio
nes producida por las relaciones posesorias y la constitución 
militar. 

4.—La familia en la sociedad política. 

El hombre primitivo, dondequiera que se ha conservado 
libre de extraño influjo, vive, como hemos visto, según todas 
las apariencias, en matrimonio monogámico, continuando éste 
en la época totemística como forma fundamental en torno a la 
cual muévense sus diferentes desviaciones; como tales apare
cen las dos formas de la poligamia: la poliandria y la poligi-
nia. De la coexistencia de éstas no puede surgir una organiza
ción firmemente ordenada de la familia. Testimonio elocuente 
del retroceso que sufre la familia frente a la asociación social, 
es la aparición de la casa de los hombres, institución tan ex
tendida en la época totemística; aunque cada individuo aso
ciado de la casa de los hombres puede tener su propia mujer 
matrimonial en su propia cabaña, falta la convivencia de los 
esposos correspondiente a la vida de familia. Entre dicho es
tado y la familia propiamente tal, danse transiciones variag 
que quedan anuladas por la invasora poliginia. En los co
mienzos de la época política hallamos la monogamia en una 
nueva forma: la familia monogámica ampliada o la llamada 
familia antigua o conjunta, característica de su tiempo. La fa-
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milia conjunta (Gesamtfamilie) viene a ocupar el lugar del 
clan, persistiendo con aquélla no poco tiempo hasta que, per
diendo gradualmente en importancia, termina, finalmente, por 
desaparecer. Mas como el clan comprende también miembros 
de una misma descendencia, consanguíneos en el más amplio 
sentido, con los cuales pueden hallarse excepcionalmente in
corporados individuos de otros clanes o aun extraños a la es
tirpe, tal retroceso del clan frente a la familia conjunta debe 
ser considerado como un proceso en el cual cierto número de 
más cercanos parientes consanguíneos sepárase para sí, l ibrán
dose del influjo social preponderante. Este proceso hállase, 
desde luego, vinculado a una más neta distinción de la familia 
individual, apareciendo así la familia conjunta como una am
pliación de aquélla. Por lo común, una familia conjunta o 
tronco familiar comprende tres generaciones: el padre, el hijo 
y el nieto. Este círculo de tres generaciones viene a cerrarse 
por v i r tud de que el individuo masculino más viejo viene a 
quedar como presidente de la familia conjunta en tanto que 
no ha sido sobrepasada la generación del nieto. E l bisabuelo 
es venerado como el más viejo individuo de la familia; mas la 
dirección de ésta pasa al hijo, ya abuelo. Por otra parte, la Na
turaleza ha cuidado de que éste sea un caso raro. La duración 
vi tal de las tres generaciones comprende próximamente un 
siglo, siendo excepcional que los vivientes simultáneos sobre
pasen este tiempo, habida cuenta de la vida media del hombre. 
Así, pues, pueden reducirse a tres las generaciones de la fa
milia antigua, límite de vida que no parece haber cambiado 
esencialmente desde los comienzos de la cultura. Por lo tanto, 
esta organización de la familia hállase caracterizada, primero, 
por la forma monogámica del matrimonio; segundo, por el pre
dominio del hombre en la familia individual, y, en tercer l u 
gar, por la comprensión de las tres generaciones bajo los más 
ancianos. 

Relacionándola con este úl t imo carácter, se acostumbra 
a designar la familia conjunta o troncal con el nombre de 
familia patriarcal. Dentro del clan, los ancianos poseían deci
siva influencia, en lo que descúbrese ya una preparación para 
la ordenación patriarcal. Ciertamente, en las asociaciones de 
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clan, en las que, como ocurre en la parentela germánica, des
tácase como rasgo singular el lazo sanguíneo, óchase de ver 
una especie de transición entre el clan y la familia conjunta. 
Mas, al ser ganado el influjo director de la generación más an
tigua por el del individuo más anciano, aquel influjo pasa a 
ser señorío en éste, proceso que marcha paralelamente al es
tablecimiento del predominio del individuo en el Estado. Por 
ambos lados, arriba y abajo, descompónese, pues, la organiza
ción estírpica totemistica; por abajo, en cuanto que la familia 
conjunta patriarcal lleva la supremacía en la dirección de los 
más viejos del clan; por arriba, en cuanto que los clanes, pr i 
vados de su propia vir tud, juntamente con las estirpes de 
cuya desmembración han procedido, van a parar, en los co
mienzos de la sociedad política, en una comunidad dominada 
por un príncipe. 

Especialmente significativo del singular relieve que ad
quiere la familia conjunta, vinculado a la ruina de la consti
tución del clan, es que una de las más importantes funciones 
para la vida interna de la sociedad, como es la venganza de la 
sangre, pasa del clan a la familia conjunta en tiempo poste
rior, y, después de oscilaciones varias, a manos del Estado. 
Con esto efectúase en la familia patriarcal un doble proceso, 
iniciado ya en la época anterior, a saber: el relevo de la suce
sión materna por la paterna y la formación del principado, que 
cierra y termina la organización totemistica de las estirpes. 
Los motivos de esta transformación muestran cuán poco co
rresponde a la oposición real de estas formas sociales, por 
cuanto el tránsito de la sucesión materna a la paterna es sus
tituido por la oposición entre el derecho materno y el pater
no, o bien por el matriarcado y el patriarcado, ü n derecho 
materno existe, todo lo más, con la significación limitada de 
ciertas costumbres de la comunidad y de la ulterior sucesión 
hereditaria; el matriarcado no existe, o, a lo sumo, como anor
mal fenómeno de excepción, en estricta conexión con la suce
sión materna. Los motivos de la sucesión materna nada tienen 
que ver, según ya vimos, con la cuestión de la autoridad en 
la familia, sino que dependen inmediatamente de la separa
ción de sexos, que, por otra parte, tiene su expresión en la 
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asociación v i r i l . La sucesión paterna, por el contrario, se basa 
desde luego en el señorío del padre, existente ya en la pr imi
tiva familia monogámica como derecho paterno, y tiene su 
origen en la superioridad de la naturaleza física del hombre, 
reafirmándose más tarde por la dirección que se atribuye éste 
en todos los asuntos generales de tiempo de paz, y, especial
mente, de tiempo de guerra, según se manifiesta al estableci
miento del principado. 

Esta segunda condición se suma a la primera especial
mente cuando es restablecida la familia monogámica por 
ruina de la institución totemística, viniendo a ser aquel res
tablecimiento, con más el influjo del principado, la caracte
rística de los comienzos de la época política. 

Tal renovación de la familia monogámica, orientada hacia 
la organización política, se ha verificado generalmente en 
dirección análoga, bien. que no en todas partes del mismo 
modo. Patentemente la formación de la familia patriarcal, 
intermedia entre la parentela y la familia individual, halla 
obstáculos en muchos casos, que, desde luego, vienen a cons
t i t u i r una orientación hacia el desarrollo de la familia indi 
vidual. Netamente aparece, desde antiguo, la constitución 
patriarcal de la familia en muchas estirpes semíticas, singu
larmente en los israelitas. Los romanos, especialmente entre 
los pueblos indogermánicos, han conservado durante mucho 
tiempo la constitución patriarcal; en tanto que, entre griegos 
y germanos, hubo de retroceder aquélla en una época ante
rior frente a la constitución familiar individual. Por otro 
lado, opónese a la conservación de la familia conjunta la 
piedad para los ancianos, así como el sentido de la libertad 
personal que adelantan la aparición de la familia individual. 
Esto viene a esclarecer la diferencia esencial existente entre 
la monogamia originaria, basada en el instinto natural, más 
las condiciones vitales simples de la existencia del primitivo, 
y la monogamia restaurada bajo la influencia de los nuevos 
motivos de la sociedad política. En el primer caso, confínase 
aquélla a su punto de partida original; en el caso segundo, 
destácase como un tránsito entre el clan en disolución y la 
constitución de la sociedad política. En consonancia con el 
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carácter instintivo del hombre primitivo, carece la monoga
mia de la primera época de ordenación normativa, en tanto 
que la monogamia de la época política, en v i r tud de las con
diciones vitales y de los impulsos sociales, alcanza valor ex
cepcional. A esta monogamia incorpóranse, por el contrario, 
motivos contradictorios pertenecientes a la sociedad tote-
mística, en las varias formas de las uniones poligámicas. Uno 
destácase especialmente favorable a la vida política, y es 
la poliginia. Viene ésta exigida por la peculiar superiori
dad del varón y permite el tránsito de la antigua sucesión 
materna a la paterna, por cuanto desaparecen en este tiempo 
la poliandria y el matrimonio por grupos o quedan, a lo sumo, 
como excepcionales. También la poliginia cambia de carác
ter, según cabe advertir por la oposición entre la mujer prin
cipal y la.secundaria, oposición que tiene su analogía en cier
tos fenómenos de la época totemística y que vuelve a darse, 
bien que con motivos completamente distintos, por v i r tud 
de las peculiares relaciones de la vida política. La mujer 
principal es la de la estirpe propia; la secundaria la de estir
pe extraña, en muchos casos emancipada en'la guerra. Re
fléjase en estas transformaciones de la poliginia el carácter 
guerrero de la época, juntamente con la creciente tendencia 
al retorno a la monogamia. No dejan de aparecer tampoco 
otras tendencias retroactivas. Destácanse especialmente en la 
cultura islámica la supresión de las diferencias entre la mujer 
principal y las secundarias o accesorias, y la subordinación a 
la voluntad del varón; desviaciones o modificaciones ambas 
que tienen señalado carácter personal. Es muy posible que la 
expansión del Islam sobre pueblos de cultura totemística sea 
en este caso factor muy influyente. Eestos de esta cultura 
pasan aún a otras relaciones de la nueva época. Ejemplo 
notable nos lo ofrece el Estado espartano, en el que, como 
resonante eco de la antigua casa de los hombres, vemos a los 
varones haciendo vida colectiva consagrados al ejercicio mi 
litar y a los negocios políticos, en tanto que las mujeres y los 
esclavos dedícanse al cultivo del campo fuera de la ciudad. 
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5.—La distinción de estados o clases. 

Como la familia, dentro de la sociedad política, es una 
nueva forma que se opone como unidad cerrada a los grupos 
de un mismo sexo, predominantes en la época anterior, sobre 
todo a las asociaciones de varones, viene ahora la distinción 
de estados o clases a señalar una nueva dirección con un pro
ceso que actúa hondamente en la evolución de la sociedad 
política, preparado ya en parte durante el tiempo en que se 
vino abajo la constitución totemística de las estirpes y que 
va a convertirse en el más importante puntal de la organiza
ción social. Dos factores, propios de la época política y direc
tamente nacidos de las inmigraciones de los pueblos, vienen 
a determinar estas nuevas relaciones; la nueva ordenación de 
la propiedad y la sujeción de las poblaciones autóctonas al 
invasor más poderoso. Suele adscribirse, aún hoy, el primerizo 
origen de la sociedad, desde el punto de vista jurídico abs
tracto, a la incautación de una propiedad sin dueño, teoría 
de miras hipotéticas inaplicable a las observaciones de la ex
periencia. Pártese de la premisa de que existen bienes (Gut) 
sin dueño. La ocupación de un territorio por un pueblo inva
sor indica conquista del suelo poseído ya por otras gentes. 
Así, pues, considerando la propiedad en su origen y por cuanto 
se relaciona con la evolución de la cultura política, podría ser 
definida, más que como incautación de tierras sin dueño, como 
expoliación de sus primeros propietarios. N i es un individuo, 
según la abstracta teoría supone, el que se hace propietario 
en v i r tud de tal incautación, sino toda la t r ibu o población 
invasora la que arrebata su país a los indígenas; por esto la 
propiedad primit iva es colectiva. Como en la época anterior 
no hay sino posesión en común de todo un territorio, las rela
ciones de propiedad, según hemos visto en el curso del des
arrollo de la sociedad política, tienen su punto de partida en 
tal comunidad de bienes. E l bosque y el prado, hasta una épo
ca posterior, siguen siendo propiedad colectiva: es igualmente 
común la propiedad del templo destinado al culto. Todo nos 
habla de una primitiva propiedad colectiva, mas no como 
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suma de propiedades privadas, concepto que estaría además 
en pugna con la dirección que ha seguido el proceso de la 
propiedad particular. Aparecen aquí las influencias sociales. 
La raza dominadora sojuzga a la indígena o la rechaza. De la 
mezcla de pueblos surge la organización cultural según el 
tipo del Estado (staatlich). La sojuzgación del invadido ofrece 
formas diversas según sea su desnivel con respecto al invasor. 
Cuando la diferencia étnica es muy grande, en tanto que es 
imposible la completa absorción del uno por el otro a causa 
de la desproporción numérica, surge la distinción de castas, 
como en la India, en que las superiores distínguense marca
damente de las inferiores por el hábito físico. Cuando los 
pueblos que se mezclan tienen estrechas afinidades de raza, las 
cosas suceden de otro modo. Entonces la oposición no tiene 
por base la diferencia étnica sino la de posesión y de poder. A 
la raza vencedora pertenecen los privilegiados; a la some
tida, los propietarios menores y subalternos. Mas, a diferen
cia de lo que sucede en el régimen de separación de castas, 
la frontera entre unos y otros no es infranqueable. Además 
de las mezclas va surgiendo un tipo étnico acomodable a unos 
y otros; y al lado de la descendencia van destacándose moti
vos varios, como el interés común por el orden interior y la 
protección contra el exterior, o la preponderancia de aisladas 
y relevantes personalidades nacidas en las capas inferiores, 
con lo que esfúmanse gradualmente tradicionales distinciones 
y la diferenciación social se mide más por la personal actua
ción. Las luchas sociales, de las que no ofrece instructivo 
espectáculo la historia de Grecia y Roma, ponen de manifies
to los indicados motivos originarios, más tarde complicados 
en formas diversas. 

Estos motivos actúan inicialmente de modo profundo en 
las relaciones de posesión. E l territorio ocupado conviértese, 
desde luego, en propiedad común de las fracciones particula
res de la t r ibu invasora. La ocupación individual del territo
rio constitúyese en un estímulo para sus ocupantes, resultan
do la partición de aquél favorecida por factores concomitantes 
como la introducción del buey y del arado. Así, al par de la 
superioridad étnica, asegura a los invasores su poder sobre 
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los indígenas la mejoría del cultivo, la cual es también prepa
ratoria de una superior economía individual, y, con ello, de la 
separación de la propiedad individual y la colectiva. E l propie
tario particular, consciente del éxito de su trabajo libre, orien
ta su actividad hacia la adquisición de propiedad, tanto como 
hacia el señorío sobre la población dominada, en concurrencia 
con sus copartícipes dominantes. Así, a la partición de la pro
piedad, sigue la desigualdad de la posesión, la que induce a la 
invencible tendencia a aumentarla, tendencia en la que in 
terviene la personal influencia en el gobierno de los asuntos 
comunes. De este modo, las relaciones de propiedad van esta
bleciendo cada vez más las diferencias de clase. A l lado de la 
preeminencia de origen hereditario, es la propiedad la que da 
al individuo su puesto en la sociedad. De tal suerte, el advene
dizo de la clase popular, en otro tiempo estancado en su estado, 
puede introducirse entre las clases preeminentes, o, por lo me
nos, si el prestigio de su cuna lo consiente, ganar influencia pre
ponderante en la vida pública. Pero mayores derechos imponen 
también mayores deberes, es decir, en este caso, mayor contri
bución en armamento y hombres para el ejército a los más pu
dientes; esto lleva consigo la atribución de dirigir en la guerra 
y de gobernar en la paz. Surge, por último, entre estas cualida
des, la del talento individual, que, con la capacidad de hacerlo 
valer, corresponde más a la evolución política exterior que a 
la conexión interna de los motivos, dando el sello a una serie 
de operaciones voluntarias vinculadas en personalidades d i r i 
gentes. Así, el tiempo de los héroes caracteriza una época en 
que la actuación impulsiva de las masas populares, derivada 
del poder superior de las condiciones naturales, va subordi
nándose cada vez más a la ingerencia de individuos guías, 
quienes, mediante su intervención, vienen a exaltar al estado 
de conscientes aquellos ciegos impulsos. He aquí por qué este 
período, en el sentido más estricto de la palabra, es la época 
de las personalidades. Así como es el dios personal el que do
mina en el contenido del mito y del culto religioso, es, en la 
época del Estado, la personalidad humana, incorporada o re
presentada en algunos individuos guías, la que rige y deter
mina la ordenación de la vida exterior. 
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A este singular relieve que alcanza la personalidad, corres
ponde también, inevitablemente, la competencia entre los in
dividuos que se sienten llamados a asumir la dirección de los 
demás. Como fué la guerra la que creó la sociedad política, 
fué ella también, a su vez, la que dió lugar a variadísimas l u 
chas. Surgen ahora, por la tendencia a suprimir las diferen
cias de clase, enconadas contiendas por la igualdad jurídica. 
Ante la imposibilidad de evitar la influencia de la actuación 
personal, el iniciado movimiento va acomodándose a condicio
nes nuevas y variables. Considerada en conjunto la corriente 
general de los fenómenos en esta época, viene expresada por 
dos hechos fundamentales: la formación del Estado con la 
constitución del Derecho, de una parte, y las variaciones que 
el tipo del héroe va experimentando en el curso de la Historia. 
Del primero de estos fenómenos nos ocuparemos más adelan
te. En cuanto al segundo, óchase de ver cómo da sello indiv i 
dual al cambio que sobreviene, y que se manifiesta esencial
mente por el sucesivo desplazamiento de los héroes guerreros 
por los héroes pacíficos. Ya en la saga índica adviértese cómo 
en esta serie de valores fué sobreestimado el de la personali
dad. Así, en la leyenda romana de los reyes, a Eómulo, el 
fundador de la ciudad, sigue Numa Pompilio, el creador del 
culto religioso, y a éste, en no mucho tiempo, el legislador 
c iv i l Servio Tulio. En un principio, destácase el héroe gue
rrero, cuya figura surge al nacer de la guerra la sociedad po
lítica. Inmediatamente aparece el fundador del culto a los 
dioses, culminando después en esta época el legislador o hé
roe político en su sentido propio. E l guerrero prepara la labor 
del legislador, quieü completa la constitución de la sociedad. 
Nace así la burguesía, que no tiene ideal heroico propiamente 
dicho, pero que halla su sucedáneo en la sobreestimación de 
las virtudes cívicas. En el ejercicio de estas virtudes aparecen 
luego, además de las exigencias políticas y cúlticas, especia
les deberes resultantes de la situación del individuo en socie
dad, relación, a su vez, condicionada por el desarrollo dife-
renciativo de la distinción de profesiones. 
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6.—La distinción de profesiones. 

Hemos indicado ya, en general, la importancia de la dis
tinción de profesiones en la evolución de la sociedad política. 
En los comienzos, surge la distinción de clases o estados, y, en 
el punto culminante de su desarrollo, dase la di&tinción profe
sional. En el principio de la sociedad política predomina la 
igualdad de profesión, siendo común a todos los hombres 
libres la igualdad guerrera y política, sin que se destaque la 
diferenciación de clases y profesiones. Solamente el sacerdo
cio constituye una clase como tal profesión específica, que va 
también a iniertarse en otras profesiones, especialmente en la 
función política. Ya en la época precedente bosquéjase esta 
escisión originaria de las prof esiones, destacándose luego con 
arreglo a la nueva estructura social, dando lugar a una clase 
predominante y a la particular distinción de clases. Modifíca
se también la clase sacerdotal bajo la influencia del culto a los 
dioses, con lo que altéranse tanto su posición en sociedad 
como las formas del ejercicio profesional. En las transforma
ciones del culto nace un importante motivo de exaltación de 
la clase y profesión, al servicio de las necesidades de aquél, lo 
que asegura una cierta influencia, dominante en ciertos casos, 
sobre la vida política. Frente a esto aparece la degradación 
de todas aquellas formas del trabajo humano que no corres
ponden a la actividad política o a la guerrera, constituyéndo
se en causa inmediata de una distinción de profesiones, que en 
lo sucesivo habrá de ir estrechamente unida a la distinción de 
clases o estados. Tal desvaloración no se ha efectuado de una 
vez y en todas partes con la propia extensión. El labriego 
libre, que cría por sí mismo sus animales domésticos y guía en 
el campo su arado, hácelo al modo de las condiciones primiti
vas de la sociedad política, actuando todavía, y al propio 
tiempo, como político y guerrero; luego, cuando, cambiadas 
las circunstancias originarias, el agricultor adquiere una 
posición social propia, actúa como tal profesional indepen
diente, que toma parte en la cosa pública, al tiempo que se se
paran de él otras profesiones auxiliares de la economía agrí-

19 
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cola. El primitivo labrador es también el industrial que con
fecciona sus útiles de trabajo. Mas, al ir aquél alcanzando 
cada vez valor preeminente sobre las actuaciones profesiona
les política y militar, va sobreestimándose, a causa del cre
ciente predicamento de la propiedad, el papel del labrador y 
el del comerciante poseedor de riquezas, en tanto que el traba
jo manual y el artístico, poco diferenciados de aquél, van que
dando como íunción de los no libres o esclavos, o son, luego 
de aparecer la distinción de clases, adscritos a las profesiones 
menos consideradas del estado inferior de los ciudadanos. 

En la diferenciación de las profesiones adviértese, sin em
bargo, que al proceso de desvalorización sigue la tendencia 
Jiacia la igualación, cuya determinante es el general cambio en 
la valoración de los motivos. En la sociedad de los nobles de 
los tiempos homéricos, el rapsoda es bienquisto, pero no con
siderado como igual y camarada. Sólo muy gradualmente va 
recayendo la estimación sobre el artista, y ello acontece a cau
sa de que la gimnástica, la poesía y la música, no ejercitadas 
como función profesional, son practicadas por el guerrero o 
el político en sus horas libres. De aquí nace ulteriormente la 
estimación valorativa del artista, que, aun siendo un trabaja
dor manual, alcanza su prestigio por la exornación de las ar
mas, del utensilio, del traje, y tanto más cuanto mayor era el 
grado de la cultura externa. Mas es de notar que aquellas ar
tes para las cuales necesítase una complicada formación pro
fesional, a pesar de la alta estimación en que sean tenidas, no 
elevan sino lentamente al correspondiente artista sobre la es
fera de las profesiones manuales. Así va avanzando sucesiva
mente la estimación valorativa, desde las artes libres que bro
tan puramente del propio conato interior, bástalas que se ha
llan asociadas a la satisfacción de necesidades exteriores. El 
motivo más inmediato de esta gradación valorativa derivaría 
de que la actividad política, que constituye aquí el miembro 
intermedio, posee por sí el carácter gle profesión libre que 
exige preferentemente capacidades espirituales. He aquí cómo, 
de otra parte, surge la diversidad de capas en este proceso de 
diferenciación profesional valorativa. Aquellas diferencias se 
esfuman en la masa en cuanto que cada ciudadano hace valer 



ÉPOCA D E LOS HÉROES Y LOS DIOSES 291 

una igual pretensión en el ejercicio de los derechos políticos, 
convirtiéndose, en la mayoría de los casos, la actividad políti
ca en una profesión secundaria postergada con respecto a la 
principal, que es la que exige trabajo preponderante. Sin em
bargo, por cuanto esta profesión secundaria viene en primera 
línea a determinar la posición del individuo en sociedad, elé
vale en la estimación exterior a las diferentes formas de la 
principal profesión y, si no ciertamente a la misma altura, 
haciendo desaparecer diferencias originarias en la primitiva 
estimación personal. 

7.—El origen de las ciudades. 

En esta estructuración de ciases y de diferencias profesio
nales aparece, finalmente, un factor que coopera de modo im
portante a la nueva distribución especial de los pueblos, fac
tor que surge de la organización política y que aparece tan 
pronto como ésta comienza a consolidarse: tal es la ciudad. La 
época totemística no la conoce; a lo sumo existe en ésta la 
agrupación de cabañas o casas, constituyendo la aldea, cuya 
estructura es análoga en todas partes, con diferencias, a lo 
sumo, en su extensión. Frente a aquélla destácase en todas 
partes la ciudad, según aparece en la forma primaria de su 
evolución, con la característica de su peculiar señorío sobre 
una zona de territorio mayor o menor, constituida, bien por 
aisladas casas de labor, ya por aldeas con sus tierras corres
pondientes. La ciudad es, pues, asiento del poder político, el 
verdadero signo del Estado, por lo cual, cuando se estudian 
las formas originarias de la sociedad política, no es raro que se 
confundan Estado y ciudad, lo que no sucede en la realidad. 
Los estados griegos y el estado romano no son desde un prin
cipio ciudades de un Estado: la fuerza política concéntrase en 
la ciudad. Hecho igual adviértese en los antiguos Estados cul
turales de Méjico y Perú, en los que la ciudad tiene diverso 
carácter que el de las ulteriores fundaciones erigidas por la 
necesidad de la comunicación o del comercio. La primitiva 
ciudad es la sede de la dirección política y militar del pueblo 
ocupante de un territorio y creador del Estado correspondien-



292 PSICOLOGÍA D E LOS P U E B L O S 

te. El ejemplo más saliente nos lo ofrece Esparta, Estado que 
mejor nos presenta los rasgos de la constitución antigua, en el 
que la ciudad aparece casi como transferencia de la casa de 
los hombres de la época totemística, a una constitución poli-
tica singularmente masculina. También en Atenas y en los 
otros Estados griegos es sólo la ciudad la sede del poder polí
tico, en tanto que el Estado hállase constituido por los terri
torios circundantes. E l centro del Estado fórmalo el burgo, 
albergue de la defensa militar, residencia de los reyes, o de 
los supremos magistrados en el régimen republicano. En el 
burgo hállase también el templo de la divinidad protectora de 
la ciudad. A la redonda dilátase la general residencia de los 
habitantes en el territorio dominado por la fortaleza y el tem
plo, y en las inmediaciones de éstos es donde reúnense aqué
llos para el intercambio comercial o en asambleas consultivas 
populares. En virtud de esta intercomunicación económica y 
política alrededor del burgo, la ciudad va creciendo, a causa 
de establecerse junto a ella y bajo su defensa los propietarios 
rurales. A l propio tiempo, vanse diferenciando del agricultor 
las demás profesiones artísticas, manuales, y, por último, la de 
funcionarios políticos. En los grandes imperios orientales, que, 
a consecuencia de la gran extensión de sus vastos dominios, 
comprendían multitud de centros ciudadanos, subsistió, no 
obstante, la primitiva relación, por cuanto siempre una entre 
todas las ciudades era, no sólo el punto medio (MütelpunM) 
del Estado, sino la posición directriz del culto. El dios pro
tector de la ciudad directora era, almismo tiempo, la divinidad 
protectora del Estado y, como tal, el dios supremo; así el cul
to es imagen de la constitución política. Esta significación 
cúltica de la ciudad refléjase en la estructura del templo. La 
época totemística, que carece de ciudades, tampoco tiene tem
plos. El templo no es, pues, sólo, signo exterior del culto a los 
dioses; su evolución, ligada a la sociedad política, es también 
verdadero signo de ciudad. Corresponden al templo los mejo
res tipos de construcción. La morada de la divinidad y la sede 
del poder político anúncianse por la grandiosa torre babilóni
ca o la pareja de grandes obeliscos situados a la entrada del 
templo egipcio. Ambos, de consuno, divinidady poder político. 
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gobiernan eñ un principio el Estado y establecen el Derecho. 
En los imperios orientales es el déspota el representante de la 
divinidad y son los sacerdotes los funcionarios del Estado; y 
son también los conservadores de la ciencia y el arte. Atesti
gua la tradición que en Grecia y Eoma muchos usos conteni
dos eñ las costumbres y el Derecho manifiestan la propia 
indicada unidad, y, aunque aparece relativamente pronto la 
secularización del Estado, que desprende del dominio teocrá
tico el arte y la ciencia (Wissenschaft), no obstante, queda 
persistente la idea de la divinidad protectora de la ciudad y 
del Estado hasta ulteriores tiempos, revistiendo a la constitu
ción jurídica de resplandores sagrados. El diverso derrotero 
que esta evolución sigue con respecto a los imperios orienta
les, pudo tener por causa el hecho de la temprana separación 
en gran número de Estados ciudades. Y acaso este mismo 
motivo explique el carácter de los indogermanos revelado en 
su historia, orientado hacia la sobreestimación de la persona-
nalidad, frente a la manifiesta tendencia de los semitas, ultra-
conservadora de las formas tradicionales. Así, pues, mientras 
que en las aisladas ciudades griegas es siempre el culto con
cordante, escíndese la comunidad política. El sacerdocio dei
fico, expresión prístina de la antigua unidad cúltica, queda 
limitado a una función consultiva. En cada estado el sacerdo
cio va quedando reducido a sus ocupaciones cúlticas por vir
tud de la creciente preponderancia de los intereses políticos 
y de la lucha en torno al poder, acentuada por el íntimo con
tacto personal que se establece en la ciudad. En Roma, el se
ñorío tempranamente alcanzado por una sobre las demás ciu
dades y estados itálicos, hizo que fuese más firme y duradera 
la originaria conexión del orden político con el culto religio
so. Sin embargo, con la expansión del dominio político vino la 
fácil aceptación de extraños cultos y con ellos la coexistencia 
de diversos sacerdocios, que excluyó el predominio de uno de 
ellos, por subordinarse al poder político, bien que como ins
trumento a su servicio. 

Así el Estado y la ciudad, en la evolución de la sociedad 
política, hállanse íntimamente unidos, aparte condiciones di
versas que puedan accidentalmente alterar de momento tal 
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unión. No hay ciudad sin Estado, y es dudoso que exista un 
Estado sin ciudad, sede y centro del poder político; bien que 
esta relación sea exacta sólo para el tiempo de aparición del 
Estado y el correspondiente nacimiento de la ciudad; porque, 
una vez aparecido el Estado, ocurre que, por condiciones di
versas y a causa de la extensión que un poblado alcance y de 
su relativa independencia política, gane el carácter de ciudad. 
Este especial proceso de aparición de la ciudad podría ser de
nominado de fundación secundaria; sólo es posible a base de 
una sociedad política ya existente. Es del mismo tipo que el 
proceso originario cuando un Estado conquistador funda ciu
dades en los territorios sometidos, y en las que centraliza su 
señorío sobre el país, o bien cuando transforma ciudades ya 
existentes en centros políticos, proceso del que son notables 
ejemplos el imperio de Alejandro y el de Eoma, más tarde re
petidos en la ocupación de las ciudades itálicas por godos y 
lombardos. Otro tipo de fundación urbana que se separa tam
bién del primitivo, es el de las ciudades de la Edad media teu
tona. En este segundo proceso, la ciudad nace por ser punto 
m€?dio para el cambio comercial, logrando después gradual
mente los derechos políticos, proceso inverso del que se da en 
la fundación del tipo primario. En éste avanza la ciudad desde 
el burgo al mercado; en el segundo, comienza en el mercado 
para terminar en la fundación del burgo. Mas, en tal caso, no 
es la ciudad, propiamente tal, la que asume el gobierno polí
tico, sino los personajes principales establecidos en su contor
no. Estas evoluciones secundarias y sus ulteriores consecuen
cias, hállanse más allá del origen de la sociedad política, tínico 
objeto actual de nuestro estudio. 

8.—Los comienzos de la constitución jurídica. 

Las constituciones sociales hasta aquí estudiadas, vienen a 
terminar en la constitución jurídica. Y no es que exista en 
ésta contenido alguno diverso del de las instituciones socia
les, características de las otras, sino que, en aquélla, muéstran-
se asociadas mediante el vínculo de la sanción social que las 
protege contra toda violencia o que las reconoce como pro-
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pias cuando BU existencia está amenazada. Así, pues, la consti
tución jurídica no es fundamentalmente una creación, sino un 
estado que nace, a causa, en primer lugar, de las regulaciones 
surgidas, en la vida social, de las costumbres casi siempre es
tablecidas como normas y que propenden a la defensa del pro
común, en las que se atiende expresamente a los medios para 
realizarla. Las instituciones sociales más importantes, la fami
lia, las clases o estados, las profesiones, la habitación en aldeas 
y ciudades, lo propio que las relaciones de propiedad, de co
mercio y de contrato, son anteriores en su origen a la consa
gración social. Ni se ha efectuado de una sola vez este tránsi
to de las costumbres a las reglas sociales, ni menos simultánea
mente en todas partes, sino de modo gradual y sucesivo. 

Esta evolución no ha partido generalmente de la comuni
dad política, para luego desenvolverse en más estrechos lími
tes y afectar a las individuales relaciones, sino que, por el con
trario, ha comenzado por la regulación interindividual, conti
nuándose en la vida de la familia, protegida durante un tiempo 
relativamente largo sólo por la fuerza de la costumbre, y que
dando, por último, totalmente al servicio del orden de la so
ciedad política; es decir, que la institución social, de la que 
surge la constitución política, el Estado, es el último miembro 
en la serie de las instituciones jurídicas. Relaciónase esto con 
un factor que actúa desde un principio, a saber: que la consti
tución jurídica, surgida de la costumbre, salva los límites de 
ésta y crea instituciones independientes que, desde luego, 
quedan establecidas, como tales. Igualmente aparecen las ins
tituciones jurídicas primarias, resultantes de la necesidad de 
una regulación de tales relaciones, en las que es menos impor
tante el cómo llegan a establecerse aquéllas, que el hecho de 
su propia existencia como tales reglas jurídicas, dado en la 
raigambre de las costumbres, y que aparece como algo com
plementario de las condiciones correspondientes a la época 
cultural. 

Dos factores hay, actuantes en este tránsito de las costum
bres a las normas jurídicas, los cuales, sobre todo al principio 
de esta evolución, hállanse íntimamente unidos: uno es la for
mación de las normas de dominio que, al propio tiempo, cons-



296 PSICOLOGÍA D E LOS P U E B L O S 

tituyen el paso a la forma social del Estado; otra, la consagra
ción religiosa de las normas nacidas en las costumbres y 
patrocinadas por el Derecho. La congruente existencia de 
estos dos factores viene a corroborar que la época de los 
héroes es también la de origen de la constitución jurídica, 
bien que, a consecuencia de la continuidad de todos estos pro
cesos, no faltan inicios aislados que ponen aquéllos en relación 
con la más antigua institución del principado. Como en el es
tablecimiento de las formas de dominio más estrechamente 
reguladas en la constitución social exterior, aparece el culto a 
los dioses, por cuanto concierne al lado religioso de la vida, 
sujeto a las mismas influencias características de la época, en 
virtud de las cuales el Estado divino es sólo una proyección 
ideal del Estado terrestre, la constitución jurídica hállase po
sitivamente influida por la conjunción de los indicados facto
res. Ni la violencia externa del poder político que se cierne 
sobre el individuo, ni la sanción interna del mandato religio
so, bastan por sí solas para obligar al individuo a la manera 
que desde un principio hácelo la constitución jurídica. Aun
que en tiempos posteriores el sentimiento de la obligación re
ligiosa del mandato jurídico se separe del precepto moral de 
la conciencia, éste mismo renace del creciente influjo de la 
constitución jurídica fundada sobre cimientos políticos, v i 
niendo a quedar como factor interno coadyuvante de la fuer
za jurídica externa, unida así al origen religioso. Dase aquí 
una significativa variación, y es que, así como en los comien
zos de la evolución jurídica el poder se basa en el factor reli
gioso, en tanto que, ulteriormente, va destacándose cada vez 
más la actuación política, ahora toda la constitución jurídica 
aparece primeramente como ley divina directa, al modo que 
en los diez mandamientos de Moisés y en el Código sacerdotal 
israelita, que afecta a las normas más exteriores de la vida, 
bien influyendo simultáneamente sobre uno y otras, por cuan
to el agente legislador actúa a nombre de las dos potestades 
como en el código babilónico de Hammurabis. El primer 
caso dase, naturalmente, donde es la casta sacerdotal la que 
tiene el poder, y el tirano es, al propio tiempo, el sacerdote. 
Esta conjunción de sacerdocio y gobierno político da lugar a 
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la constitución jurídica, a causa de la ulterior ruptura que 
produce entre los lazos religioso y político. La idea de que el 
señor terrestre es, asimismo, representante de la divinidad or
denadora del mundo (si no como 'cuando ya aparece culmi
nante de modo definitivo), es un motivo íntimamente ligado 
al origen de la sociedad política, motivo que se destaca inten
sa y precozmente en cuanto aparece la constitución política. 
Nada de esto ocurre en el período totemístico; hay, en cam
bio, los primitivos representantes del sacerdocio de la época 
de los dioses, los magos, schemanes y curanderos. Los manda
tos del príncipe totómico no constituyen reglas jurídicas, sino 
órdenes casuísticas en las que no hay más normas que, en par
te, la voluntad del déspota y, en parte, la costumbre tradicio
nal. Donde, como entre los polinesios, tribus que se cuentan 
entre los pueblos de la naturaleza, adviértese tal conjunción 
de motivos religiosos y terrestres, bosquejo de una ordena
ción jurídica, con la que también obsérvanse correlativos fe
nómenos de una incipiente organización política y de un cul
to a los dioses, es muy probable la influencia de pueblos 
inmigrantes asiáticos o de una cultura autóctona desapa
recida. 

La conexión de la evolución jurídica en el primero de los 
indicados factores y la organización política, manifiéstase in
mediatamente eñ que la decisión jurídica se retrotrae a dos 
elementos cuyos inicios alcanzan a este período desde el ante
rior, a saber: el hecho de la existencia de ancianos experimen
tados, que ya en tiempos pretotómicos ejercen autoridad sobre 
los demás miembros de la horda, y la de cazadores y guerre
ros singularizados, cuyo poder, aunque transitorio y de grado 
variable, según los casos, tendiendo a concentrarse en una sola 
persona, hácese así influyente y decisivo. El paso a la consti
tución jurídica, que se limita, como ya advertimos, al campo 
del derecho privado, según el concepto de nuestro tiempo, 
consiste sólo en que la decisión de las dos autoridades de los 
primitivos tiempos, la del «consejo de los ancianos», según se 
la denomina todavía, y la del jefe de tribu, en los asuntos co
munes de parentela o estirpe, es transferida al individuo. Ya 
en tiempos relativamente primitivos, mientras la decisión pa-
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cífica antepónese al éxito del combate cuando dos hombres 
disputan sobre el derecho a la propiedad de una cosa, o bien 
para consolidar o dejar sin efecto un convenio, recúrrese a los 
ancianos o a un hombre de reconocido prestigio. Así, pues, en 
los primeros tiempos del Derecho, el juez es elegido libremen
te, consolidándose gradualmente por costumbre y tradición 
la posición especial del juez árbitro que dirime diferencias en 
cuestiones generales. Luego nace el juez por actuación del 
poder político como representante del Estado, decidiendo «en 
nombre del Derecho», ya no elegido libremente perlas partes 
y con la sanción para sus actos del poder político. El juez pasa 
a ser un funcionario del Estado, por cuanto representa a éste 
en sus sentencias; y es, por lo tanto, una de las más antiguas 
formas del funcionarismo, ya que, además de resolver quere
llas interindividuales, entiende en la decisión de no pocos 
asuntos de otros órdenes, en los que, como los de la guerra, es 
necesaria la actuación enjuiciadora de más de una persona. Es, 
pues, la función del juez una de las primeras creaciones polí
ticas que se desenvuelve al par de la del guerrero, quien to
davía, después de la lucha, actúa en tiempo de paz para man
tener el orden en el ejército. Aparece también como institu
ción paralela a las del período de las constituciones estírpicas, 
bien que es sólo ahora cuando empieza a consolidarse en for
ma de poder social compartido entre el tirano y un consejo de 
expertos. 

El juez como tal y el colegio de jueces constituyen, por lo 
tanto, las primitivas formas administradoras de la Justicia; 
sin que se pueda decir cuál es la primeriza. Crúzanse aquí las 
relaciones con otros dos factores que ya precozmente condu
cen a una división de la autoridad jurídica. De un lado, apa
rece frente al poder civil el sacerdotal, en consonancia con la 
conjunción dada en el orden político del Estado y el culto a 
la divinidad, mediante el cual el sacerdocio deriva sobre la 
justicia terrena el dominio indicador de aquélla. De otro lado, 
viene a participar en las funciones de justicia el tirano, una 
de las dos fuentes de la sociedad política. Hay, pues, en los 
comienzos de la organización del Estado, una transición entre 
la suprema función del juez y la del tirano, por la actuación 
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política inmediata de éste tras la acción guerrera. Y, aunque 
actúe el juez civil auxiliado del consejo de los ancianos y de 
los sacerdotes, es el tirano quien resuelve las cuestiones iurí-
dicas más importantes. Singularmente, cuando la decisión es 
dudosa y el juez ordinario no encuentra en la tradición nor
mas para fallar, recúrrese a la justicia real, dispuesta a la be
nevolencia. Mas, como estos casos danse en cuestiones de vida 
o muerte, es el derecho penal, etapa ulterior en la evolución 
jurídica, el que, sometido al poder político, pone en manos del 
tirano la decisión final. También actúa éste por sí solo la ma
yoría de las veces para impedir la venganza de la sangre; asi
mismo, la autoridad de vida y muerte de que goza en la gue
rra contra los enemigos, le es atribuida en las contiendas entre 
gentes de la tribu. Resto de este poder, de una cultura des
aparecida ha tanto tiempo, es la gracia de indulto que tienen 
los monarcas de algunos modernos Estados. 

A esta actuación del poder externo de la comunidad inte
grada en el Estado, que como tal unidad viene a tener su más 
íntima expresión en la personal decisión jurídica del tirano, 
enfróntase la sanción religiosa, complemento que nunca falta 
en los comienzos de la evolución jurídica. Aunque la conjun
ción civil y sacerdotal en la función judicial, como asimismo 
la unidad del sacerdocio y el dominio, sean fenómenos funda
dos en especiales condiciones culturales, es la sanción religio
sa la que más persistentemente se ha conservado en palabras 
y operaciones simbólicas, acompañando a las operaciones ju
rídicas ante el juez civil o las partes. Así es de observar, 
en este respecto, la solemnidad con que son pronunciadas las 
palabras en el acto del traspaso de la propiedad y en las ope
raciones de contratación, casi siempre acompañadas de confir
maciones expresas que ofrecen el carácter general de las 
fórmulas de la plegaria y de la imprecación, con invocación a 
los dioses como testigos o como vengadores de quien no cum
pliere la promesa. Así también, a causa de la solemnidad de 
la palabra hablada, aun mucho tiempo después de que naciera 
el arte de la escritura, no sólo las fórmulas jurídicas, sino, a 
veces, hasta las mismas determinaciones judiciales, no apare
cen escritas. En las escuelas brahmánicas de los indos, además 
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de los himnos y las plegarias, son confiadas a la memoria se
cular tradicional las leyes de orden jurídico; y, entre los es
partanos, estaba prohibida, en antiguos tiempos, la transcrip
ción de las leyes. Mas la palabra sola no podía bastar para dar 
sentido de realidad a una época, actualizando una cuestión 
jurídica como operación sensiblemente intuitiva. El compra
dor que ha adquirido un campo, como signo de posesión, le
vanta del suelo un trozo de tierra; el vendedor arroja un tallo 
de trigo, ceremonia que ha pasado a la denominación de otros 
hechos contraactuales en el concepto etimológico de nuestra 
«estipulación» (del latín estipulatio, lanzamiento de la paja). 
Otro símbolo de adquisición es la extensión de la mano. Signo 
de inteligencia mutua es el acto de dar la mano derecha; con 
ello quedan los contratantes obligados a ofrecerse a sí mismos 
en el caso de no cumplir la palabra empeñada. Cuando, a cau
sa de la separación, entre los contratantes no puede ser dada 
la mano, sustituyese ésta por el guante. El guante es arrojado 
al adversario presente, dando a entender con ello la disconfor
midad de pensamiento. El signo de conformidad ha pasado a 
ser el opuesto. En todos estos símbolos repítese la propia 
evolución; en su origen son tanto símbolos como realidades, a 
base, en todas partes, de la fe en la magia. El que levanta la 
tierra del recién adquirido campo y, al hacerlo, pronuncia las 
palabras correspondientes al acto, inicia un hechizo en el sue
lo, por virtud del cual caerá en desgracia quien quiera despo
seerle. El que alarga la mano para cerrar un trato, atestigua 
que está dispuesto a perder la libertad si no mantiene la em
peñada palabra. El apretón de manos, como la extensión de un 
palo, son especial aplicación de la varita mágica, singular
mente cuando se actúa ante el juez. En una época posterior 
aparece olvidada la significación real del hecho, y tiempo ade
lante queda desposeída totalmente de su significación primi
tiva, no perdurando sino la solemnidad del acto que refuerza 
la impresión producida en la memoria. 

A l modo que en las palabras únese el signo que reproduce 
plásticamente su contenido, así en las cuestiones de Derecho 
apórtase el testigo para que pueda dar fe mediante su palabra 
y sus gestos de cuanto vió y oyó, con lo que, en cierto modo, 
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aspírase a multiplicar la realidad de lo ocurrido. Además de 
esta antiquísima forma del testimonio que atestigua de lo 
visto, hay el complemento del fiador u hombre bueno, que 
responde del juramento de su camarada. El juramento que 
presta el confirmante no se refiere al hecho en sí, sino a la 
invocación a los dioses, a cayo castigo se somete, de jurar en 
falso. Como en el combate, úñense uno y otro en la común de
fensa para la demanda de superiores auxilios. El juramento 
es, simultáneamente, ceremonia cultual y mágica: así efectúa
se en el sitio del culto, por consiguiente, a presencia de los 
dioses, según lo indican los dedos alzados invocando a aquéllos. 

Como hechizo, caracterizóse el juramento por el hecho de 
que, al tiempo que se demanda una cosa, se queda amenazado 
de muerte, caso de perjurio. Los germanos juraban por su ca
ballo de combate y por sus armas, poniendo sobre ellos la 
mano; en vez de los objetos sobre que se jura, empleóse «la 
vara del juramento», uña de las varias metamorfosis de la va
rita mágica, la cual se entrega, bien al que presta el juramen
to, ya a su contrario, ya al juez. Así se quiere significar la dis
posición del que jura a perder aquello sobre lo que jura, con 
lo que conviértese el juramento, bajo la influencia del culto a 
los dioses, sumada a los factores cúltico y mágico, en un me
dio procesal sometido a formas determinadas. 

Entretanto, retrocédese a los pasados tiempos del juramen
to cúltico, de la época en que se desarrolla el culto a los ante
pasados. Así, el bantú jura por la cabeza de su padre, la cofia 
de su madre o el color de su buey, alcanzándole al perjuro la 
venganza que se pueda tomar el demon del difunto o el del 
animal contra el que se hubiere jurado falsamente. 

Añádese aquí, al motivo del juramento, otra actuación.de 
tipo jurídico: la ordalia.Esta, en su primitiva forma de decisión 
de una disputa por el combate entre dos, aproxímase mucho, 
almenes entre los indogermanos, al juramento por la espada. 
Como el que jura por las armas conjura sobre sí la muerte en 
un tiempo indeterminado, así también, en el combate singular, 
cada uno de los contendientes viene a realizar tal hechizo de 
modo inmediato. No otorgan los dioses la victoria con el he
chizo de las armas al de más fuerte brazo, sino al que más ra-
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zón tiene Es, originariamente, la ordalia como el juramento, 
un medio jurídico de prueba en el proceso civil, y no es el juez, 
sino las mismas partes, como en el juramento, quien decide. Y 
aquí aparece un factor, en virtud del cual ambos elementos ju
rídicos van a abocar en otro. El delito contra la vida y la pro
piedad queda originariamente entregado a la persecución del 
individuo; en tanto, en el juicio de Dios es por el combate sin
gular una de las más antiguas formas en que el proceso penal 
reviste el tipo de procedimiento público, elevándose así el cas
tigo, como tal, sobre la esfera de la mera venganza. Lo aquí sig-
nificativo es cómo se va desplazando, en la época de los héroes, 
la venganza de la sangre tomada por pública sorpresa o en la 
artera emboscada, hacia el combate singular. Batir a quien ca
rece de armas para su defensa, es indigno en esta época del 
honor varonil (Mannesehre). En esta época guerrera, es máxi
ma, que se extiende igualmente a la vida de paz, que quien sea 
atacado se deñenda. Mas, así como en el juramento queda 
obscurecida la significación cúltica tras el factor mágico, así 
también alcanza ésta la supremacía a medida que el poder del 
Estado sustrae a la justicia el instinto de venganza de los in
dividuos. Con esto, el proceso judicial elévase sobre el mero 
acto de contienda entre acusador y acusado, y al intervenir un 
árbitro juez, superior a ambas partes, la ordalia toma otra, 
forma en la que sólo el acusado aparece como su objeto. La 
ordalia convierte el combate mágico en prueba mágica, toman
do ésta la forma de un juicio de Dios inmediato, en el que en
tran otros medios probatorios que no es el combate. El moti
vo cúltico destácase además como el factor por virtud del 
cual el derecho penal va a sustraerse de la acción privada. 
Es, sobre todo, la ofensa a los dioses, la que exige un j u i 
cio mágico independiente de la contienda entre las partes. Es, 
en tal caso, la Divinidad misma la que examina la exculpación 
del acusado que aspira a purificarse del delito religioso que se 
le imputa. Emplóanse también en esta época los antiguos me
dios purificadores del culto religioso primitivo del agua y el 
fuego, con los que se prueba si el acusado es o no inocente. In
dudablemente, las pruebas del agua y el fuego de la hechicería 
medioeval tienen significación mágica. Declarábase inocente 
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a la bruja que se hundía en el agua, es decir, a la que tomaba 
el elemento purificador. Era, asimismo, signo de inocencia 
que el acusado a quien se sometía a la prueba del hierro can
dente o a andar sobre ascuas con los pies desnudos, no sufrie
se daño. El motivo fundamental en este caso es, evidentemen
te, que la divinidad que presta los elementos de tuerza para 
purificar de su culpa al pecador, comunícale también otros 
para purificar de la acusación al inocente y negar su auxilio 
al culpable. Estas formas de juicio divino no se han extendido 
tanto como la purificación por el agua y el fuego, pero, en su 
base fundamental, reaparecen de modos variados. Hállanse, no 
sólo entre los germanos en la antigüedad grecorromana, sino 
también entre los babilonios, bajo la forma de la prueba del 
agua, mediante la cual ttammurabi ordena ésta como medio 
de purificación contra las sospechas. Es fundamental en la 
evolución del derecho penal la manera en que, como en la or-
dalia, singularmente en su forma primitiva de contienda ju
rídica bipersonal, se pasa a una forma de castigo en torno a 
los derechos de propiedad, a las obligaciones comerciales y a 
otras de orden contractual. 

9.—La evolución del derecho pena!. 

El derecho penal, como institución protegida por el Esta
do, surge en todas partes del derecho civil. El juez, árbitro 
civil en la contienda entre partes, actúa también como juez 
penal; en época ulterior, una y otra función se separan. La 
escisión comienza por la intervención judicial en delitos muy 
graves, los cuales no son juzgados por tribunal particular a 
causa de su especialización cualitativa, sino por su gravedad. 
Los delitos más graves en la época del florecimiento del culto 
a los dioses son, ante todo, los religiosos, la profanación del 
templo, la blasfemia. Sólo más tarde, relativamente, siguen en 
consideración a aquéllos los delitos contra las personas y lue
go los delitos contra la propiedad. A l homicidio, a pesar de 
ser en las primeras etapas de la cultura el delito más frecuen
te, correspóndele, aunque tardíamente, una sanción aplicada 
por el poder político, obligada secuela de su origen en las l u -
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chas interindividuales. En éstas, cada uno asume las conse
cuencias, aunque puedan ser el sacrificio de la propia vida. 
Cuando en la época primitiva tiene que vengar un individuo 
un delito contra él cometido, es forma justificada de vengan
za hasta el asesinato tras la emboscada. A l robustecerse los 
lazos familiares y de parentela, aparecen, al modo que las lu
chas contra extraños, las contiendas intestinas entre los indi
viduos de diferentes familias o clases. El homicidio, sea o no 
consecuencia de una venganza, es vengado por los compañe
ros del muerto, en el homicida o en un miembro de su paren
tela. Nace así la venganza de la sangre, institución anterior a 
la época de los héroes, firme aún y potente en ésta, íntima
mente ligada a la organización totemística de las estirpes y 
probablemente existente donde quiéra que aparece aquélla, 
bien que siempre ofrécese como una costumbre y no con ca
rácter de constitución jurídica. Es la tradición invencible, 
no el poder político, lo que impulsa a los allegados a tomar la 
venganza de la sangre. 

Más tarde, la compra viene a suceder a ésta; así, el precio 
de la sangre que el homicida paga como indemnización a la 
familia del interfecto, es una protección que se establece por 
costumbre en defensa de la terrible destrucción de vidas por 
las continuadas contiendas de sangre. Aparece esta liberación 
coincidiendo con la transición del matrimonio por rapto al 
matrimonio por compra. Ofrécese, por primera vez en este 
caso, la desaparición de la violencia mediante un arreglo pa
cífico del poder político, actuante como regulador, que fija el 
precio máximo de la indemnización que ha de ser pagada por 
el delito de sangre. La compra transforma la materia en cosa 
de orden privado. En una etapa ulterior, el Estado obliga a 
las partes a una expiación, mediante cuyo rodeo se pasa desde 
el derecho contractual al derecho penal atribuido al Estado. 
Este paso no se efectúa de una sola vez, sino mediante diver
sos motivos intermedios. Lo que sirve para fijar la cuantía 
económica de la estimación personal del muerto, es su condi
ción de libre o no libre, su posición alta o baja, el sexo. La 
gradación así fundada en las relaciones sociales, pasa después 
a la consideración de pago por perjuicios, según su cuantía. 
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La estimación de la indemnización es aquí cuestión que in
cumbe al ejercicio del derecho privado. 

Sobre este complejo de motivos sociales aparece el factor 
religioso, que actúa en sentido opuesto al instinto de la ven
ganza de la sangre; tal, el temor religioso de manchar con un 
acto de violencia un lugar consagrado por la invisible presen
cia de los dioses. En los lugares sagrados, principalmente en 
los destinados a sacrificios y solemnidades religiosas, y, toda
vía menos, en el templo consagrado como morada de un dios, 
no debe ser cometido ningún acto de violencia. A su vez, ta
les lugares protegen a quienquiera se refugia en ellos, amena
zado por la venganza de la sangre o por persecuciones de otro 
orden. Mas, así como tales lugares son respetados por todos, 
quienquiera que abusa de ellos atrae sobre sí la ira general, 
por verse en la transgresión un peligro común. Así la protec
ción o asilo toma una forma jurídica, en circunstancias en que 
la persecución del malhechor hállase todavía entregada a la 
venganza individual. El propio derecho de protección atribuí-
do al templo, poséenlo las viviendas de personas prestigiosas 
por su poder u otras consideraciones, sobre todo la del prínci
pe y la del sacerdote; y, cuando todavía no hay templo públi--
co, aquéllas tienen la propia consideración de asilo, forma en 
la cual se puede observar esta costumbre hasta en la época 
totemística, bien que en ésta no aparezca sino como a modo 
de emanación del poder personal de quien otorgue el asilo, o 
también, según ocurre en Polinesia, como efecto del tabú, 
mediante el cual los principales defienden su propiedad, en lo 
que échase de ver el origen religioso de esta protección. Mas 
como el propio tabú es, primitivamente, de raigambre reli
giosa, como eslo asimismo la función de curandero, y el pro
pio príncipe actúa por su poder externo sobre los medios de-
mónicos, óchase de ver bien claramente el carácter de protec
ción religiosa en la iniciación de este proceso. Este derecho de 
asilo en la cercada posesión del príncipe y del sacerdote, que 
va sucesivamente pasando a la morada de unos pocos, aparece 
luego como fenómeno tardío en el culto de los dioses domés
ticos, primero en los espíritus de los antepasados protectores 
de la paz doméstica, y luego en los dioses protectores patro-

20 
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nos (spezifischen Schützendengotter) del hogar. Por lo común, 
no es el delincuente el que busca el amparo de la casa, sino el 
caminante extranjero. He aquí cómo el derecho a la hospitali
dad conviértese, bajo la sanción religiosa, en derecho de pro
tección, que ampara al huésped amigo contra el mismo dueño 
de la casa, como contra cualquier otra persona. Así, el dere
cho de amparo de la casa es, probablemente, una traslación 
del derecho de asilo de los lugares sagrados; como, inversa
mente, la protección exclusiva del príncipe viene a signifi
car que no ha alcanzado completo desarrollo este derecho ge
neral del asilo doméstico. 

El asilo bajo la protección de los dioses no ofrece ahora 
sino auxilio transitorio contra la venganza de la sangre, la 
cual vuélvese a encender en cuanto el acogido abandona el 
sagrado. Mitigado el sentimiento de venganza por la acción 
del tiempo que transcurre entre el delito y su compensación, 
dase lugar á la actuación de una tregua redentora entre las fa
milias o parentelas enemistadas. Así también el príncipe o el 
sacerdote del templo, por la protección de los a ellos acogi
dos, dan ocasión a que, interviniendo el juez árbitro, robuste
cido por el poder político, se establezca el derecho de compen
sación. De este modo transfórmase la venganza en castigo, y 
la norma de la costumbre en norma jurídica, que se esta
blece a base de repetidos juicios sobre casos semejantes. 

Cabría presumir que la permanencia en el asilo, parecida 
en sus efectos a la prisión, por la implicada limitación de la l i 
bertad personal, sería también considerada, desde otro lado de 
la evolución, como factor preparatorio de una mitigación del 
castigo, en cuanto que el asilo aparece como arresto; mas los 
hechos ño confirman tál suposición. El tiempo en que la sus
titución de la pena de muerte por la de privación de libertad 
tiene significado de reducción de pena, está muy lejos todavía 
de la época que nos ocupa. La época heroica no estima aún en 
mucho la vida individual, y habría de parecer difícil e insegu
ra la ejecución del castigo carcelario. He aquí por qué la pri
sión, como castigo propiamente dicho,.no puede ser conocida 
aún; y el Estado, que ha interrumpido la venganza de la san
gre, retrocede hasta castigar con pena de muerte, no sólo el 
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homicidio, sino delitos menores, y aun sobrepuja a la primiti
va venganza sustituyendo por el rescate la liberación pacífi
ca. Las más antiguas legislaciones son pródigas en la pena de 
muerte. La lamosa ley draconiana de los atenienses hízose 
proverbiial por exceder en este punto a todas las legisla
ciones de la antigüedad. Según la ley del rey Hammurabi, 
quien robare propiedad de la corte, del templo o de persona 
del real séquito, es condenado a muerte; la posadera que exija 
al huésped más de la cuenta, es arrojada al agua; la virgen del 
templo que abre una taberna, es quemada viva. Quien recibe 
objeto robado o alberga en su casa esclavo fugitivo, es conde
nado a muerte. En cualquier delito estimado grave, para cuya 
expiación no basta la pena pecuniaria, la ley no admite otra 
sustitución que la pena de muerte. La prisión, en el Derecho 
de los tiempos antiguos, es sólo parte componente de la pena 
civil, y consiste en el arresto del culpable en la casa del acree
dor; el apretón de manos al término de la celebración de un 
contrato, es un simple hecho connotativo de que el deudor 
responde de su deuda con su propia persona. 

El paso del emprisionamiento desde la esfera del derecho 
privado, que arranca de la costumbre, a la vigilancia de la 
constitución jurídica del Estado, prepara la propia transfe
rencia para otros delitos (para los cuales la pena de muerte 
aparece demasiado dura) a la indemnización pecuniaria, como 
demasiado pequeña, y, sobre todo, como expiación excesiva
mente sujeta a la propiedad del culpable. Coopera aquí tam
bién como ulterior factor otro que, originariatnonte, arranca, 
de la propia esfera que la prisión, y es, la situación de rehenes 
en la cual una persona responde de la promesa hecha por otra. 
El concepto de rehén, por virtud de su significado de prenda 
aseguradora del cumplimiento de un contrato sobre propie
dad, transfiérese a toda posible obligación de naturaleza pri
vada o pública. Asimismo actúa también en la guerra con 
acción retroactiva a la vida civil en los deberes públicos 
aceptados. En ambos casos pasa a público el arresto privado, 
con lo que dispone el juez de un medio primitivo más varia
damente graduable y menos dependiente de la casual relación 
de propiedad del inculpado, reducido a prisión cuando el caso 
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no alcanza proporciones que merezcan la pena de muerte. 
Surge aquí un último elemento componente de esta evolu
ción, a saber: que el arresto infligido por el poder político, al 
poner límites a la individual privación arbitraria de libertad, 
cuenta con un medio de asegurarse del sospechoso cuando la 
culpabilidad necesita de una investigación previa a la senten
cia del juez. Así aparece la investigación o enjuiciamiento 
como una forma procesal secundaria, la cual, aun comenzando 
ya combinándose con el castigo mismo que asegura la proba
ble ejecución de éste, no es ya la forma bárbara de realización 
primitiva practicada en los comienzos de esta evolución del 
castigo por prisión. Refléjase aún en la sentencia jurídica 
pública el sentimiento de la venganza de la sangre, insuficien
te para graduar la cuantía de la pena, y aun menos para esti
mar el castigo cualitativamente adecuado a la culpa. Esto 
hace que vayan surgiendo castigos cualificados correspon
dientes a una gran multitud de casos en los que la pena de 
muerte queda sustituida por refinados medios de tormento 
de diabólica agudeza que pasan al procedimiento inquisitorial 
y se consolidan en la violencia de la confesión influyendo 
todavía más sobre el castigo. Así como por la evolución de la 
pena de prisión redúcese, en conjunto, a más estrechos limites 
la pena de muerte, y con ello llégase a un sistema primitivo, 
es de reconocer también que ello acontece mediante el rodeo 
de la creciente crueldad de los medios primitivos empleados, 
lo que, por la duradera disposición de la actuación penal sobre 
el preso, da lugar a una enorme acumulación de los medios 
empleados. ¡Cuán simple, y hasta cabría decir, relativamente 
humana, es la venganza de la sangre que se contenta con exi
gir vida por vida, cuando se la compara con los medios em
pleados para llegar a la confesión por el tormento y con las 
penas corporales de la justicia penal de la Edad media! 

El tránsito de la venganza de la sangre al castigo prefijado 
conduce, de una parte, a la limitación de la pena de muerte, y, 
de otra, a la violencia de la confesión con su planeada cruel
dad. Con la aceptación del poder primitivo, como función 
pública del juez con derecho sobre la vida y el cuerpo del 
inculpado, establécese el principio, dominante por largo 
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tiempo en el derecho penal (que la ley sacerdotal israelita 
formula drásticamente en la frase de «ojo por ojo y diente 
perdiente», preestablecido ya en el jus talionis), como deri
vación de la costumbre de la vengeanza de la sangre. Mas en 
la simple fórmula de «vida por vida» hay como un principio 
de justificada compensación no teñido, en cierto modo, de 
crueldad. El sentimiento de venganza aparece moderado, 
pues al de venganza de la sangre añádese, además, el motivo 
de una contienda posesoria en la cual destácase la idea de 
compensación por la pérdida que la parentela sufre por el 
homicidio de un compañero, pérdida que no llega a resarcirse 
con la mera indemnización pecuniaria, sino, en ocasiones, me
diante la adopción de un individuo perteneciente a la familia 
o aun la del mismo homicida. En el caso de grave daño cor
poral que no llega a ocasionar la muerte, es sometido el cul
pable a una particular compensación, bien inmediatamente, o 
ya, en la época heroica propiamente dicha, al combate singu
lar regulado por la costumbre. Esto cambia en cuanto, por 
intervención del Estado, desaparece la venganza de la sangre 
y con éllo el inculpado es sometido al fallo judicial. Si por 
cualquier motivo se hubiese de excluir la compensación indi
vidual, a causa, por ejemplo, de incapacidad por parte del 
lesionado de procurarse la revancha por sí mismo o bien por 
diferencias de clase social, el juez habrá de tenerlo en cuenta 
en su fallo. Así el precepto de «vida por vida», aplicado al 
castigo del homicidio y procedente de la venganza de la 
sangre, pasa a convertirse en una escala de castigos corpora
les, en la que dicho precepto queda transferido en la fórmula 
más general de «igual por igual». Quien salta un ojo a otro 
debe igualmente perder el suyo; quien invalida para el tra
bajo el brazo del prójimo debe cortarse el suyo, etc. Estáse 
así a un paso de franquear los límites de carácter moral en 
los que no cabe la compensación homologa: así, la mano per
jura debe ser cortada, la lengua calumniante, arrancada. Esta 
sustitución de la pena de muerte por un castigo corporal, 
practicada en un principio, es ya una mitigación. Sin embar
go, por cuanto la crueldad de tales penas conducía a la de 
muerte a causa de los tormentos concomitantes, aparece como 
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no menor que el castigo de prisión. Ambas formas de castigo 
toman, según razas y culturas, direcciones diferentes. La ley 
del tallón (jus talioms), es la forma más antigua. Hállase ésta 
íntimamente unida a la tendencia del hombre a la compen
sación por la cual persiste en la cultura humana de todas las 
épocas con huellas en las que se descubre el sentimiento de 
venganza. Si el cristianismo, por el precepto fundamental de 
la ley mosaica, rechaza la compensación del «igual por igual», 
llega, por el miedo, a quebrantar tal precepto, estableciendo 
ulteriormente una institución de rudo Derecho que en la 
crueldad de sus castigos de prisión representa el suprimido 
instinto de venganza. Mas esta última institución sustituti-
va con su rigidez invencible ofrece, sin embargo, más fácil 
paso que el jus talionis a costumbres más suaves en la deci
sión de los jueces. 

Persiste también el principio de la compensación en otras 
concepciones jurídicas de la época heroica. E l precepto de la 
compensación estricta refiérese exclusivamente a los daños 
objetivos ocasionados por el hecho delictuoso. Es indiferente 
que quien salta un ojo a otro lo haga por equivocación o in
tencionadamente: el daño producido debe ser reparado por el 
causante. Quien matare a golpes a otro, debe sufrir igual 
suerte que su víctima. Si una casa se cae, debe matarse el 
maestro de obras que la construyó. A l médico se le paga 
cuando la operación tiene éxito feliz; si fracasa, debe cortár
sele la propia máno con que operó. La misma ley que regula 
el premio y el castigo, aplícase a las faltas morales e intelec
tuales (intellectuale und morálische). El juez que incurre en 
error, debe ser exonerado y vejado públicamente; el propieta
rio que abandona su campo, debe ser expropiado. 

10.—La distinción de ios dominios jurídicos. 

El próximo impulso en el proceso de eliminación de los 
defectos inherentes al Derecho penal, como derivados de su 
origen en las luchas de los individuos, no arranca de un más 
claro conocimiento de la diferencia de dominios, sino en pri
mera línea, como cabe advertir en la evolución jurídica gre-
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corromana y en el país germánico, de la gradual participación 
de la función jurídica. JSl poder público hácese consciente de 
su acción sobre los individuos al resolverse en juicio de san
gre la venganza de la sangre: por esto aparece como el más 
alto y el más hondamente arraigado entre los derechos huma
nos naturales. La actuación jurídica del tirano o de un tribu
nal especial consagrado a tal fin, no obedece tanto a la pecu
liaridad del hecho delictivo sometido a fallo, como al senti
miento de veneración temerosa en el que va implicado el 
tradicional mandato de la venganza de la sangre y en el que 
va incluida una actuación compensadora de la culpa religiosa. 
Gradualmente vase efectuando el tránsito de la actuación ju
rídica a otros delitos desde la esfera de la venganza personal 
o del dominio de la discusión privada hasta la actuación pe
nal del Estado. A esta gradual distinción contribuye la des
membración del poder público con la ramificación de las fun
ciones del Estado, estableciendo entre sus diversos cargos los 
de la magistratura judicial. He aquí por qué esta separación 
se ha verificado más pronto, en relación con las otras culturas, 
en los Estados del mundo occidental que en las grandes mo
narquías despóticas de Oriente, en las que, según se desprende 
de la ley del Hammurabi, con una cultura económica muy 
elevada y, sobre todo, con un alto nivel del comercio .y el 
cambio, aparecen todas las funciones jurídicas en manos del 
monarca. 

El poder que gana el Estado sobre el individuo, tanto me
diante la aparición de la actuación jurídica como con la dis
tinción de las esferas jurídicas, prepara el último paso de esta 
evolución, a saber: la sujeción del propio poder del Estado a 
la misma constitución jurídica. La primera realízase en virtud 
de la creación de un funcionarismo que se organiza según 
principios fijos y con derechos públicos claramente señalados; 
la segunda surge a causa de la desmembración de la pobla
ción en clases con deberes y derechos correlativos. Tal des
membración de la sociedad política, que da lugar a la consti
tución del Ejército, al cobro del impuesto, a la participación 
en el poder del Estado, es, como ya indicamos anteriormente, 
resultante de la época precedente, en virtud de las condicio-
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nes en que hubieron de desenvolverse las organizaciones es-
tírpicas y, singularmente, a causa de las inmigraciones y de 
la guerra, las cuales cimentan la formación del Estado, llevan
do consigo el sello despótico en las particulares decisiones 
luego sujetas a dependientes de factores generales. Por la 
transferencia de los diferentes poderes del Estado a funcio
nes particulares y a la actuación de funcionarios colegiados 
(Beamtenlcollegien), como, asimismo, por la atribución de de
rechos políticos a diferentes partes de la sociedad, va esta 
constitución desenvolviéndose hacia el afianzamiento de una 
estructura del Estado mismo, en la que queda afirmada la 
ordenación reguladora de todo el sistema. Si, verdaderamen
te, influyen en la constitución político-jurídica la participa
ción del legislador y la de las asambleas, es más bien en lo 
que respecta a la forma, aunque aparezca la dicha actuación 
como cosa creada. El contenido de aquélla es un producto 
que va surgiendo en la Historia (ein Erzeugnis der Geschichte) 
y, por lo tanto, depende de condiciones, en último término, 
derivadas de la cultura de una nación y de sus relaciones con 
otras naciones, relaciones de naturaleza tan compleja que todo 
tipo constitucional y todo cambio pueden ser considerados 
como caso especial surgido al azar en la vida histórica; bien 
que, a causa de la infinita multitud de las condiciones parti
culares, aunque ordenadas según ciertas analogías, no es po
sible subordinarlas a un esquema general concordante con 
una clasificación genética arbitraria de las formas del Estado, 
según su aplicación histórica. Es de Aristóteles la división 
según el número de los individuos que ejercen el señorío (de 
uno, de pocos, de muchos, de todos) y por los predicados mo
rales del bien y del mal (realeza y tiranía, aristocracia y oli
garquía, etc.), esquema de orden meramente lógico que difí
cilmente encuadra la realidad. Ciertamente, acontece, no 
pocas veces, que el dominio general del pueblo, la democra
cia, es destruido por el mal dominio de uno solo, el tirano, y 
lo mismo una aristocracia que la realeza pueden degenerar 
en tiranía, todo ello dependiente de condiciones históricas. 
No se dan con la pureza precisa de la clasificación lógica la 
monarquía, la aristocracia, el dominio de las clases medias. En 
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el Estado homérico, el rey hállase al frente de un consejo de 
ancianos y de una asamblea de hombres libres: el agora. Por 
cómo sé gobiernan los pueblos naturales, fronterizos entre lá 
organización estírpica y la política, podría considerarse que es 
la democracia, con más razón que la monarquía, la forma inci
piente del Estado; lo cierto es que el Estado, como conjun
ción de elementos de Derecho, es un producto de factores 
históricos extremadamente variables, que sólo por necesida
des taxonómicas pudo ser clasificado dentro de un patrón 
lógico determinado, patrón que no tiene en cuenta el conteni
do de las leyes generales de la evolución. 

Es el Estado la última fuente de todos los dominios parti
culares de la constitución jurídica, y, asimismo, en último tér
mino, como base de su propia estructura, un producto de 
las costumbres, por cuanto éstas, según su más general signi
ficación, representan la constitución histórica de la vida, 
cuando todavía no se halla bajo la protección del poder polí
tico. Y aparece invertida la relación según la cual concebía el 
origen del Estado la Sofística en las teorías racionalistas 
acerca de aquél. Según éstas, la constitución del Estado co
menzaría con el Estado mismo, desenvolviéndose de arriba 
abajo, es decir, hacia lo particular; y es precisamente lo opues
to lo más racional. Con el establecimiento del derecho indivi
dual y la supresión de las contiendas dimanadas de éste, es 
como se instaura el poder jurídico del Estado, que se confirma 
y robustece con la sustitución de la compensación personal 
por el derecho pónal. Aparece, por último, la formación regla
da de la constitución jurídico-política, la cual no es sino direc
tiva, no constructiva propiamente. Aun en Estados como los 
de la Unión norteamericana, o en el reciente Imperio alemán, 
no actúa el legislador como creador, sino como ordenador. El 
Estado, como tal, aparece en todo tiempo como un producto 
de la Historia, y, bien que presuponga toda constitución jurí
dica, el poder de aquél no nace por virtud de un acto cons
titutivo jurídicamente, sino como consecuencia de transfor
maciones varias. 
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11.—El origen de los dioses. 

A primera vista podría parecer temerario plantear la cues
tión de cómo han nacido los dioses. ¿Es que no han existido 
de toda eternidad? Tal es la contrapregunta que suele hacer
se. De hecho, la mayoría de los historiadores, principalmen
te los que cultivan la materia religiosa, opina en tal sentido; 
según ellos, la creencia en los dioses es la más primitiva. Ha
brían existido degeneraciones de aquélla, acorralada acaso y 
aun desaparecida por inferiores creencias en hechicerías y 
démones; pero en modo alguno sería un concepto derivado de 
otro inferior anterior, a causa de su inmanencia en el hombre. 
Sin embargo, la univérsalidad y congenidad de esta creencia 
dista mucho de ser demostrada por los hechos de la Etnolo
gía: hay pueblos sin dioses. Ciertamente que no se conocen 
pueblos sin seres suprasensibles; mas parece una abusiva 
transferencia atribuir a éstos, en sus varias formas de démo
nes de la enfermedad o de démones que, al abandonar el cadá
ver, amenazan a los vivos, carácter de dioses. Una imparcial 
observación nos enseña más bien que no existe pueblo algu
no sin ciertas representaciones que pudieran ser consideradas 
como ulteriores representaciones divinas, bien que, induda
blemente, existen pueblos sin dioses. Entre los weddas de 
Ceylán, los semang y senoi, que en estado de la Naturaleza 
viven en Malaca; en los aborígenes australianos, y aun en 
muchos otros pueblos naturales, no se ha podido descubrir la 
idea de dioses en el sentido corriente. Carecen del contenido 
privativo de la divinidad las intuiciones de tales pueblos pri
mitivos, en las que se han querido ver alusiones a los dioses de 
las religiones superiores, a base de la estimación antropomór-
fica que se observa en todas partes sobre fenómenos de la Na
turaleza, como las nubes, los vientos, las estrellas, fenómenos 
que, en el caso actual, no representarían sino un juego de su
perficiales analogías. 

Admitida, a base de la experiencia etnológica, la existencia 
de grados en la evolución mitológica, en la que faltan los dio
ses propiamente dichos, queda sólo una opción entre dos 
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opuestas intuiciones sobre la relación de tales estados «pre-
religiosos>, con el origen de las representaciones teológicas 
constituyentes del carácter esencial de la religión, y que toda
vía persisten en la ciencia de la religión. De un lado, sostiene-
se firmemente la originalidad de la idea de Dios, considerán
dose la creencia en los démones, el totemismo, el fetichismo y 
el culto ancestral cómo derivados secundarios degenerativos; 
de otro lado, vóse en los dioses el producto de una evolución 
mitológica, análoga, por ejemplo, a lo que en el terreno polí
tico ha dado origen al Estado, pasando por las formas primi
tivas de las organizaciones estírpicas. Los paladines de la pri
mera tesis necesitan admitir una teoría de la degeneración: el 
culto rendido a los antepasados, a los démones o a los fetiches 
como dioses degenerados, orientaría la evolución religiosa en 
las partes esenciales de su curso, hacia atrás y no hacia ade
lante. Los representantes de la segunda tesis admiten, por el 
contrario, que la evolución dirigiríase hacia adelante. Si los 
démones, fetiches y antepasados animales son anteriores a los 
dioses, éstos habrán evolucionado de aquéllos; las concepcio
nes sobre el origen de los dioses corresponden, pues, a las teo
rías de la degeneración y de la evolución. 

Las teorías de la degeneración subdivídense en dos grupos: 
por una parte, el del originario monoteísmo a base de la exis
tencia de la idea innata de Dios o de una revelación en la que 
participaría la Humanidad entera; opinión que es más una ma
nifestación de fe que una hipótesis científica. Compréndese que, 
en tal sentido, volvamos a encontrarla en los tiempos moder
nos a pesar del cúmulo de hechos que la contradicen. Hace poco 
tiempo Gruillermo Schmidt, un distinguido etnólogo, trató de 
demostrar que en los llamados pueblos enanos, que deben figu
rar entre los pueblos primitivos, reinaba este primitivo mo
noteísmo, y basaba su afirmación fuera de los límites de toda 
la cautela crítica propia del investigador en otras materias; 
de suerte que su razonamiento movíase influido por el motivo 
de la indicada necesidad religiosa, no obstante lo cual queda 
en pie la duda de que sea la degeneración la tesis más apro
piada para servir suficientemente tal necesidad. El segundo 
grupo parte de la suposición de que no es el monoteísmo, sino 
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un politeísmo originario el que más tempranamente habría 
nacido a causa de la contemplación del estrellado cielo, sobre 
todo de los grandes astros, el sol y la luna. Según esto, el hom
bre habría encontrado, de buenas a primeras, un mundo sobre 
su esfera sensible, lo que habría suscitado en él, conforme a 
la pluralidad de los motivos actuantes, la concepción, no ya 
de una sola divinidad, sino la de muchos dioses. Este punto 
de vista enfrenta al precedente una evolución ulterior ascen
dente; así, el monoteísmo sería, en este segundo caso, un pro
ducto religioso purificado de las representaciones politeístas 
anteriores. En esta hipótesis destácase ya el tránsito a las 
teorías evolucionistas propiamente dichas, bien que no quepa 
contar con ella a causa de que afirma la existencia de una idea 
de Dios primitiva, no como una resultante, sino como premisa 
dada en la natural disposición humana. Sobreestímase aquí la 
transición de muchos dioses a uno solo con valor despropor
cionado, puesto que es todavía dudoso si el valor íntimo de la 
idea de Dios puede ser considerado con esta medida numéri
ca. Pero, además, no cabe duda alguna de que un monoteísmo 
absoluto no se da propiamente sino en Filosofía, y de que, en 
la religión popular, ni aun en el pueblo de Israel ha existido 
un monoteísmo estricto, ya que Jehová no es el dios único en 
este último sentido. Cuando en el Decálogo se dice, «no 
tendrás dioses junto a ti>, no se quiere dar a entender que 
además de Jehová no existan otros dioses, sino que el israelita 
no debe adorar a otro dios además del suyo. Los otros dioses 
son los dioses nacionales de otras tribus, que son, no sólo los 
gentilicios, sino otros que figuran en las sagas de los patriar
cas, con rasgos de seres, ya demónicos, ya divinos. El más 
notable entre éstos es Jacob. 

En la personalidad de éste concurren leyendas de diverso 
origen y de época probablemente muy anterior al culto dedi
cado a Jehová. Jacob aparece, a veces, en guisa del astuto hé
roe de los cuentos, con su suegro Labán, a quien engaña por 
arte mágico, obteniendo para sí la mejor suerte de corderos, 
cuando le son ofrecidas en las pilas de los abrevaderos varas 
descortezadas, ejemplo típico del llamado «hechizo de analo
gía >. Otras veces figura como el héroe que mueve la piedra del 
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pozo, piedra que, juntos todos los criados de Labán, no pue
den moyer. Y en la escena de la lucha con Jehová, por la no
che, a la orilla del río, en la que aquél no vence hasta despun
tar el día, imagínase al Titán poderoso de diurno origen, aca
so al demon fluvial, que, según antigua creencia del pueblo, 
amenaza con la muerte al mismo Dios que traspasare el río. Lo 
propio que en estas sagas de los patriarcas, obsérvase con el 
mismo Jehová. En la singular escena de la visita de Jehová 
a Abraham, en el laberinto de Mamre, compórtase con éste 
como un primus ínter pares. Deja que Sara le prepare una 
torta y le lave los pies, prometiéndole luego una rica descen
dencia. Es aquí hombre entre los hombres, bien que el hom
bre superior, dotado de fuerza mágica. Gradualmente va el 
dios distanciándose de la forma humana. En un pasaje poste
rior, Abraham cae de hinojos ante él y apenas atrévese a 
acercarse, en lo que descúbrese todavía un fenómeno terres
tre. Por último, cuando habla a Moisés en el fuego del zarzal, 
sólo es percibida su voz. Así va cada vez más desvaneciéndo
se su imagen sensible, hasta aparecer en el Jehová de los 
profetas, por cuya boca habla como ser espiritual. He aquí 
cómo el purificado culto a Jehová no surge en una primitiva 
religión popular, sino que es obra de la clase sacerdotal y de 
los profetas, nacida de un politeísmo en el que se mezclan 
copiosas representaciones demónicas, no desaparecidas nunca 
por completo. 

Si no nos es dado hallar un monoteísmo primitivo, cabe, em
pero, afirmar que el politeísmo es el punto de partida de toda 
Mitología. Tal ha sido hasta hace poco la general convicción 
de los mitólogos e historiadores religiosos. Mas por cuantos, 
rechazado el origen monoteístico, sostienen la concepción 
teística primitiva, es ésta adscrita, por lo común, a represen
taciones de fenómenos celestes. En apoyo de tal tesis adúcese 
que son los grandes astros, el sol, la luna (bien que, igualmen
te, las nubes y los fenómenos de la tempestad), los que, se
gún tales teorías, de uno u otro modo, tendrían la representa
ción de los dioses. Por cuanto los fenómenos celestes hubieron 
de ofrecerse al hombre primitivamente, estímase que, ya des
de muy pronto, suscitaríase su reflexión sobre ellos; con lo 
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cual los mitólogos de esta escuela vienen a considerar tales 
representaciones teísticas como productos, en gran parte, de 
la reflexión intelectual, a modo de explicación fantástica y ar
bitraria de la Naturaleza, dominada por los sentimientos, y 
contradictoria luego de la explicación científica ulterior. 

En las hipótesis mitológico-naturales del pasado siglo, 
fueron desvaneciéndose gradualmente los motivos emociona
les frente a los racionales. Después de los fenómenos del true
no, el relámpago, las nubes, sobre los cuales cimentóse la 
creencia en los dioses, es al sol al que se adscribe la di
vinidad principal, y luego a la luna, sobre todo, a cuyas va
riantes formas asócianse imágenes mitológicas diversas. La 
calificación de «lunático», vulgarmente empleada en nuestro 
tiempo, tiene raigambre mitológica. Imagínase en el cuarto 
de luna una cimitarra, una maza, un esquife y otros varios 
objetos que, si no como dioses, consideráronse como armas o 
instrumentos divinos. Gradualmente fueron desincorporándo
se los dioses de estos seres celestes para convertirse en seres 
personales independientes y, en cierto modo, pasaron a ser 
tenidos como héroes en las sagas heroicas, a modo de dioses 
degradados. Si, en el mito, el héroe desciende de un dios o, al 
fin de su vida, entra en el cielo de los dioses, es porque con
sérvase el obscuro recuerdo de que en otro tiempo fué el hé
roe tenido como dios. El ínfimo grado en la serie de los dioses 
ocúpalo el héroe de los cuentos celestes, que siempre, a la 
postre, procede de un dios astral. El cuento mismo es consi
derado como una fase evolutiva del mito, cuyo aborigen sería 
el de un mito celeste. Con arreglo a esto habría, según la es
cuela mitológico-naturalista, en su más corriente generaliza
ción, una evolución regular de doble especie. Por un lado, 
habría sido la luna el primer objeto de culto, al que seguirían 
en importancia el sol y las estrellas, desincorporándose de 
éstos, más tarde, los dioses, aunque persistiendo con muchos 
atributos celestiales. Por otro lado, aparecería una creciente 
humanización de los dioses, gradualmente obscurecidos en su 
origen celeste, viniendo a pasar aquéllos por diferentes eta
pas desde el alto rango heroico de la saga hasta el más simple 
e infantil de los cuentos. Estas teorías adscriben, a la verdad. 



ÉPOCA D E LOS HÉROES Y LOS DIOSES 319 

su punto de partida a un primario politeísmo, por cuyo he
cho descubren su umlateralidad, por cuanto no buscan apoyo 
en los hechos, dioses y mitos vivos en el pueblo, sino en bur
das inducciones de las representaciones hipotéticamente teni
das como origen, de las que ulteriormente hácese derivar el 
origen de los dioses reales. El psicólogo y el mitólogo consi
deran cumplida su misión cuando han entrevisto, tras cual
quier figura mitológica, un fenómeno celeste, por ejemplo, 
que todas las criaturas que aparecen en la leyenda bíblica del 
paraíso serían un producto de la representación de la luna y 
aun el propio paraíso la luna misma. La espada de fuego del 
ángel guardián del paraíso sería el cuarto de luna por su íor-
ma de hoz, Adán, la media luna o el conocido habitante de la 
luna. Finalmente, la costilla de Adán, de la que fué creada 
Eva, sería también la media luna. 

Evidentemente, interpretando de este modo, caber deducir 
un elemento real cualquiera de una representación mitológi
ca, la que también puede surgir de la fantasía del mitólogo, 
con lo que puede quedar fuera de toda consideración lo que 
palpita realmente en la intimidad del pensamiento mitológico 
y en las intuiciones religiosas de la creencia popular. Es, 
sin duda, admisible que los fenómenos celestes han influido 
en la formación de las representaciones mitológicas en ocasio
nes como elementos asimilativos; no lo es, en cambio, que 
aquéllas hayan podido darse aisladas y únicas, porque, aun en 
este caso, hállanse íntimamente unidas a motivos terrenos 
pertenecientes al ambiente inmediato del hombre. IJn ejem
plo es la figura de Helios de la Mitología griega, nombre que 
recuerda tan inmediatamente el sol, que nunca se ha des
prendido de esta semejanza en la evolución ulterior. Mas los 
griegos pensaron tan poco que tras del dios Helios hallábase 
el sol, como que tras de Zeus estuvieran el trueno y el relám
pago; éstos son más bien atributos del dios, el cual aparece al 
fondo; y en las representaciones que de él se hace el hombre 
están compartidas la imagen del humano heroísmo y las im
presiones del radiante astro. En todas estas interpretaciones 
de las concepciones mitológico-naturales, se pasa por alto un 
notable proceso psicológico señalado por la psicología ele-
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mental, que alcanza mayor importancia cuando el proceso 
psíquico es más complicado, sobre todo en la formación de 
las representaciones mitológicas. Tal proceso consiste en la 
asociación asimilativa de elementos psíquicos de diverso ori
gen; ningún objeto exterior es percibido por nosotros tal 
como se ofrece inmediatamente en la realidad, sino como con
currencia de numerosos elementos representativos, los cuales 
acentúan en parte sus elementos constituyentes y en parte 
los anulan, lo que da lugar a lo que llamamos percepción o 
aprehensión del objeto. Este proceso de asimilación viene 
también esencialmente determinado por estados afectivos 
concomitantes. El trueno y el relámpago completan su repre
sentación con la del hombre aterrado por la imagen del dios 
que lanza el rayo, y que cree ver realmente a este dios por 
cuanto las partes circunstantes del cielo adquieren, en su fan
tasía, la forma de un ser poderoso antropomórfico; o bien, 
por imaginar a Zeus tonante bosquejado tras la envoltura de 
las nubes, siguiendo oculto con su mirada al trueno y al relám
pago. Fenómenos semejantes danse en la vida diaria sin in
fluencia del temor y del éxtasis, por ejemplo, en la viva im
presión que puede suscitar una decoración teatral, en reali
dad sólo constituida por líneas difuminadas, lo que da, en 
cierto modo, cuenta del inmenso influjo de tales procesos 
asimilativos. Un ejemplo típico ofrócennoslo las llamadas 
imágenes mixtificadas (Vexierbilde) empleadas como juego 
de entretenimiento. Trátase, por ejemplo, de un árbol fron
doso cuyo contorno bosqueja un rostro humano o la cabe
za de un gato. El inadvertido observador ve sólo el diseño 
del árbol, y sólo cuando pone atención es cuando repentina
mente descubre la cabeza. Mas, una vez nacida en él tal ima
gen, no puede eliminarla a pesar de todo esfuerzo. Aquí tam
bién, en determinadas circunstancias, son los diíuminados 
contornos los que evocan la imagen. El observador, que cree 
ver la cabeza, hácelo, en realidad, por transferencia de su pro
pia fantasía al dibujo. Y se comprende que tal asimilación se 
acentúe bajo el excitante efectivo, que estimula sin tasa la 
fantasía mitológica. Si, como es sabido, en Helios vese a Apolo 
como imagen del sol, no menos dase en éste la representación 
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que los griegos formábanse del dios Apolo, imaginando al 
radiante astro como atributo de una divinidad o como ex-
teriorización de su actividad, con lo que aparece como el es
cudo o el casco del dios; y los rayos solares son sus armas. 
Luego, todavía con indistintos contornos, surgirá la imagen 
de una poderosa deidad antropomórfica, ya no tan asociada al 
nombre del fenómeno de la naturaleza o aun disociada com
pletamente de éste. 

Así los dioses de la Naturaleza, aun donde, como en Helios 
o Zeus, el lanzador del rayo, aparecen como puros dioses ce
lestes, son producto de una asimilación psicológica de ele
mentos representativos en los que, en último término, los 
elementos capitales proceden de la vida terrena. Por esto, 
dondequiera que el mito de la naturaleza alcanza su evolu
ción plena, danse los dioses en figura humana. Sólo en un 
tiempo al que llega aún el mundo representativo totemístico, 
aparece isócronamente aislada o mezclada con aquélla la 
figura del animal. Durante muy largo tiempo se ha conserva
do, como nos lo indica la antigüedad egipcia, la figura huma
na con cabeza de animal. Cuando se rompe la conexión del 
incipiente culto de los dioses con la época precedente, queda 
el dios, como último resto de aquélla, adscrito a un animal 
que pasa a ser, en vez de elemento concomitante, mero sím
bolo que el arte forja como representación imaginativa del 
dios. El cordero de Cristo es una última influencia de la fe 
teística del grado semitotemístico, resto de las antiguas reli
giones de los «animales sagrados». Adviértese aquí cómo el 
reflejo de la veneración cúltica de que participa el dios irradia 
al animal. Mas, por muy avanzada que parezca la evolución 
de estas representaciones divinas, en lo esencial su raigambre 
es siempre humana. Los fenómenos celestes constituyen, en 
los productos asimilativos mitológicos de los que proceden 
los dioses, elementos conjuntos, o, en el mejor caso, estímulos 
disolventes; en muchas ocasiones hasta es dudoso que hayan 
tenido participación en la génesis de la representación mito
lógica. No es demostrable, por ejemplo, la actuación de la 
figura del cuarto de luna, en la representación de la espada de 
fuego del ángel del paraíso. Tanto para esta representación 
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como para lá de la maza de Hércules, por ejemplo, cabe la 
participación, aunque no demostrable, de elementos celestes; 
e igualmente, donde tal participación es indiscutible, los 
fenómenos celestes quedan traspuestos a tal punto ante los 
terráqueos, que llegan a desaparecer de la conciencia. La 
prueba de esta predominante significación del mundo terre
nal es que hasta los mismos dioses celestes son tenidos como 
hombres o como seres antropomórficos, y es la tierra princi
palmente el escenario de su vida. 

Vemos, pues, cómo sobre la tesis de la originalidad de las 
representaciones de los dioses gana terreno la opuesta ten
dencia, a saber: que los dioses surgen de formas inferiores del 
pensamiento mitológico. Hay en esta última dos especies de 
interpretación: una, la antigua o teoría de los antepasados, de
generación específica (spezifische Abart) del animismo; el alma 
de un antepasado convertiríase en dios, en el cual veneraríase 
aquél como tal; teoría que se apoya, en primer término, sobre 
la veneración ancestral todavía subsistente en muchos pue
blos. Hasta para los israelitas se ha admitido esta forma de 
veneración como forma precedente al culto posterior deje-
hová. Los patriarcas Abraham, Isaac y Jacob, serían antepa
sados de la ulterior estirpe de Israel. Todavía sería más pa
tente la existencia inmemorial del culto de los antepasados 
en China y Japón; y dondequiera que aparece este culto 
constituiría parte integrante de las concepciones mitológicas 
y religiosas respectivas. También esta teoría es una construc
ción arbitraria, dado que se basa en la improbable suposición 
de que toda mitología religiosa procede siempre, en último 
término, de una fuente única; y es una afirmación completa
mente gratuita, que ningún hecho comprlieba, la de que Jesús 
o Jehová, por ejemplo, hayan sido antepasados humanos luego 
alzados al nivel de dioses. 

Hay otra teoría que pretende hacer derivar los dioses, al 
menos los más calificados y corrientes, de representaciones 
mitológicas primitivas, teoría sustentada por Hermán Usener, 
el más eminente representante de la ciencia de la religión 
entre los modernos filólogos clásicos (mueren Klassischen 
Fhihlogen). La teoría de Usener podía ser denominada, en 
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oposición a la ancestral, teoría de los dómones sobre el origen 
de los dioses. También Usener parte del supuesto de que ni 
los altos dioses, ni aun otros seres venerados en culto,, han 
sido los primeramente temidos sino otras deidades efímeras 
y pasajeras. Considerando a tales entidades demoniíormes 
como primitivos dioses, clasifica la evolución de la divinidad 
en tres grados. El primero sería el de los dioses del momento 
(AugeTiblicksgottern). Un fenómeno cualquiera, por ejemplo, 
un rayo, un trueno, es tenido como ai^o divino; mas, en cuan
to la impresión producida desaparece, la representación mito
lógica suscitada queda sólo como un dios del momento. El 
segundo grado corresponde a un período en que cierto poder 
demónico hallaríase unido a determinado lugar, asociándo
se después otros a tales dioses locales, que entrarían en rela
ción con una estirpe, una profesión u otro agregado social 
cualquiera, en función de poder protector. Por último, en el 
tercer grado, convertiríase aquel dios en dios especial, o pro
piamente dicho (Sondergott), al tomar carácter personal; así a 
los dioses del tercer grado denomínalos Usener «dioses per
sonales». 

Aunque esta teoría concuerda bastante, indudablemente, 
más que la teoría ancestral, con ciertos rasgos posteriores de 
la evolución de los mitos, ofrece la particularidad de hacer 
un uso del concepto de dios en el que van a confluir diferen
tes elementos mitológico-religiosos. Especialmente, el llamado 
«dios del momento> no es tal dios en el sentido propio de la 
palabra, ni siquiera un demon, sino una peculiar impresión 
excitadora del temor o, en un grado ulterior, la exterioriza-
ción particular de la vida del demon o del dios. Los griegos 
relacionaron el rayo con Zeus, el forjador de rayos. En un 
grado más primitivo, el indio de Norteamérica ve en el re
lámpago y en el trueno efectos de un oculto demon existente 
en las nubes. En uno como en otro caso, ni los dioses ni los 
démones son vistos en el momentáneo fenómeno. No hay, 
pues, ni sombra de pruebas en la historia de los mitos de que 
tales atributos u operaciones, adscritos a dioses o démones, 
hayan existido como seres independientes ni siquiera con 
momentánea duración. Los llamados «dioses especiales» son, 
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según todas sus propiedades, démones, no dioses; no tienen 
existencia corpórea alguna, por lo cual no son pensados en 
figura determinada, es decir, con aquello que lleva consigo, 
de algún modo, el carácter de lo personal. Trátase más bien 
de afectos objetivados del temor y el terror. En este sentido, 
los démones, no los dioses, excitadores mágicos de la enfer
medad, son pensados como invisibles y, en ocasiones, como 
formas animales fantásticas constantemente variables; lo mis
mo cabe decir de la muchedumbre de los démones de la 
Naturaleza, pululantes en el campo, los bosques y los ríos. 
Donde el mito no les da figura determinada, carecen comple
tamente de rasgos personales individuales, lo que no empece 
para que, en algunos casos, estos indeterminados rasgos pue
den fijarse en un sér individual. Entonces sobrepasan ya los 
límites de los llamados dioses especiales y, como el griego 
Pan y el germano Hel, conviértense en dioses propios, aun
que se asocie a ellos un pasado demónico, monótono de carác
ter, correspondiente, según su origen inmediato, a un deter
minado afecto. Hay que apuntar a favor de la representación 
de la divinidad el peso decisivo de la connotación personal. 
Los dioses son seres personales en los que se refleja el carácter 
propio del pueblo que los ha creado. El dios Jehová de los 
israelitas preséntase a nuestros ojos con rasgos bien marca
dos: con la severidad que amenaza al desobediente, pero no 
menos con la munificencia que premia a sus fieles. Esta pecu
liaridad personal destácase, sobre todo, en donde hay plurali
dad de dioses, a causa de sus diferentes y, en parte, opuestas 
cualidades. ¡Cuán característicos e individuales los dioses de 
los griegos! Cada dios surge entre éstos, mediante el auxilio 
de la poesía, con personalidad distintamente7dibujada, la que 
luego el arte consolida con especial peculiaridad. 

Falta en esta teoría de los démones o de las tres etapas, 
como también podría ser llamada, una clara distinción entre 
dios y demon, y, con ello, el carácter principal para la con
cepción del dios, o sea, el que le da duración. El dios momen
táneo distingüese por su rápida transitoriedad; el dios especial 
es el propio momentáneo que se ha hecho algo estable y con 
suficiente duración para exhibir cualidades de personalidad 
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que le den cierto relieve y, además, persistencia de las mismas. 
A causa de esta mezcla de conceptos del dios y del demon, 
óchase a faltar precisamente lo más esencial para la investi
gación psicológica, y es el conocer cuáles sean las cualidades 
internas que distinguen entre sí al dios, en su verdadero sen
tido, del demon, el antepasado y el alma, como asimismo de 
todos los otros productos del pensamiento mitológico. 

Llegamos así al punto capital para la investigación del 
origen de los dioses, a saber: cuál sea la connotación caracte
rística de una representación mitológica correspondiente a 
un dios real, o sea, concretamente, qué caracteres distinguen 
al dios frente al demon, el cual no es dios aún por faltarle 
personalidad, y frente al héroe, el cual, según el concepto de 
la época heroica, es algo que se aproxima al dios sin serlo. 
Brevemente, ¿cómo distinguir al dios del demon y del héroe? 
El criterio para responder a esta cuestión ha de basarse en el 
examen de la manera como, en todas partes, se ha llegado a 
adscribir a Jos dioses sus cualidades inherentes y en el modo 
en que se han instituido el mito más perfecto y una religión 
fundada sobre él. El dios aparece siempre caracterizado por 
tres notas salientes: en primer lugar, por su morada, que no 
es la misma humana. Puede, a veces, residir en la tierra cerca 
del hombre, bien que sólo excepcionalmente. El dios en sí 
(an sich) habita otro mundo. En este sentido hállase ligada al 
dios la representación de un «más allá», el cual acostumbra a 
ser el mundo celeste. Mas también pueden habitar los dioses 
en las regiones del aire, en las nubes, sobre las altas montañas, 
en alejadas islas, y aun, según ciertas circunstancias, en las 
profundidades de la tierra. La segunda nota característica de 
la divinidad es que los dioses están exentos, en conjunto, de 
los males y defectos de la humana existencia; no sufren enfer
medades y son inmortales. Así elabórase la representación de 
una entidad cada vez más perfecta que la representación mera
mente negativa, de una existencia que no es pasajera y no se 
sujeta al dolor. Pero también se inicia un quebrantamiento de 
las representaciones, por virtud del cual padecen los caracteres 
de inmortalidad e inmunidad, aunque con algunas excepciones, " 
como en la morada supraterrena. En las sagas divinas griegas, 
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como en las germánicas, aparecen los dioses con representación 
ligada a la de la naturaleza humana, bien que con alimenta
ción (comida y bebida) peculiar; los dioses germánicos singu
larmente, para mantener su más perfecta vida, han de sobre
pasar la medida humana en el comer y el beber- Pero éste es 
un motivo secundario; lo importante es que, si, por desdicha
da casualidad, no disponen de comida o bebida, hállanse, como 
el hombre, sujetos al destino común de la muerte. Además, 
hay en la saga germánica, o, por lo menos, en la poetización 
de ella nacida, el motivo del ocaso de los dioses y el naci
miento de un nuevo mundo divino, motivo que no cabe 
admitir que surja por sí sólo. Sabido es que todas las tradi
ciones sobre las sagas germánicas arrancan de la época cris
tiana. Mas, a pesar del esfuerzo de los antiguos escaldas y de 
los historiadores, que ven en las sagas las huellas de un mun
do desaparecido, no pueden evitar que se trasluzca la mezcla 
de aquellas tradiciones con muchas representaciones de orden 
cristiano; especialmente, la de un «crepúsculo de los dioses» 
hubo de producir impresión casi inevitablemente en presencia 
del ocaso real de los propios dioses. Hay aquí un rasgo aso
ciado al antropomorfismo de los dioses y que, contrariamente 
a la inmortalidad que primitivamente se les asigna, es trans
ferido a aquéllos; tal es el destino mortal. Esto nos hace ver 
cómo el carácter más importante de esta relación sobre la 
existencia de los dioses tiene su base en las condiciones hu
manas. Es el dios una personalidad con carácter y voluntad 
determinadas, voluntad dirigida por aquél y según la cual 
concede a los mortales lo favorable o lo adverso. Mas estas 
cualidades, puramente humanas, poséelas en un grado que 
alcanza hasta la perfección; su querer es como el afecto de 
donde surge sobrehumana la inteligencia que orienta sus 
decisiones. Su acción no es omnipotente. La omnipotencia 
excluye la multiplicidad de dioses, cada uno de los cuales 
tiene su especial esfera de acción. Esto impide, por varios 
modos, la transferencia de la representación de un destino 
humano a un mundo sobreterreno, gobernado por un poder 
impersonal más allá de la voluntad de los dioses y los hom
bres, el cual pasa aquí, de la antigua fe en los démonos, a la fe 
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en los dioses. Ciertamente, ya el mito politeísta tiende a esta
blecer esta limitación cuando proyecta las relaciones de orden 
humano a la organización del Estado de los dioses y crea entre 
éstos un principado de poder ilimitado sobre los demás. Mas, 
en esta proyección de las relaciones humanas en el ciclo de 
los dioses, el príncipe no es un tirano de ilimitado poder; 
hállase mediatizado, en parte, por una asamblea consiliaria de 
los otros dioses, y, en parte, subyuga a los poderes demónicos, 
que, habiendo tenido que ceder ante ellos, no quedaron del 
todo aniquilados. Y es que, aquí también, una verdad evi
dente que lo que vive en la creencia popular conserva su 
substrato en el mito. La aparición de los dioses no pudo, en 
modo alguno, excluir del todo a los démones. Estos, con cierta 
fuerza de dioses, hanse desenvuelto, en parte, como poderosos 
agentes impersonales del destino. 

Los tres indicados caracteres (morada especial, inmorta
lidad, personalidad sobrehumana, al tiempo que humana) son 
los que, prescindiendo del último, humaniza y distingue a 
los dioses de los démones. Estos, por muy poderosos que sean, 
carecen del atributo de la personalidad. Diíerónciánse asi
mismo de los héroes en que éstos son completamente huma
nos, perecederos, viven en la tierra exclusivamente, y están 
sujetos a la enfermedad y a la muerte. Por esto el dios apare
ce entre el demon y el héroe, en tanto que, por la reunión de 
todas sus cualidades, elévase sobre ambos. El demon, según la 
acepción que los griegos dieron a esta palabra, es una parte 
fundamental de toda formación mitológica e, indudablemente, 
precede en mucho tiempo al dios, como lo demuestran las 
personificaciones de los fenómenos naturales de rocas, monta
ñas, nubes, estrellas, etc., tan extendidas entre los pueblos de 
la Naturaleza. Como demon, escapa del cadáver el alma, según 
creencia todavía persistente en los pueblos culturales; un de
mon es el errante espectro; démones habitan en las profundi
dades y en las cercanías de los ríos, en los barrancos solita
rios, en bosques y campos, sobre y bajo tierra, unas veces 
amenazadores, otras benéficos, pero siempre como incorpora
ciones completamente impersonales de los sentimientos de 
temor o de esperanza que les dieron origen bajo la influencia 
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asimilativa de las impresiones naturales externas. Son, por lo 
tanto, los démones seres terrenos o que moran cerca de la su
perficie terrestre; cuanto más lejos, ocúltanse en las nubes, 
singularmente en las de lluvia y las tormentosas. Pueden 
también los astros desplegar fuerzas demónicas, como también 
los dioses, pero no al modo del orden demónico, a causa de la 
fijeza y regularidad de los movimientos y variaciones de los 
fenómenos celestes. Como el gobierno de los démones hállase 
unido al de los hombres, son ambos naturales convecinos so
bre la tierra. Aunque ordinariamente invisibles, revístense en 
la obscuridad, por influencia de los sobreexcitados sentimien
tos, de formas sensiblemente apreciables. Por lo común, no se 
los ve, sino que se los oye. Sólo en las narraciones referentes 
a seres demónicos no inmediatamente presentes, aparecen en 
formas definidas. De la creencia en el alma, nacida del terror 
del sospechoso actuar de las almas separadas de los muertos, 
surge una variedad de creencia en los démones, que da al 
alma la figura del pájaro, de la serpiente y de otros «animales 
anímicos», específicos como tales. Los démones de la enferme
dad aparecen representados como animales fantásticos en cu
yas formas monstruosas son reflejados los dolores de aquélla. 
Tales animales impiden la respiración, atraviesan y destrozan 
los intestinos. Así, en estos seres, objetívanse, al propio tiem
po, el tormento de la enfermedad y el temor que el aspecto 
del enfermo produce en su ambiente. No menor puede ser la 
impresión causada por los lugares desiertos, el obscuro bos
que, las gargantas solitarias, como, asimismo, el terror ocasio
nado ante la tempestad, atribuidos primeramente a invisibles 
démones y más tarde condensados en figuras determinadas. 
De estas intensas impresiones surge más adelante, cuando hay 
un sentido de la Naturaleza más desarrollado, como apunta ya 
en la época de los héroes, la incorporación de los sentimientos 
suaves a los paisajes apacibles, que da imágenes placenteras, o, 
por lo menos, a aquellos en los que la temibilidad del demon 
originario deja plaza a un encanto banal. Nacen así los sátiros, 
silvanos y panes, los duendes, gigantes y enanos, elfos, hadas, 
etcétera, entidades que, por la pluralidad en que se dan, exclu
yen la personalidad, en tanto que, por su carácter genérico, 
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vienen más bien a quedar como la expresión del estado de áni
mo que diera motivo a su aparición. La individualización de 
algunas de las entidades de este grupo es, por lo común, mera 
obra de la poesía, la cual no logra borrar del todo lo típico que 
hay en el demon. De tal modo es la oposición de lo genérico y 
de la individualización personal, la nota característica que dis
tingue al dios del demon. Un duende parócese a otros duendes; 
una ninfa, a otras ninfas; por eso el lenguaje suele designar a 
todas estas entidades en forma plural. Con esta pluralidad 
aparéjase el hecho de que aquéllas no excitan la fantasía con 
sentimientos vivos, especialmente intensos, sino que son re
presentadas sólo en formas indeterminadas o llegan a ser, aso
ciándose a lugares u ocasiones determinados, como los lares, 
manes y penates de los romanos y sus semejantes de otros 
pueblos, espíritus protectores de las casas y los campos. A l 
gunos de estos espíritus no están muy lejos de los venerados 
en el culto de los antepasados. Ello significaría que el ante
pasado cúlticamente venerado hallaríase aún sólidamente l i 
gado al terreno de los démones y sólo en ciertos casos, en los 
que el recuerdo conserva aún vivos los rasgos de un antepa
sado sobresaliente de modo particular, tomaría el demon ca
rácter personal. Así dase la condición fundamental para el 
nacimiento del dios, que estriba, en todas partes, en la cone
xión de lo demónico con lo heroico. Es el dios demon y héroe 
a un mismo tiempo: mas, por cuánto lo demónico acrece en 
el heroísmo hasta lo sobrehumano, al tomar el carácter per
sonal del héroe, que pospone la indeterminación e impersona
lidad del demon, queda aquél dominando sobre éste, con lo 
que el dios mismo ni es héroe ni demon, a causa de implicar 
en su naturaleza las cualidades de ambos. 

Lo que aproxima démones y dioses es, sobre todo, el poder 
mágico que ambos poseen. El demon de la enfermedad tor
tura y anonada al hombre; los démones de las nubes aportan 
la lluvia y la bendición (segen) de los campos o, cuando quie
ren destruirlos, no envían la lluvia, que contiene los ardo
res agostantes del sol. Estos démones pueden ser ganados y 
aplacados, cuando se enojan, por conjuros y ceremonias má
gicas; por esto su actuación, por los efectos que produce, es 
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sobrehumana. Mas por su carácter pasajero, privado de per
sonalidad, son a un mismo tiempo infrahumanos, sobrepujan
do en su formación los sentimientos de temor y espanto, por 
darse la mayoría de las veces con enemiga intención para el 
hombre, así como por aparecer, en las representaciones mito
lógicas, en oposición con el mundo de los dioses, de cuya 
lacha con los dómones de la Naturaleza llenas están las cos
mogonías de todos los pueblos culturales. Por asociación que 
irradia de la oposición surgida del contraste sentimental entre 
lo obscuro y lo luminoso, quedan confinados los temibles dó
mones de la Naturaleza, preferentemente, a las obscuras pro
fundidades, de las que sólo salen temporalmente para situar
se, por ejemplo, en las nubes tempestuosas, elevándose enton
ces a alturas celestes. El sitio de los dioses, en cambio, hállase 
en los luminosos espacios del cielo, apareciendo asociados a 
estas entidades luminosas el orden armonioso de la Naturale
za y la felicidad de los hombres. En la lucha que se entabla 
entre dioses y dómones, algunos de éstos alcanzan una especial 
categoría de antidioses, como el persa Ahriman y el judío-
cristiano Satán. No obstante, a causa de la persistente carac
terística falta de personalidad del demon, es patente que hasta 
estos antidioses de las tinieblas y del mal carezcan de un rasgo 
imprescindible para la expresión de la personalidad plena, 
como es el cambio de los motivos y la existencia de capaci
dad para determinar tal cambio a voluntad. Y es que aquí el 
origen del demon deriva del motivo único del temor. 

De muy distinto modo que el demon compórtase el héroe 
con el dios. Mas aun que éste destácase como contrafigura 
del demon. El héroe es el hombre mismo en forma idealizada, 
sometido a todas las humanas vicisitudes, a la enfermedad 
como a la muerte, a las aflicciones del alma como a los tor
mentos del corazón, sólo que todos estos fenómenos muóvense 
para los dioses en plano más elevado que el ordinario de la 
existencia humana. La vida como la muerte del héroe des-
envuólvense en círculos propios, y sus hazañas extienden sus 
efectos a países y lugares lejanos. Mas, precisamente por ser 
el héroe el hombre mismo idealizado, destácase en él aun más 
la cualidad de que está privado el demon, o sea, la persona-
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lidad, de lo que se deduce que el carácter del héroe ofrece 
diferencias y oposiciones manifiestas. El héroe, no sólo aparece 
como imagen ideal del hombre, sino que, a consecuencia déla 
variedad de cualidades con que se da a conocer, son adscritas 
a él diferentes formas típicas. Así en la saga aparece, frente 
al héroe fuerte y avasallador, el cauto y prudente vencedor 
por la astucia; el viejo que, con sabiduría y experiencia, triun
fa de la indomable fuerza juvenil de tempestuosos arrestos; 
sin faltar el héroe perverso de carácter bien acusado. 

Cuando se analizan todos estos aspectos del héroe, tanto 
en sus rasgos genéricos como en los individuales, y se compa
ran con los correspondientes dioses, salta a la vista que el 
dios no fué creado a semejanza del hombre, sino del héroe u 
hombre idealizado, el cual comunica al dios cualidades que 
inicialmente faltan al demon, en especial la voluntad cons
ciente movida por diversos y, con frecuencia, opuestos moti
vos. La pluralidad de motivos relaciónase íntimamente con 
la pluralidad de dioses. No es por casualidad por lo que apa
recen aquéllos asociados a la fe en los dioses, es decir, que el 
politeísmo destácase como estado de transición necesario en 
la evolución de la idea de dios, como parece adscrito a la 
creencia popular, nunca separada del todo del mito, la plura
lidad de seres divinos. El monoteísmo genuino es producto 
de la evolución de la idea de dios introducida por la ulterior 
especulación filosófica, que no pudo sustraerse, sin embargo, 
a la influencia de tradicionales intuiciones relativas al impul
so politeísta, inmanente desde el principio de la representa
ción del dios. Este impulso surge de dos motivos: uno, exte
rior y por esto, a pesar de su gran importancia para los co
mienzos de la evolución religiosa, pasajero; consistente en la 
pluralidad de fenómenos naturales que, desde el mito de la 
Naturaleza, van a refluir sobre los dioses. De efecto más trans
cendente y duradero es el segundo motivo, que consiste en la 
pluralidad de necesidades anímicas que tienden a formarse en 
los dioses. Como no hay un solo tipo de héroe, no hay tam
poco un solo ideal de dios. Si el heroísmo destácase sobre un 
alto escenario por la diversidad del humano esfuerzo, aún más 
elevado aparece el mundo de los dioses. Si la fantasía mitoló-
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gica domina aún en la formación del ideal heroico, es porque, 
en el tiempo en que éste es forjado, el esfuerzo por elevar al 
héroe por encima de los límites de lo humano conduce a la 
fusión con la representación del demon. Así, tal entidad 
sobrehumana, mágica e inanalizable, que de modo enigmático 
introdúcese en la corriente de la Naturaleza como en las hu
manas vicisitudes, es sencillamente el demon. Mas íáltanle 
los familiares rasgos humanos, que hacen del héroe, no sólo 
objeto de temor, sino de admiración y de cariño. Llévase así 
a cabo, mediante la fusión del héroe y el demon, la mayor y 
última creación mitológica en la hora del alumbramiento de 
la religión, adquiriendo todo su verdadero y fundamental 
sentido la frase del «nacimiento de los dioses». 

Según esto, los dioses hállanse compuestos de dos facto
res: uno, el demónico, allegado desde mucho tiempo atrás, 
pues alcanza a los comienzos del pensamiento mitológico; otro, 
el heroico, que actúa en cuanto se forma la imagen del héroe. 
Mas estas representaciones no aparecen súbitamente ni per
manecen invariables, sino que quedan sometidas, a una gra
dual evolución. La dirección de ésta oriéntase por la relación 
en que se hallan entre sí aquellos dos factores. En las más an
tiguas representaciones de los dioses predomina aún comple
tamente lo demónico, que se destaca por los rasgos mágicos, 
dándose escasamente los personales. Luego sobresale lo heroi
co, siendo, finalmente, tan predominante, que hasta la fuerza 
mágica del dios aparece más como virtud heroica que como 
residuo de la esencia demónica correspondiente a su origen. 
Es de notar que, cuanto más se desviste el dios de su origi
naria'naturaleza demónica, más se le agregan entidades sub
sidiarias, las cuales, conservando aún tal naturaleza, apa
recen, ya como ejecutores de los divinos mandatos, ya, asi
mismo, a causa de su ascendencia demónica y su inherente 
poder mágico, como superiores al mismo dios. Entre estas 
entidades restantes del tiempo de los démonos, anterior a la 
época de los dioses, como entre los dioses y los héroes (en
tre los últimos especialmente en la forma de héroes has
ta ellos elevados), danse transiciones varias, con lo que el 
imperio de los dioses aparece siempre rico en entidades que, 
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al culminar su evolución, surgen en todas las formas interme
dias. Con los dioses siguen dominando todavía los dómones, 
ya en lucha con ellos, ya subordinados, o bien, como en los 
tiempos primitivos del pensar mitológico, sin saberlo los dio
ses. El héroe no deja de ser asimismo complemento impres
cindible de los dioses. Con el ocaso de la época heroica des
aparece también el dominio de los dioses para dar paso a la 
evolución religiosa nacida de la fe en los dioses, bien perdien
do éstos su forma anterior, o conservándola, pero intensa
mente modificada. 

La peculiaridad de la época de los dioses manifiéstase, por 
último, en que las relaciones de éstos entre sí vienen a refle
jar las de la correspondiente sociedad política, como es de ver 
en los comienzos de la época heroica; así el mundo de los 
dioses aparece constituyendo un Estado peculiar. En los prin
cipios de la sociedad política, adviértese en los dioses la hue
lla de las viejas constituciones estírpicas, anteriores al Esta
do. En el predominio de un solo dios en el mundo de los dio -
ses óchase de ver el concepto de señorío que funda el Estado, 
apareciendo tal dios imperando sobre un ejército de dioses 
subalternos y de démonos a su servicio, bien teniendo a su 
lado dioses independientes que representan como una asam
blea consiliaria con función celestial de diferentes cometidos. 
Por último, hasta la pluralidad de Estados independientes 
tiene su reflejo en una muchedumbre de reinos independien
tes regidos por dioses que se distinguen, asimismo, en campos 
diversos, según son los humanos intereses. En la formación 
intervienen de modo importante, como elementes asimilati
vos, los fenómenos naturales predominantes. Además de los 
dioses celestes luminosos, aparecen los que moran en las obs
curas profundidades terrestres, a los que agrégase, para los 
habitantes de estrechos e islas, el dios dominador del movi
miento de los mares, cuya importancia cede ante los tiranos 
del mundo superior e inferior, con lo que el reino a él sub
ordinado no representa claramente la personalidad del dios, 
sino que, en todo tiempo, ofrece más bien naturaleza demó-
nica. 

Evidentemente, pues, destácase la oposición de un mundo 
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inferior y otro superior, entre los cuales hállase encerrado el 
humano destiño. Se pasa al primero por ley de muerte, apa
reciendo como un anhelo (Begehren) el elevarse de la obscuri
dad de este mundo de la mortalidad, al cielo y a la inmortali
dad de los dioses celestes. Fráguanse así círculos de mutuas 
relaciones entre la creencia en los dioses y la creencia en el 
alma, las cuales, en su progresiva elaboración, alcanzan a la 
época de los héroes, de la que, considerando la diversidad de 
motivos que aquí se entremezclan, vamos a ocuparnos a con
tinuación. 

12.—Las sagas de los héroes. 

Por cuanto los dioses han de revelar una personalidad, con 
cualidades de carácter más o menos acusado, es evidente que 
no puede ser considerada como representación divina la ani
mación conferida a un fenómeno de la Naturaleza, por ejem
plo, la representación del sol poniente en guisa de un sér 
oprimido por obscuro demon oculto tras tenebrosas nubes. 
Tal como el carácter de un hombre reconócese por el modo 
de reobrar ante las circunstancias y accidentes de su vida, así 
también la entidad divina muéstrase por la manera de con
ducirse y por los motivos que determinan su conducta. El 
carácter del dios dase a conocer, no en la pura imagen mito
lógica, sino en el mito, en la narración, en la que aquél actúa 
como personalidad cooperante. El mito en el que se desen
vuelven representaciones divinas no es propiamente la saga 
de los dioses, sino la saga de los héroes, los que, al actuar 
conjuntamente con aquéllos, asimílanse entre sí. La saga di
vina específica, en la que colaboran solamente dioses y démo-
nes, es, como más adelanté veremos, de origen secundario y 
tardío, y no puede ser, por lo tanto, punto de partida que, 
como tal, pueda servirnos para establecer conclusiones sobre 
el carácter originario de los dioses. Esta circunstancia es un 
manifiesto testimonio de que los dioses no han precedido a 
los héroes, sino al contrario, o de que, por lo menos, es lícito 
pensar que la imagen de la personalidad del dios se ha des
envuelto en persistente reciprocidad con la personalidad del 
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héroe, es decir, que el héroe prepara el advenimiento del dios 
y no viceversa. 

Mas, ¿cómo nace la representación del héroe? ¿Es que 
surge completamente nueva e independiente como tal en esta 
época y brota de admirables ejemplos de la humana capaci
dad, o bien tiene graduados precedentes en el tiempo pasado? 
No hay más remedio que adherirse a la segunda suposición. 
El héroe no es desconocido en la época precedente, bien que 
entonces no ten^a la propia significación que más adelante, 
sino la del héroe del cuento, del cual surge el genuino héroe 
ya en el alborear de la época heroica propia. Aquél fija el 
punto máximo del cuento mítico, que es la forma primitiva 
de la narración, así como el héroe es el actuante en la ya más 
evolucionada narración mítica o en la saga. Acusadas e im
portantes son las diferencias que, en toda la evolución mítica, 
distinguen al héroe del cuento (tal como todavía hoy dase en 
las supervivencias de los cuentos infantiles) del héroe de las 
sagas. El héroe del cuento suele ser un muchacho. Por lo 
común, el héroe sale a correr el mundo en vida aventurera. 
Suele auxiliarse de lo mágico en lo que por sí mismo hace, o 
compartir su actividad con entidades mágicas que le favore
cen. Mas también tiene en contra suya malignas entidades 
mágicas que intentan aniquilarle, y es precisamente en la 
liberación contra las asechanzas y maquinaciones de los tales 
en lo que se centra su actividad. Así, el fin del héroe viene en 
gran parte de fuera, desempeñando papel preponderante en 
su suerte el encantador. Pueden auxiliarle su propia pruden
cia y agilidad, pero raras veces son decisivas. De otro modo 
compórtase el héroe de las sagas, que ya no es un muchacho, 
sino, como figura predilecta, un hombre en la flor de la vida. 
Para sus hazañas no se vale sino de sí mismo, sin que le sean 
ajenos el hechizo y el milagro, bien que significándose prin
cipalmente por su propia fuerza, mediante la cual vence en 
lucha con los poderes enemigos. Con gran relieve destácase 
en este respecto la figura de Hércules de la saga griega, que, 
en diferentes esferas y en diversos tiempos, ha venido siendo 
el ideal heroico. Es el héroe que se vale de sí mismo. Si realiza 
actos maravillosos, es en guisa de actividad propiamente hu-
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mana grandemente amplificada. No es un mago, sino un sér 
humano superior en poder y fuerza. Como tal soporta el cielo 
entero sobre sus hombros, sojuzga y domina los monstruos, 
la hidra, de Lerna, el león de Nemea, o envía al otro mundo 
al más temible de aquéllos, al Cerbero. Hazañas son éstas que 
sobrepasan con mucho la medida del poder del hombre, pero 
que, sin embargo, hállanse en la dirección de las humanas 
capacidades. No es éste ya el héroe hechicero; el muchacho 
mágico da paso al varón plenipotente. Así, en el asunto de las 
sagas, como cabe advertir en la de Hércules y no se observa 
en los cuentos, descúbrense algunas relaciones con hechos 
históricos, que, a causa de la característica de su héroe co
rrespondiente, no se dan en los cuentos de forma mítica. E l 
asunto de la saga primitiva vése todavía influido por el espí
r i tu del cuento, en el que, evidentemente, adviértese la con
fluencia de narraciones varias. La saga de Hércules es de ello 
buen ejemplo; sus hazañas aparecen como accidentalmente 
añadidas unas a otras. La saga posterior, que reseña las haza
ñas como aventuras que el héroe emprende por encargo del 
rey Euristeo de Micenas, constituye un libro suelto que se 
destaca aparte, a modo de marco narrativo, resumen de todo 
el ciclo. No es inverosímil que estas diferentes sagas de un 
héroe exterminador de los monstruos, que hace habitables 
las tierras y lleva a cabo otras hazañas, hubiesen nacido 
originariamente en lugares diversos y se vincularan después 
en la figura de este héroe, elevado así a héroe nacional. Cuan
do en la saga heroica efectúase este crecimiento por la adjun
ción sucesiva a los cuentos de diferentes materias de la saga, 
destácase aquélla por una propiedad característica de este gra
do,, a saber, que aparece como un pensamiento unitario, casi 
siempre asociado a las grandes variaciones culturales o acon
tecimientos históricos, en los que quedan unificados los com
ponentes diversos. 

No menos característica de la saga frente al cuento es que, 
dondequiera que la creencia mágica aparece en una acción, el 
factor principal de las fuerzas mágicas no es el héroe mismo, 
sino que está representado, de modo principal, por persona
jes adyacentes; hecho que se relaciona íntimamente con el ca-
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rácter de Ja personalidad del héroe, el cual insiste en la con
fianza en sí mismo, aunque aquélla pueda aparecer como má
gica, porque tal poder séale prestado desde fuera, quedando 
siempre dentro de los límites de lo humano. Bien abundante 
es en motivos mágicos la saga de los Argonautas sin ser un 
cuento mágico, hallándose incluidos en esta saga motivos 
completamente limpios de la característica del cuento: tales, 
el vellocino de oro, la nave parlante, las rocas chocantes, y, 
por último, la encantadora Medea y el maravilloso país de 
Cólquida. Mas los héroes que equipan la nave Argos no son 
hechiceros, sino héroes en el sentido humano. Es, sin embar
go, evidente, que el caso de la saga de Ulises, por lo menos 
en la forma conservada por la epopeya homérica, es un ci
clo de cuentos, cuyos particulares motivos hallárnoslos, en 
parte, como una ulterior expansión. En medio de este mun
do de cuentos aparece el héroe como un sér completamen
te humano, con quien los hechos cuentiformes relaciónan-
se a modo de juego fantástico, superando todos los obs
táculos en virtud de su nunca desmentida clarividencia. 
Aquí también es el cuento mítico grado preparatorio de la 
saga heroica. Vivos aún en todas partes, hállanse en el tiem
po que vió nacer al ideal heroico, los antiguos asuntos de los 
cuentos, transmitidos, como las creencias en los démones y 
en la magia, a la época heroica, bien que subordinándose a las 
figuras de los héroes mismos, mientras que aun persisten lar
go tiempo motivos adyacentes preteridos que se incorporan 
al destino del héroe, cuya sorprendente fuerza no llega a su
perar la de los poderes demónicos. Tal evolución lleva consi
go sucesivo acrecentamiento de los elementos heroicos y el 
que desaparezca la materia de los cuentos, a no ser que algún 
poeta la lleve intencionadamente a su narración, como, sin 
duda, ocurrió con el poeta de la Odisea. 

En esta desaparición de la influencia de los cuentos míti
cos influye aún otro motivo ulterior, relacionado con toda la 
cultura de la época heroica; motivo que, como cabe observar 
en las sagas griegas y germánicas, es el creciente influjo de ios 
recuerdos históricos. Las sagas de Hércules y de los Argonau
tas, que en este respecto pertenecen a un tiempo anterior, son 

22 
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puras creaciones míticas. En cuanto es posible la precisión en 
este análisis, no se advierte en esta saga el reflejo de un deter
minado acontecimiento; al contrario ocurre en la saga troya-
na, en la que se descubren las huellas de recuerdos históricos, 
que son como el escenario en que los acontecimientos corres
pondientes líganse a los hechos de la vida real. Cierto que 
también proyectan sobre la narración sus sombras fantásticas 
los antiguos motivos mágicos, pero lo maravilloso suele apa
recer en este caso en forma racionalizada. El hechicero del 
cuento deja paso al vidente que profetiza el porvenir. El pro
digio vienen a realizarlo ahora el alto poder o la fina astucia 
del héroe audaz o del prudente. Aunque en este cambio pue
dan persistir idénticos los motivos externos, los íntimos son 
ya otros. Así, en el caballo de madera inventado por Ulises, 
que lleva oculto en su seno a los guerreros de las tropas de 
Troya, cabe imaginar que en otro tiempo haya sido, en cuentos 
o sagas, un caballo mágico real o una divinidad auxiliar a él 
incorporado. Parece que el poeta quiso servirse aquí de un 
motivo mágico de otro tiempo, transformado racionalistica-
mente para ensalzar el ingenio de su héroe. En tanto, se puede 
advertir claramente cómo la trama cuentiforme de la saga 
histórica de la juventud de Aquiles y el motivo de Elena con
viértese, mediante la intervención poética, en acción central, 
aun cuando aquellos motivos míticos, en realidad, no perte
nezcan tanto a la acción como a su prehistoria. En cuanto apa
recen en escena los héroes, se los considera como puramente 
humanos; tal ocurre también en la saga de los Nibelungos. 
Como Aquilesr héroe mítico, aun recuerda vivamente los hé
roes de los cuentos, así también Sigfredo aparece transporta
do a la saga histórica. Por motivo idéntico, alúdese acciden
talmente a la lucha con el dragón, a la invulnerabilidad ad
quirida por bañarse en la sangre del dragón, al casco y a otros 
rasgos fantásticos del pasado del héroe. Es decir, que parece 
como si, en virtud de tal proyección retrospectiva de lo mara
villoso específico del cuento, se aspirase a presentar los héroes 
a guisa de los antiguos cuentos. 

En tal evolución vese el tránsito de lo puramente mítico 
a lo históricamente posible, aproximándose cada vez más al se-
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gundo, que se acusa intensamente. Además, no son las mate-
rías de saga que tienen como punto central un héroe histórico 
las que desaparecen principalmente del cuento mítico, sino 
más bien lo contrario, o sea, que el héroe original del cuento 
llega a convertirse en punto central de la saga histórica, enri
queciéndose luego la personalidad histórica de tal modo, eon 
tal copia de narraciones cuentiformes, que obscurecen lo his
tórico. Una notable oposición de esta especie constitúyela, por 
ejemplo, en el terreno germánico, la evolución posterior déla 
saga de los Nibelungos en la forma en que nos es conocida por 
la canción de tal nombre y la saga de Dietrich. El Sigfredo de 
los Nibelungos es, originariamente, el héroe puro de los cuen
tos; Dietrich de Bern, una figura histórica. Mas, en tanto que 
en la saga de los Nibelungos, mezcla verdaderamente nada 
histórica, contiénense multitud de rasgos históricos, en el Die
trich de la saga no se ha conservado del efectivo dios de los 
godos más que el nombre. Aparecen aquí dos condiciones di
vergentes, que pueden haber sido el motivo de la formación 
de la saga: de una parte, acontecimientos históricos asimila
dos, persistentes en la memoria popular, antiguos cantos, res
tos de otras sagas, con lo que se constituye una saga heroica; 
de otro lado, la influencia de una impresionante personalidad 
histórica, transferida como producto de nuevos mitos entrela
zados, y constituyendo más bien un ciclo de cuentos que una 
saga propiamente heroica. 

Una importante zona intermedia de esta especie hállase no 
rara vez en una forma específica del mito, que, por su carácter 
general, debe ser contada entre las sagas de los héroes, aunque, 
a causa de la peculiaridad de sus héroes, acostúmbrase a ex
cluir de entre aquéllos: tal es la leyenda religiosa. En muchas 
de las formas de ésta, como en las leyendas de Buda, Mithra 
y Osiris, toca los límites de la saga de los dioses, aunque cons
tituye, no menos que en las transformaciones mitológicas de 
la vida de Jesús, una ramificación de las sagas de los héroes, 
nacida bajo el potente influjo de los impulsos religiosos. Así, 
muéstrase a modo de historia de la vida y hazañas de una 
personalidad desde un principio exaltada sobre el nivel huma
no, pero que sólo por sus sufrimientos y su ulterior triunfo es 
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como alcanza la divinidad. Este heroísmo aparece así conexo 
con las anticuas etapas del heroísmo, sólo que, en lugar del 
héroe eminente por sus virtudes externas, de los tiempos he
roicos, el religioso pasa a la categoría de dios redentor merced 
a sus valores internos (inneren Wert). Es tan sólo por haber 
luchado y vencido, al modo de los hombres (aunque con otras 
armas y por otros caminos, diferentes de los de los héroes de 
los tiempos heroicos) por lo que estos divinos redentores lle
gan a héroes de saga, lo que no alcanzan los propios dioses que 
se ciernen sobre espacios sapraterrenos. Compréndense aquí 
todas las figuras de redentores, bien que se eleven sobre base 
histórica, como Jesús y Bada, ya que pertenezcan por comple
to al imperio de la fantasía, como Osiris y Mithra, distancián
dose del campo de la saga tan pronto como son exaltadas a la 
divinidad. La resurrección de Buda en la infinita serie de los 
tiempos no constituye excepción, dado que ello no es sino una 
proyección hacia el faturo, mediante la esperanza de reden
ción, de la leyenda tradicional de Buda, en la cual la obra de 
redención del hombre exaltado a la divinidad repítese en lo 
esencial con la propia característica qae en la saga con rela
ción al pasado. 

Diferente de esta leyenda de redención es la leyenda de los 
santos. En tanto que en aquélla descríbese la carrera y el final 
triunfo de un ser que se convierte en dios, en la segunda ex-
pónese el despertar de un hombre a más pura vida religiosa, 
sus luchas, sus padecimientos, su triunfo final. Guarda la se
gunda cierto parecido, aunque de contenido diverso, con la 
leyenda de la redención, por cuanto el héroe de esta narración 
persiste en su humana condición, aunque llega a penetrar en 
el cielo como premio a su victoria; suerte análoga, aunque más 
graduada, a la que es concedida al piadoso. Esto lleva consigo 
ulteriores diferencias. El héroe redentor aparece, desde un 
principio, consciente de su papel, en tanto que en la historia 
del santo destácase la conversión como punto de partida de la 
leyenda. Tienen de común ambas la pasión y muerte que pre
ceden a la final exaltación. En estos motivos hállase la diferen
cia esencial con la saga heroica, propiamente dicha. Aunque 
en ésta no falte tampoco el sufrimiento del héróe, como es de 



ÉPOCA D E LOS HÉROES Y LOS DIOSES 341 

ver en las figuras de Hércules, en la saga griega y en la de 
Balder en la germánica. Mas si en la leyenda religiosa son más 
íntimos los motivos de lucha de las sagas, en el padecer del 
santo y, sobre todo, en el del redentor, aquél puede ser simul
táneamente externo e interno y, como en la leyenda de Buda, 
hasta libre de aditamentos mitológicos, orientado sólo al do
lor redentor del mal del mundo. Este motivo del dolor eleva
do a la extrema compasión hállase íntimamente fundido de 
modo psicológico con la naturaleza del dios-hombre redentor, 
y justamente por tal unión es por lo que se diferencia esen
cialmente la leyenda religiosa de la ordinaria saga heroica, 
orientada hacia la vida de los actos y motivos externos. El 
martirio externo del redentor constituye en un doble sentido 
un motivo reforzador, por acrecer, mediante aquél, la resonan
cia del sufrimiento interno, y Inego por resistir al mal del 
mundo, padecido por el redentor, con su más alta expresión. 
Motivos son todos éstos en los que la leyenda dé la redención 
pasa, desde el campo de la saga heroica y de los antiguos tiem
pos de los héroes, al período sisruiente. 

Es esencialmente distinta la posición de la leyenda de la san
tidad. El santo es en muchos casos consagrado por el milagro 
de la conversión; mas en su vida y pasión no se destacan mi
lagros realizados por él mismo; aquéllos aparecen como hechos 
derivados de divina intervención, para, al término de su carre-
ra, circundarle con el glorioso resplandor de la santidad. Así 
el santo, aunque parezca, por el culto que se le rinde, un su
cesor de los dioses subalternos y de los démones protectores 
de tiempos pretéritos, hállase bien centrado en la esfera hu
mana. Y adquieren más desenvolvimiento, hechizo y milagro 
por cuanto la fantasía mitológica, sin los obstáculos de una 
persistente tradición, no alcanza a poner límite al número ni 
a las virtudes de los santos. A esta leyenda fáltale además, 
casi por completo, la raigambre en la realidad dada en la 
saga heroica en su posterior evolución por virtud de los 
acontecimientos históricos que en ella se entretejen. No ocu
rre así en esta leyenda, donde, a lo sumo, aparece una vez el 
nombre de una personalidad, mientras que en lo demás lleva 
en sí el sello distintivo de la formación mítico-fantástica. Y 
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así sucede que la leyenda de los santos no participa del des
arrollo evolutivo desde la producción meramente mítica a la 
saga, porque su contenido, si no real, posible, tiende a incli
narse nuevamente al asunto del cuento mítico, lo que es tanto 
más de observar cuanto que, por los motivos propios del ge
neral carácter de estos mitos, no sólo aparecen transferid os 
de una leyenda a otra, sino que se nutren asimismo de 
cuentos umversalmente extendidos. Así han llegado a las le
yendas cristianas, como a las búdicas, cuentos de muy varia 
procedencia, como, igualmente, algunas leyendas búdicas, con 
los rasgos típicos de su origen oriental, pasaron a ser cristia
nas. Según todo lo expuesto, a la leyenda de los santos súmase 
una propiedad de que carece la saga de los héroes: tal es la 
interiorización de los motivos que, por otra parte, señala un 
acusado retroceso a la forma del cuento puro. Aparentemente 
contradictorias entre sí, estas propiedades hállanse, sin em
bargo, íntimamente ligadas, porque precisamente la interio
rización de los motivos excluye los obstáculos que el influjo 
del recuerdo histórico opone al libre volar de la fantasía mi
tológica. 

13.—Los mitos cosmogónicos y teogónicos. 

En virtud de la conexión en que aparecen héroes y dioses 
por respecto a su origen, como por la incorporación en ellos 
de conceptos sobre personas ideales, parece evidente que, par
tiendo de la saga heroica, se puede volver la vista hacia la 
saga de los dioses correspondientes. Mas pronto échase de ver 
que no existe una saga de dioses en el propio sentido en que 
la saga heroica hízose abonado campo de la poesía épica y 
dramática. El motivo de tal carencia fácil es de reconocer. 
No puede existir una genuina saga de dioses, porque éstos, a 
causa de las propiedades que los distinguen de los hombres 
y, por ende, de los héroes, carecen de historia. Inmortales, in
mutables e inmunes contra la enfermedad, ¿cómo habían de 
participar del humano destino? Los motivos para una saga 
de dioses no los hallamos en narraciones propias de la vida y 
vicisitudes de éstos, sino en los rasgos o incidentes dispersos 
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de la vida de aquéllos entremezclados, en los que aparece la 
vida humana, especialmente por la intervención de la obra 
maléfica o benéfica de los dioses en la suerte de los héroes. 
Eecordaremos a este propósito la participación de los dioses 
griegos en la guerra de Troya, como también la de Jehová en 
la saga israelítica de Abraham, Jacob, etc. Son éstos, cabos 
aislados, no verdaderos componentes de una historia; trátase 
más bien de historias de héroes en las que sólo ocasionalmente 
intervienen los dioses. Dondequiera que advirtamos motivos 
para una saga divina, aparecerán éstos entrelazados con los 
de la saga heroica, y, al desincorporarse de ésta, quedarán 
aquéllos fragmentados de tal modo que no dejarán luz alguna 
por donde descubrir el carácter personal del dios, ni mucho 
menos constituirán ellos solos una historia conexa. Señalados 
ejemplos ofrécenos el campo griego en los llamados himnos 
homéricos, construcciones poéticas hímnicas de positiva sig
nificación cultural avanzada y cuyo valor estriba precisa
mente en que describen al dios según las particulares direc
ciones de su modo de actuar, lo que, en parte, viene a repre
sentar la naturaleza del dios y, en parte muy principal, su 
benéfico gobierno del mundo de los héroes, propiedad esta 
última que presta a tales composiciones poéticas el carácter 
de himnos religiosos. 

Existe, sin embargo, un campo en el que, de hecho, los 
dioses han gozado aparentemente de cierta vida propia; campo 
que se halla en los límites de la saga y de la poesía, que se ocu
pa del nacimiento de los dioses, de la aparición de su señorío 
sobre la tierra y del orden del mundo por ellos creado: tal es el 
mito teogónico y cosmogónico. Tiene éste su escenario en el 
mundo de los démonos y los dioses, por lo común, en tiempo 
precedente a la humana existencia y en el que la creación del 
hombre constituye un aislado episodio. Mas, por este motivo, 
cabría decirse aquí que la excepción confirma la regla; por-' 
que, examinando atentamente estas cosmogonías, no se advier
ten en su contenido las propiedades de los dioses, que nos son 
conocidas por oposición a las de los héroes o a las de la poesía 
hímnica, porque los dioses que aquí hallamos nada tienen que 
ver con los que protegen y gobiernan la vida humana. Son 
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violentos démones, no dioses reales, dignos de llevar tal nom
bre. Apenas si tiene algo de común el Zeus de la teogonia 
hesiódica y con el Zeus del olimpo homérico; lo que no cabe 
atribuir al poeta sino más bien a la peculiaridad de la mate
ria. Estos mitos llevan en sí, aunque hayan comenzado a ela
borarse poéticamente en una época posterior, un carácter 
primitivo. Los análogos de los pueblos naturales hallárnoslos 
ya en un grado que precede en mucho tiempo a la formación 
de las sagas heroicas, y, por consiguiente, cuando todavía 
no existen condiciones apropiadas para las representaciones 
teúrgicas. El propio carácter puramente demónico acompaña 
a las divinidades cosmogónicas de griegos y germanos, como 
asimismo de los babilonios. A unas y otros fáltales el princi
pal atributo del dios, o sea, la personalidad, y aun los mismos 
mitos no son superiores, prescindiendo de su adorno poético, 
a las cosmogonías de los polinesios y de muchas estirpes 
aborígenes. Hay que admitir que existe evidente confusión 
de las representaciones propias de los dioses con las de tales 
entidades cosmogónicas, aunque, por lo que refiere a la mito
logía de aquellos pueblos naturales, especialmente de los 
polinesios, se han sobreestimado de modo singular. No siendo 
esto así no pueden tener pretensión alguna sobre este punto la 
teogonia hesiódica ni el mito babilónico de la creación. Mas 
estos mitos superan, ciertamente, a los de los grados anterio
res de la creencia en los dómones, por cuanto, generalmente, 
proyectan un cuadro conexo del origen de las cosas. El mito 
primitivo toma el mundo como algo ya dado, quedando fuera 
de su visión in toto el origen de su ordenación con exclusión 
del origen del hombre, a quien hace descender de piedras y 
plantas o surgir arrastrándose de las cavernas; además, su 
fantasía sólo se ocupa del origen de los animales. Superada 
esta etapa y formada una cosmogonía real, persiste aún ésta 
en la esfera de las representaciones demónicas con rasgos 
concordantes, tanto en los mitos de los pueblos como en los 
de los llamados naturales. Así, según un mito cosmogónico 
de los polinesios, cielo y tierra son un par de poderosos dioses 
que se mantienen abrazados. Mas los hijos engendrados por 
éstos y los padres, pujan por librarse del abrazo. Así, uno de 
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aquéllos instálase en el suelo de la madre tierra con los pies 
dirigidos hacia el cielo y empujando al padre cielo a las altu
ras, de suerte que, desde entonces, cielo y tierra hállanse se
parados. Contra este mal trato levantóse otro hijo de los 
dioses, el dios de los vientos. Arranca de aquí una lucha de la 
que resultó el estado pacífico de las cosas. Este mito cosmo
gónico muévese en lo esencial dentro del propio horizonte 
representativo que la cosmogonía de los griegos. También en 
ésta úñense en representativo abrazo Urano y Ghiza, del que 
resultó la generación de los titanes. Cabría pensar en un em
préstame, si la indicada representación no constituyese noto
riamente una grotesca formación ulterior del motivo del 
cuento existente ya en grado más primitivo, según la cual 
cielo y tierra tocábanse, y comenzaron a separarse por la 
actuación de un hombre de tiempos remotísimos, motivo 
cuya original representación hállase indudablemente en la 
cobertura de la cabaña. Otra aplicación del propio concepto 
hallárnosla en el mito babilónico, en el que el potente Marduk 
separa cielo y tierra al cortar en dos trozos la madre primiti
va Thiamat, de uno de los cuales fué formado el mar y del 
otro el océano celeste. Aquí, como en otros muchos mitos de 
la Naturaleza, es imaginado el cielo como un gran mar que se 
continúa en los límites de la tierra. De aquí surge una ulte
rior representación del cuarto de luna como una barca que se 
mueve en el océano celeste. 

En todos estos mitos poseen los dioses cualidades de poten
tes démonos, apareciendo como descendientes do antiguos 
démonos de las nubes, del agua, de la tempestad; sólo que, en 
consonancia con el inmenso escenario de su acción, revístense 
do magnitudes gigantescas. En su hilaza descubren estos 
mitos cosmogónicos el cuento do naturaleza primitiva que so 
destaca tras de los cuentos míticos, cuyos héroes toman ya 
personales rasgos; mas, por su forma, que tiendo a lo gigantes
co, hállanse mucho más allá de la esfera del cuento mítico. Si 
alcanzan aquéllos categoría de diosos, no os por sublimidad 
(para lo cual fáltanles completamente los rasgos éticos), sino 
por su potencialidad, a lo que coadyuva el mito cosmogónico, 
aumentando la magnitud de las representaciones divinas^. 
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aunque carezcan, por otra parte, de las propiedades a ellos 
exigidas. 

El parentesco de los mitos cosmogónico y teogónico con 
los cuentos más primitivos hállase también, por último, en 
el hecho de que los principales raseros parecen tomados de mo
tivos de cuentos muy extendidos. Eecordaró a este propósito 
la narración de Orónos, devorador de sus hijos, en tanto que 
su esposa, Ehea, retiene al último, Zeus, para darle, en lugar 
de éste, una piedra envuelta en lino, con lo que atrae ante si 
los hijos antes devorados. Este es un cuento de desaparecidos 
por devoramiento, tal como en una u otra forma los hallamos 
frecuentemente. Cuando el héroe de los cuentos africanos, Si-
culuma, detiene a los gigantes que le persiguen, lanza tras de 
sí una gran piedra untada con grasa, con lo que, entretenidos 
los gigantes en devorar la piedra, pierden las huellas del fugi
tivo. 

Con tal carácter de cuento, aumentado hasta lo sobrehuma
no y violento, hállanse aún dos representaciones, que entran 
como principales en casi todos los mitos cosmogónicos, espe
cialmente en los de los pueblos de mayor desarrollo cultural. 
Una es la del Caos, anterior a la constitución del mundo, ima
ginado, bien cual temeroso abismo como en el mito germáni
co, pero sobre todo en el griego, o como un mar del mundo 
circundante de la tierra, al modo que en la historia babilónica 
de la creación. En ambas súmanse las imágenes de terribles 
démonos, restos de formaciones del tiempo primitivo anterior 
a la creación, como la noche y la obscuridad, hijos del Caos, 
según el mito griego; o bien aparecen sojuzgados por el dios 
creador del mundo, como en la saga babilónica, en la que el 
ser primitivo que rodea a la tierra es una serpiente, de cuyo 
cuerpo es creado el cielo por el dios. Una ségunda parte esen
cial de las cosmogonías constitúyenla las luchas entre los 
dioses, en la que éstos vencen a sus contrarios los démonos, 
para lograr así el imperio del orden y la paz. Tales démonos 
son imaginados como violentos monstruos, los que actúan, no 
sólo por su magnitud y fuerza, sino también, no rara vez, por 
su grotesca figura, medio animal, medio humana, policefálica 
o de cien brazos, representativa de los horrores del caos. No-
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toriamente lian pasado a la cosmogonía como titanes, gigan
tes, cíclopes y otras terroríficas figuras, los démonos de la 
tempestad que preceden a los dioses. Aquí aparece la repre
sentación de una catástrofe del mundo anterior al reinado de 
los dioses con el cuadro de una terrible tempestad. Como a la 
tempestad la calma, sigue al caos el pacífico gobierno de los 
dioses. Los vencedores de los démones de la tempestad con-
viórtense necesariamente en seres demónicos, para, luego de 
conseguido el triunfo, transformarse, a semejanza del humano 
estado, en un mundo de dioses en cuyas manos hállase el or
den y la seguridad. ' 

Claramente se infiere de lo expuesto que los mitos cosmo
gónicos, en las formas poéticas en que los hemos recibido de 
las cosmogonías, son productos mitológicos relativamente 
tardíos. Si los dioses mismos aparecen en ellos como seres de
mónicos, ello no significa que en el tiempo de su origen no 
existieran ya representaciones de dioses, sino que éstos, por 
virtud de la ingente cuestión de la creación del mundo, hu
bieron de perder necesariamente las cualidades de seres perso
nales. Distínguense también las teogonias de los pueblos cultu
rales de las de los semiculturales por otros rasgos propios de la 
mitología de éstos. De hecho, fáltale a éstas la genuina repre
sentación del dios; en lo esencial, sus dioses han permanecido 
en el grado de démonos. Pueden, en grados superiores de la 
semicultura, como en los pueblos de Méjico y Perú, en los que 
influye la evolución de la vida política sobre el mundo de los 
dioses, aproximarse a los genuinos dioses; mas esto no sucede 
nunca en los mitos cosmogónicos. Constituyen, pues, éstos, en 
toda circunstancia, una zona intermedia que puede preceder a 
la formación de la representación de los dioses, pero que tam
bién, probablemente, en multitud de casos, conduce a una 
transformación regresiva de los dioses en démones. Según 
cabe advertir en la cosmogonía hesiódica, los antiguos cuen
tos que el poeta elabora en un mito del tiempo, sólo se dife
rencian de aquéllos por las dimensiones grotescas y gigantes, 
no por su esencial contenido. Por esto, frente a los dioses que 
aparecen en las sagas heroicas, destácanse los mitos cosmogó
nicos de los pueblos culturales como formaciones relativa-
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mente tardías. Es, pues, un error, todavía persistente en la ex
posición de la mitología de griegos, germanos, etc., el colocar, 
según costumbre, como las cosmogonías primerizas. Cierta
mente es lo primero la creación del mundo; mas, por lo que se 
refiere al mito del origen del mundo, no es acertado tal co
mienzo, habida cuenta de que aquél es un producto posterior, 
en mucho casos el último en la poetización mítica. Tal mane
ra expositiva cronológica dase donde existe una determinada 
tendencia religiosa hacia la glorificación del creador d,el 
mundo, como de modo singular cabe advertir en la historia 
bíblica de la creación. En este caso, de obvia tendencia reli
giosa, han venido a quedar de las dos partes integrantes, ge
neralmente propias del mito cosmogónico, sólo el caos, ha
biendo desaparecido los combates con los monstruos del 
tiempo primitivo. El dios creador no ha tomado todavía per
sonalidad humana, por no permitirlo la materia, que sobrepu
ja toda medida terrestre, pero ha perdido el carácter demóni-
co, viniendo a ser una voluntad personal ilimitada (un 
umschranJcter persónlicher Wessen) y, por ende, un ser tan 
sobrepersonal (überpersonnliches) como infrapersonales son 
los dioses luchadores de otras cosmogonías. Es indudable que 
tal cosmogonía, única en su especie, sea aborigen. Entre los 
arqueólogos orientalistas modernos domina el concepto de 
que la narración bíblica de la creación surge de la cosmogo
nía babilónica, ya indicada anteriormente en sus líneas capi
tales, representativas de un estadio mitológico anterior. La 
posibilidad de tal tesis no ofrece duda, sin que, a la verdad, 
existan pruebas rigurosas para su aceptación. Las componen
tes comunes a ambos son: el caos, las tinieblas aborígenes y la 
actuación ordenativa y diferenciativa del dios. Mas, la narra
ción bíblica de la creación, no es ya un mito, sino una poetiza
ción religioso-sacerdotal, animada por la idea del imperio del 
dios nacional sobre el pueblo de Israel y sobre el mundo. Y 
sólo como tal puede aparecer (con significación, indudable
mente no perteneciente sino a un tiempo ulterior, sustituyen
do a la ordenación del caos, que persiste en la narración bíbli
ca, por la creación de la nada), una glorificación de la omni
potencia divina, que es completamente imposible en el mito. 



ÉPOCA D E LOS HÉROES Y LOS DIOSES 349 

Una evidente oposición hállase en la a modo de ramifica
ción del mito cosmogónico, que es la saga del diluvio, la cual 
ofrece el carácter completo del primitivo cuento mítico. 
Además, pertenece a un género de mitos muy extendido y 
que, a semejanza de los mitos de la creación, en parte parece 
nacido independientemente en diversos lugares de la tierra, 
y en parte aparece extendido sobre amplias zonas. Una prue
ba del origen autóctono de muchas de estas sagas, constitú-
yela el hecho de que, en muchos países tropicales, las llama
das sagas del diluvio universal aparecen sustituidas por sa
gas del incendio universal, según las cuales el fin del mundo 
no vendría por una general inundación, sino por el fuego uni
versal. La saga bíblica del diluvio tiene tan numerosas afinida
des con la babilónica, que no es dudoso el empréstame o la 
aportación de la segunda. La salvación de un solo individuo 
con su menaje doméstico, la admisión de los animales en la 
nave, la arribada de ésta a la cumbre, el envío de las aves 
para que anuncien la tierra, elementos son que podían haber 
nacido, en varias partes, independientemente. La salvación de 
un individuo tendría su motivo próximo en la conexión del 
mundo antediluviano con el postdiluviano, que se halla real
mente en todas las sagas diluviales y crematorias, y, por con
secuencia, de la unión de estos elementos en un todo cabría 
afirmar que no pueden haber sido hallados, por segunda vez, 
de un modo independiente. El motivo general de la saga del 
diluvio, que ha surgido notoriamente independiente en nume
rosas regiones de la tierra, hállase en la lluvia torrencial ca
yendo del cielo; por esto, especialmente en países en que la llu
via ocasiona destructoras inundaciones, irrumpiendo de modo 
catastrófico, hállanse extendidas las sagas diluviales, mientras 
que no se observan en las zonas terrestres en que las grandes 
crecidas de los ríos tienen uña periodicidad regular, como en 
el delta egipcio, o que son pobres en aguas, como en la pen
ínsula arábiga. Coinciden, pues, por lo general, en un mismo 
país las sagas de lluvia y las inundaciones. Un motivo muy 
próximo de ambas es el del batelero que se salva en una 
barquilla y desembarca en una montaña. Según un mito dilu
vial americano que ha conservado el tono del cuento más 
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fielmente que los del Asia anterior, la montaña a la que el 
batelero arriba, va creciendo en altura, para volver a su ordi
nario nivel luego que las aguas descienden. 

Las sagas diluviales de los pueblos culturales combinan 
con estos primitivos elementos de cuentos, el motivo ulterior 
de una proyección del mito cosmogónico, con una corriente 
de posterior historia humana. La inundación que todo lo cu
bre, es un retorno al caos, imaginado en muchas zonas de la 
tierra como una inmensa hondura de agua. Luego añádese a 
esto la representación de un juicio penal, mediante el cual el 
dios reduce a la nada la obra de la creación, para dejar en 
salvo únicamente al piadoso que se ha hecho digno de escapar 
a la universal destrucción. Conviértese así el diluvio univer
sal (Sinflut) en positivo diluvio de expiación (Sündflut). Cier
tamente, esta transformación no es sino producto de la refle
xión (Reflexión) sacerdotal expresiva del motivo religioso 
moral del juicio penal divino en la saga, con seguridad, pura
mente mitológico en su origen, al modo que el mismo mito de 
la creación conviértese en himno a la omnipotencia del dios. 
No tarda en surgir otro avance que consiste en la proyección 
al futuro de la contrafigura de las representaciones cosmo
gónicas, ya no meramente hacia un pasado indicador de los 
primeros pasos de la humanidad. A la transitoria catástrofe 
diluvial del mundo, opónese su definitiva destrucción; al j u i 
cio penal provisional, otro, último, con el qué la vida terrena 
cesa y comienza la de ultratumba. 

Con esto entramos en la zona de los mitos de la destruc
ción del mundo, tal como nos han sido transmitidos en los es
critos apocalípticos de la literatura israelita y en el Apocalip
sis de San Juan, nacido bajo la influencia de aquéllos, con lo 
cual abandonamos ya el campo del mito propiamente dicho; 
el que ahora nos ocupa tiene como contenido universal pasa
dos acontecimientos o, a lo sumo, otros del presente con ellos 
relacionados. Partiendo del presente, tienden a pasar los de
seos del hombre a un futuro ilimitado, en tanto que en la na
rración mítica estricta cesan en el presente y se mueven, por 
lo común, en el escenario de lo existente todavía fantástica
mente vestido. En el mito cosmogónico la dirección va hacia 
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límites retrospectivos, sin que éstos sean absolutos, ya que el 
caos precede a la creación del mundo. La desaparición del caos 
y la creación desde la nada, son ideas nacidas en necesidades 
religiosas sin representación mitológica. En tal sentido tam
bién no es el mito de la destrucción del mundo un mito pro
piamente dicho, sino una poetización mitológica en la que 
motivos del mito cosmogónico Milán se entrelazados con ma
terias de cuentos y sagas cosmogónicos, pero en los que el 
motivo capital es la necesidad religiosa de un mundo de ul
tratumba. Todo esto, por lo tanto, no es formación mítica 
primitiva, sino producto de la reflexión religiosa, plena como 
tal, singularmente, de la tendencia a sostener las esperanzas 
del piadoso y a atemorizar al incrédulo. Repítese aquí la his
toria del mito cosmogónico, bien que con particular transfor
mación. Si en la evolución superior de este último tranfigúran-
se en himno religioso los combates demónicos de monstruos 
salvajes de los hondos arcanos, en el mito de la destrucción 
del mundo aparecen horrores y castigos como benditas espe
ranzas, siempre crecientes en su fantástica composición. Estas 
poetizaciones llevan el sello bien distinto de una invención 
que se excede a sí misma, sustituyendo a la carencia de la 
fantasía mitológica primitiva. Recuérdese el monstruo que en 
el libro de Daniel asciende del abismo con poderosos dientes 
de hierro y diez cuernos en la cabeza, entre los cuales destá
case otro con ojos y boca, y que pronuncia impías arengas. 
Puede el entendimiento (Yerstand) crear tales cosas, mas en 
modo alguno cabe atribuirlas a una natural creación de la 
fantasía mitológica. Los motivos de estas transferencias 
transcendentes de los límites de lo posible mitológico, surgen 
de condiciones que se extienden por los lejanos confines de 
los comienzos mitológicos, condiciones que hallan particular 
abono para su aparición en esta época de los dioses y los hé
roes; tales son las representaciones de ultratumba. 

14.—La creencia en el alma y en un mundo de ultratumba. 

En íntima conexión con el mito cosmogónico, hállanse las 
representaciones de un mundo ultraterreno accesible al hom-
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bre después de esta vida. Previamente, a las imágenes parcia
les de un más allá debe existir (muss vorhanden sein) una 
imagen general del mundo, en la que aquéllas puedan inser
tarse a medida que vayan naciendo. Las intuiciones de ultra
tumba no son en sí sino particulares partes integrantes de 
representaciones cosmogónicas que corresponden a un grado 
relativamente adelantado en la evolución de éstas, como vie
ne a demostrarlo el hecho de que las formaciones míti
cas originarias no conocen, generalmente, un más allá expre
samente definido. Donde no hay todavía una determinada 
representación del mundo, tampoco pueden darse las referi
das representaciones. Ambos conceptos tienen una correlativa 
existencia; el mito cosmogónico levanta amplio escenario a 
las representaciones de ultratumba, donde éstas pueden mo
verse fácilmente y favorecer, por su parte, una más brillante 
iluminación de la imagen del mundo ofrecida por el mito cos
mogónico. En cuanto la Poesía y la Filosofía apodóranse de 
los mitos celestes para construir una cosmogonía coherente, 
aparecen ya representaciones de una vida después de la muer
te y de un mundo más allá, algunos de cuyos elementos al
canzan o provienen de un tiempo anterior. 

Echase aquí de ver, en alto grado, que las imágenes de 
ultratumba, dondequiera que pueden ser seguidas hasta su 
origen, se desenvuelven con una cierta regularidad en su 
sucesión. Además de la asociación con el mito cosmogónico, 
las propias representaciones anímicas desarróllanse por sí 
mismas. Así como es necesaria la existencia de una imagen 
del mundo que trascienda los límites de la existencia terrena 
para constituir las representaciones de un más allá, así éstas 
parten de la necesidad (Bedürfnis) de imaginar la superviven
cia del alma tras de la muerte. Esta necesidad no es cierta
mente primitiva, sino que se halla ligada en sus condiciones 
esenciales a la época de los dioses. En los pueblos primitivos 
la creencia en la persistencia tras de la muerte surge princi
palmente ante el temor de hallar al demon del muerto, que 
puede allegar la enfermedad o la muerte. Mas, así como el 
temor, perdura sólo corto tiempo la representación de la 
supervivencia. El grado siguiente dase en los pueblos del 
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Sudán, en la mayoría de las tribus melanesias, entre los indios 
de los bosques de América del Sur, etc. En todos éstos los 
príncipes de la estirpe conservan su supervivencia en propor
ción de su notoriedad en vida. Mas, tal representación es sólo 
indeterminada, completamente demónica, como suele ser la 
del alma, y está separada del cuerpo; pervive dentro del 
ambiente terreno sin presunción alguna de otro mundo más 
allá, en el sentido propio de la palabra. Es de notar que los 
cuentos celestes antes mencionados, sobre la ascensión al cielo 
de algunos hombres, carecen de conexión con estos iúicios de 
representaciones de ultratumba. Son aquéllos, meros cuentos 
de aventuras en los que el sol, la luna, las estrellas, las nubes, 
son imaginados como monstruos terrestres; y los enanos, las 
ondinas, etc., como partes del mundo visible; no siendo raro 
que los audaces viajeros a regiones de ultratumba tornen 
indemñes a su mansión terrenal. Falta aquí, la mayoría de 
las veces, la representación inicial fundamental característica 
de la representación de ultratumba, a saber: la morada del 
alma en lugares determinados en, sobre o bajo la tierra. Tam
bién es característico que la primera forma de tal represen
tación ciérnase de cierta manera entre ésta y la otra vida 
(Jenseits und Diesseits). Entre los indios de Norteamérica há
llase muy extendida la creencia en una ciudad de los muer
tos, inaccesible a los vivos, situada en recóndito lusjar de la 
tierra, en donde se reúnen los espíritus de los muertos, per
sistiendo exactamente al modo que vivieron antes de su 
muerte. Ejercítanse allí en la caza y en las luchas como en su 
vida anterior. Dentro de la esfera totemística, en la que ha
llamos todas estas concepciones, aparece además, como entre 
los indios de las Praderas, una ciudad de los búfalos, en la 
que detiónense todos los muertos de esta especie; en ella 
extravióse cierta vez un muchacho aventurero según los 
cuentos míticos. Tales ciudades son imaginadas como inacce
sibles. Un gran río, cruzado por largo puente de difícil paso o 
un profundo impenetrable bosque, separa la ciudad de los 
espíritus de la morada de los vivos. Inmensas barrancadas, 
cavernas insondables son la habitaciones de aquéllos, o esta
ciones previas para su acceso. Aparecen todavía otros rasgos 
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típicos correspondientes en parte a la ulterior mitología; así, 
los muertos no morarían en la tierra fácilmente accesible, sino 
en lejanas islas. En Polinesia y en otras zonas insulares, há-
lianse extendidas estas representaciones; en Homero aparece 
también este concepto de la isla lejana. En ésta sálvase l íe-
nelao a su vuelta de Troya, y es descrita como tierra de feli
cidad para los elegidos, a los que les está reservado un porve
nir de bienaventuranza. 

Una segunda forma, en conjunto notoriamente posterior, 
de las imágenes de ultratumba, constitúyenla los mitos de un 
mundo infernal. Por primera vez aparece en éstos un más 
allá, por su naturaleza inaccesible al hombre, o bien sólo 
bollado de algunos héroes por gracia divina, como Hércules, 
Ulises, Eneas. Añádese a las indicadas, como tercera y última 
forma, el cielo que habitan juntamente los dioses y los muer
tos; sin embargo, este más allá celeste no desplaza, por regla 
general, al mundo inferior. Las imágenes de ultratumba es-
cíndense al acentuarse la oposición surgida en las zonas del 
mundo subterrestre: el cielo es la morada de los bienaventu
rados, los piadosos, los virtuosos, predilectos de los dioses; el 
mundo subterrestre queda como morada de la mayoría de los 
hombres, generalizándose luego el creciente deseo de gozar 
de la bienaventuranza permitida sólo a una minoría predilecta 
y transformándose el mundo inferior en morada de los culpa
bles y abyectos. Luego, por último, la purificación mágica y 
el éxtasis religioso, abren el camino del cielo. 

De entre las representaciones de ultratumba, aparecidas 
sucesivamente en esta evolución, son las del mundo infernal 
las más extendidas y duraderas, entre las que se destaca la 
costumbre del entierro del cadáver. Aparece aquí para el ob
servador el paso al otro mundo, de cierto modo inmediato, 
aunque la fantasía mitológica haya imaginado este proceso de 
suerte completamente distinta. Sin embargo, la costumbre 
del entierro pudo no ser la causa exclusiva ni aun quizá ni la 
más importante. En el mundo homérico no .son sepultados ni 
quemados los cadáveres; no obstante, una de las más antiguas 
y pintorescas descripciones del mundo infernal debérnosla a 
Homero, quien sirvióse en ellas, indudablemente, de elemen-
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tos de la imaginería popular para componer su cuadro. De 
hecho, es otro el motivo puramente psicológico que tiene 
aquí más fuerza; tal el temor ante la muerte, el horror de lo 
que después de ésta puede ocurrirle al hombre. Este terror 
toma cuerpo en el fantasmático temible reino de los muertos, 
tan frío y obscuro como el cadáver que aparece ante los ojos. 
Obscuro y frío imagínase el interior de la tierra, como lo es la 
húmeda caverna habitada por monstruosos animales. Con 
productos del temor exórnase también el mundo infernal, sin
gularmente con figuras de animales subterráneos (sapos, sa
lamandras, serpientes de forma monstruosa y fantástica). 
Muchas de las figuras terroríficas que en posteriores mitos apa
recen sobre la tierra, nacieron también de los monstruos in
fernales; así las Erinnias, las Keres, las Harpías de los griegos. 
El mito no pasa al mundo superior sino en virtud de ulterior 
motivo que falta en las representaciones originarias del Ha
des; tal es el motivo de la angustia de la conciencia que hace 
temibles estos espectros del mundo infernal para trasladarlos 
al mundo superior a causa de la necesidad con que la culpa 
cometida aflige igualmente a los vivos. Persiguen aquéllos 
sólo a quienes delinquieron contra los dioses y cuya culpa es 
tenida como especialmente grave: así el asesinato del padre o 
de la madre. Por otra parte, al modo que estas imágenes de-
mónicas surgen de su obscuridad infraterrena para mezclarse 
con los vivos, así las luminosas representaciones ultraterrenas 
de halagadora esperanza elévanse a las alturas para ganar un 
más allá sobre la tierra, en el espacio celeste tan inaccesible 
como el mundo infernal. A l tiempo en que el bienaventurado 
goza la morada celestial, precede a esta doble imagen que se 
da en los pueblos adelantados, otra en la que quizá actúe la 
influencia de una isla de los espíritus, de anteriores tiempos, 
en el propio infierno, junto a los lugares espantosos, hay otros 
claros espacios en los que, bien por especial favor de los dio
ses o como resultado del juicio a que son sometidos los muer
tos, son acogidos los puros y piadosos. 

Desarróllase así una escisión en la que, a causa de la opo
sición en que aparecen estas imágenes de ultratumba, surge, 
frente a la impresión de lo horrible y sin consuelo, producto 



356 PSICOLOGIA D E LOS P U E B L O S 

de la primitiva imagen infernal, la del dolor y el tormento. 
Mas esta oposición no llega a impedir la ulterior reunión en 
los espacios infernales, que, como es de suponer, predominan 
en los pueblos semíticos e indogermánicos. El Walhalla de los 
germanos tenía su punto de partida en el mundo infernal, y, 
probablemente, no pasó al cielo sino por la influencia del 
Cristianismo. Conviene saber que la mitología germánica sólo 
es conocida a partir del tiempo en que ya el Cristianismo se 
había propagado entre los germanos. 

Surge aquí una importante novedad en las representacio
nes de ultratumba con motivo de la separación de las mora
das de las almas, la cual viene á producir una gradual separa
ción entre los dioses imaginados como gobernantes de aqué
llas. Primitivamente, mientras es sólo el temor ante la muerte 
lo transferido a la imagen del mundo infernal de impenetra
ble obscuridad, tales figuras, apenas si se destacan; pero, más 
adelante, van apareciendo como transferencias de los concep
tos de señorío de la vida real, a semejanza de los dioses terre
nales, representaciones de este tipo, dominantes en el nuevo 
reino. Destácase aquí otro carácter que alcanza hasta los más 
primitivos mitos e interviene también largo tiempo en sagas y 
cuentos, y es el de la actuación de figuras mujeriles, sobresa
lientes entre las divinidades del mundo infernal así como entre 
las figuras terroríficas subordinadas. Así como toma cuerpo 
en figura femenina, tal en Afrodita, el ideal de la belleza y de 
la gracia, ocurre que, por la ley psicológica del reforzamiento 
por contraste, el lado temeroso, horripilante, délo divino, toma 
también figura femenina. Como diosa de terrible aspecto des
tácase la norteña Hel, semejante, aunque a mucha distancia, 
en tiempo y espacio, de la babilónica Erekssgal. También en 
el mundo infernal griego domina Perséfone y no Plutón, su 
esposo, sólo adjunto a ella para completar la contrafigu
ra de la pareja celeste Zeus y Hera. Si, ciertamente, aparecen 
en Perséfone mitigados los rasgos de lo terrorífico, ello es a 
consecuencia de una asociación de mitos infernales, y agríco
las, de cuya alta importancia cúltica nos ocuparemos más ade
lante. El predominante poder característico de las divinida
des femeninas en los mitos infernales, pone de manifiesto una 
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significativa oposición entre este reino y el de los dioses su-
praterrenales, en la cual destácase en todas partes la incorpo
ración del ideal heroico sobrehumano en dioses de naturale
za vir i l . 

A los motivos íntimos de terror y horror que se oponen a 
la transferencia del reino de los muertos al interior de la tie
rra, añádese, por último, otro motivo de orden externo, naci
do en una intuición de la Naturaleza; tal es la imagen del sol 
poniente. El paso al otro mundo o a la morada de la tierra, 
donde habitan los desaparecidos de ésta, hácese por el Oeste 
en la dirección del ocaso; tal es un evidente ejemplo de cómo 
actúan por asociación y asimilación mitológicas los fenóme
nos de la Naturaleza, singularmente los de orden celeste, en la 
formación de los mitos. Cométese error al afirmar que fué 
sólo el espectáculo del sol poniente el motivo único en la for
mación de la imagen de otro mundo; más bien es motivo de 
orden secundario, imaginado a plena conciencia de tal carác
ter. A l asociarse la imagen de la noche con la del sol ponien
te, transfiérese esta conexión imaginativa, por sí misma, a to
dos los motivos sentimentales que construyen el otro mundo 
como un reino de sombras y de tenebrosa obscuridad. Mas si 
la génesis es debida al conjunto de todos estos motivos y no a 
uno solo, sin embargo, ha sido el motivo relativamente secun
dario del ocaso solar el que más ha perdurado entre aquellas 
primitivas representaciones de ultratumba. 

Además de los indicados aparece ulteriormente otro moti
vo de representaciones anímicas. Cuando Homero, a base de 
los conceptos reinantes en la época heroica incipiente, supone 
una existencia inconsciente tras de la muerte, en un mundo 
infraterreno, tenebroso y uniformemente obscuro, adviértese 
notoriamente en este cuadro la participación de los fenóme
nos del sueño y del ensueño; y en tanto que el primero apa
rece como símbolo de la muerte, es el segundo esquema 
imaginativo de la vida de ultratumba. Las propiedades de 
las imágenes hípnicas son transferidas a las de las almas exis
tentes en el mundo de allende, y, si son visibles, como las 
sombras, disípanse entre las manos que intentan tocarlas, v i 
viendo errabundas; existencia de fantasmas que a todas toca. 
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De la vida humana sólo les aíecta el castigo consiguiente a 
graves ofensas a los dioses. Así, en el viaje de Ulises al Hades 
hallamos la figura de Sísifo, condenada a perpetuidad a levan
tar del suelo la piedra que se cae de sus hombros; la de Tán
talo, intentando en vano apoderarse de los ricos frutos que 
sobre su cabeza penden, y otras figuras de representaciones 
remuneratorias de tipo parecido. Cabe pensar que todas éstas 
sean ulteriores adiciones, como las del poemk homérico, y 
singularmente, las de la Odisea, tan rica en cuentos. 

Gradualmente va destacándose, en determinados casos, la 
diversidad de destino de las almas. Inicialmente se observan, 
bien casos excepcionales de salvación en un mundo de bien
aventuranzas, ya de castigos expiatorios vinculados a la gracia 
o a la cólera de los dioses; luego surge el culto religioso ge
neralizando estas distinciones. Mediante el culto son aplaca
dos los dioses, y ganados por la plegaria y los actos mágicos. 
Búscase así una vida feliz para aquende y la ulterior segu
ridad de la bienaventuranza allende. La asiduidad en las 
pretensiones desvanece las tinieblas de ultratumba. Tras la 
mansión del dolor surgen claras florestas, en las que el piado
so goza las delicias de aquende, no turbadas por las penas y 
amarguras anteriores. Muy pronto, este motivo da lugar a 
las asociaciones del culto. En los estados de transición de la 
organización totemística a la constitución del Estado y el culto 
de los dioses, nacen de las antiguas asociaciones totómicas, 
las religiosas. En los confines de las épocas de la constitución 
dé las estirpes y de su distinción, y en el tiempo de aparición 
del culto a los dioses, como cabe observar singularmente en 
los misterios de los griegos y en los cultos secretos de la época 
helénico-romana, desenvuélvense los misterios de Mithra, 
Attis, Osiris y Serapis. Aunque en las formas avanzadas se 
destaque una común necesidad de redención, particularizada 
según las específicas condiciones de la cultura, destácanse en 
todos ellos especiales rasgos que corresponden en general al 
culto de los dioses en la época heroica y aun a las primeras 
etapas de la misma. Luego pasan a un período en el que el 
antiguo heroísmo, integrado por cualidades orientadas hacia 
el exterior, desaparece, dejando paso a un ideal cada vez más 
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dirigido en el sentido íntimo, religioso y moral. Este es el 
tiempo en que el otro mundo, con sus peculiares tormentosos 
horrores, comienza a intranquilizar el ánimo, al par que, 
por contraste, acaricia también brillantes imágenes de un 
dichoso porvenir, en cuyo logro actúa la concesión hecha 
por los dioses. Fórmase así la representación de un especial 
campo de otro mundo destinado a los militantes del culto 
que en el servicio del dios se hacen dignos de ello. Tal es el 
Elíseo, valle de la alegría, parte del mundo allende, pero 
separado de la región del dolor. A él van los bienaventurados 
(Séligen) después de la muerte. No es el Elíseo lejana isla 
destinada al refugio de algunos, sino parte integrante y de
finida del mundo de ultratumba. Esta singular visión aparece 
en la época de confluencia de las antiguas tradiciones míticas 
y de las nuevas tendencias religiosas, como cabe observar en 
las poéticas descripciones de Virgilio, en cuya Eneida, libro 
sexto, hállase una exposición de las indicadas concepciones, 
que, por otra parte, acaso sea la más valiosa parte del poema. 
Allí el poeta, en vivas imágenes, pinta lo que sobre el parti
cular que nos ocupa fué creído y anhelado por muchos de sus 
coetáneos. 

Mediante tal distinción de campos en el otro mundo va apa
reciendo ulteriormente, como correlativa, una función judi
cial. El juez del otro mundo habrá de decidir si un alma debe 
ser destinada al valle de la alegría (Tal der Freude), o arrojada 
al Orco. Es de notar que Virgilio confie el indicado cargo al 
propio Rhadamantys que encontramos en la Odisea, como se
ñor de la lejana isla de los bienaventurados. Abiertamente 
reconoce el poeta que tales representaciones son continuación 
de otras antiguas de la salvación, por obra de la gracia de los 
dioses. Va quedando así escindido el campo: a un lado, los 
bienaventurados; a otro, los réprobos; luego aparecen sub
órdenes según el grado de horrorización y de tormento en el 
primero, de felicidad y bienaventuranza en el segundo. Las 
gradaciones del terror preceden a las correspondientes a la 
felicidad. El motivo subjetivo, que en el máximo de felicidad 
no ofrece diferencia de grado, prima sobre el objetivo, por 
cuanto el merecimiento de los buenos puede ser diferente en 
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lo que se refiere a la dignidad del participante para aproxi
marse a la divinidad. Mucho más intensamente actúa aquí el 
motivo del castigo por causa del contraste. La sombría exis
tencia de las almas en el Hades homérico no tiene carácter de 
castigo, sino de estado consecuente a la exclusión del círculo 
de los vivos. La esperanza en un Elíseo es tan general como 
el temor ante el Hades y guarda proporción con el castigo 
que espera recompensa. 

Como ya el lenguaje es mucho más rico en denominacio
nes para las formas del sufrimiento que para las de la alegría, 
la fantasía mitológica despliega más vasto desarrollo en la 
descripción de los castigos de ultratumba que en la glorifica
ción de los Campos Elíseos. Todos los tormentos imaginables 
por la humana crueldad son implantados desde el campo de la 
justicia de aquende a la de allende, y gradúanse los castigos 
tanto por la magnitud como por el lugar. La región más pro
funda del mundo inferior es la más temible; a los que moran 
más hacia arriba, les cabe aún la esperanza de conseguir algún 
día la entrada en el Elíseo, pasado un cierto tiempo de prueba. 

Este contraste que se ofrece entre la distribución del do
minio del tormento y el de la bienaventuranza, del castigo, 
por una parte, y de la recompensa, por otra, da otro paso hacia 
adelante con la aparición de una imagen espacial. El mundo 
de ultratumba, no sólo pierde para los escogidos sus horrores, 
sino la necesidad de entrar en él, ya que de la suerte común a 
todos los mortales hállanse excluidos los piadosos y bienquis
tos a los ojos del dios; sus almas ascienden al cielo, suerte re
servada sólo en otro tiempo a los héroes admitidos de los dio
ses. El contraste se ha hecho ya evidente: al reino celestial 
luminoso ascienden las almas de los piadosos; a los abismos 
son arrojados los impíos. Esta última distinción corresponde, 
en general, a un tiempo relativamente posterior, en los pue
blos semíticos e indogermanos. Probablemente es en los an
tiguos iranios en los que gana importancia primeramente 
este contraste de cielo e infierno {Rolle) asociado- a los mitos 
cosmogónicos. Ofrécesenos aquí el cuadro de la lucha de los 
dioses con los démones que encontramos en los mitos de la 
creación de los pueblos culturales, en los que destácase el 
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combate entre dos esencias divinas: una, representada por el 
reino de la luz sobre la tierra; la otra, por el de las tinieblas 
subterrestres. No faltan en este contraste las luchas análogas 
entre dioses y dómones y, seguramente, ellas sirvieron de 
base para el paso a otros pueblos de las representaciones de 
ultratumba. Lo que distingue a la cosmogonía iránica y por 
lo que hubo de ganar extraordinario influjo este dualismo 
sobre la religión y el culto, es la concentración de aquella 
primitiva lucha mundial en un par de enemigos dioses, Or-
muz ÍAhriramazda) y Ahrimán (Angramainju). Es Ahrimán 
el jefe de una cuadrilla de dómones, hecho demostrativo de 
que el fundamento general de esta representación es una lu
cha entre dómones. Este parentesco hubo de favorecer la in
fluencia sobre otras religiones del dualismo iránico; en tanto 
que la distinción entre las representaciones de ultratumba 
apareció, con independencia de aquél, por general actuación 
de varios y ya extendidos motivos cúlticos. Con esto surge 
una esencial diferencia entre las especiales luchas entre dio
ses y dómones, a causa de que, por la transferencia a dos per
sonalidades divinas, la lucha no tiene ya lugar sobre la tierra, 
como en el caso de Zeus con los titanes, sino entre un dios 
luminoso reinante en las alturas y un dios tenebroso del mun
do inferior. Probablemente hubo de asociarse en los antiguos 
iranios con el contraste de las dos representaciones anímicas, 
la del alma corporal ligada al cuerpo y la del alma de la 
psique que se cierne en las alturas. Esto viene a explicar la 
rara costumbre de los iranios, tan diferente de la de otros 
pueblos indoeuropeos, de colocar los cadáveres sobre altos 
andamies para pasto de las aves, no quemándolos ni enterrán
dolos. Parece como si la indicada costumbre de enterramiento 
en plataforma, que solía ser practicada en la época totemísti-
ca, hubiese pasado a la cultura posterior, bien que en lugar 
del terraplén poco elevado, sobre el que era expuesto el cadá
ver para su consunción, aparece el más alto tinglado que ha 
de facilitar la ascensión del alma al cielo. En muchos pasajes 
del antiguo Avesta dícese que, en virtud de la tal disposición 
del cadáver, el alma corporal queda destruida, con lo que, 
descargada de tal peso, el alma espiritual sube al cielo. Este 
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contraste entre alma corporal y psique es el mismo que toda
vía vemos actuar en muy posteriores representaciones. En 
muchos pasajes de las cartas del apóstol Pablo hállase, entre
tejido con ideas cristianas, el concepto de que las almas cor
porales continúan viviendo en función de la pecaminosidad 
de la carne, en lo que resuenan aún levemente con la morti
ficación de la carne los usos mortuorios iránicos. 

De este modo vienen como a completarse mutuamente las 
imágenes de un doble más allá y las de una doble alma. El 
reino de los cielos viene a ser ahora la región de los espíritus 
puros bienaventurados; el mando iníraterreno, la morada de 
los desdichados, todavía sujetos a la sensibilidad del mundo 
de aquende, por lo cual han de sufrir en grados superiores 
dolores y penas diversos. Así queda, desde luego, transferida 
al mundo celeste desde el mundo infraterreno, donde apare
ciera primeramente, la representación de las gradaciones del 
sufrimiento y del castigo, en lo que el poder de la fantasía 
logró vencer la dificultad de aumentar suficientemente los 
grados de la bienaventuranza. De aquí surge un violento 
fantasear, guiado por el entendimiento, por virtud del cual 
acumúlanse en tal copia las representaciones del futuro que 
llegan a hacerse inconcebibles. Uno de los primeros ejemplos 
de tales poetizaciones apocalípticas de un más allá es, entre 
los apócrifos del Antiguo Testamento, el libro de Henoch. 
Aparece exaltado en él un motivo patentemente transferido 
a la representación del cielo en las primitivas emigraciones 
de la antigua poesía, transferencia que, por otra parte, condu
ce a la partición de los espacios celestes que, a semejanza de 
los infernales graduados por su profundidad, gradúanse por 
la altura; y así, correlativamente, la pena y la bienaventuran
za. Trátase de una transferencia hípnica, aparecida en las aso
ciaciones del ensueño del durmiente, cuya conciencia es exci
tada por la expectación aguijoneante; no siendo improbable 
que la poetización adscrita a imágenes hípnicas reales, como la 
aparición del difunto durante el sueño, haya creado la imagen 
del alma umbrátil que se cierne sobre el mundo de allende. 
Además, en la división de los espacios celestes, aparecen en 
estas poetizaciones míticas los números tres y siete, que desde 
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antiguo poseen carácter sagrado. El apóstol Pablo, en su se
gunda carta a los corintios, alude a una visión en la que años 
antes había sido arrebatado hasta el tercer cielo. 

A estos dos mundos, infierno iníraterrenal y paraíso celes
te, viene a sumarse, por último, una tercera morada, que pá-
rece haber nacido también en suelo iranio, bajo la influencia 
de los ritos de la expiación, celosamente observados en el culto 
de los antiguos misterios; tal es el reino de la purificación, en 
el que las almas de los pecadores, mediante castigos transito
rios, pónense en condiciones de ganar el cielo. La más impor
tante forma de tal lustración, en la que se resumen y combi
nan los motivos de la purificación, es la lustración por el 
fuego, en la que aparecen transferidas al purgatorio ceremo
nias cúlticas que se practican en la tierra. Un completo cuadro 
de este sistema, en el que aparece la plenitud de los motivos 
de la más primitiva antigüedad, en los que se inicia una nece
sidad psicológica inmanente a dichos motivos, y sobre los que 
se superponen factores crecientes nacidos en la fantasía reli
giosa de la Edad Media cristiana, dáse en La Divma Comedia, 
del Dante. Reaparece además en este cuadro una figura com
plementaria del mundo de allende: tal es la del guía que 
acompaña en tal reino a quien, por excepción, le es permitido 
entrar, o que, en general, indica a las almas su futura morada. 
El primero de estos guías, Hércules, es acompañado por los 
mismos dioses, Atenea y Hermes, quienes, más adelante, ce
den su puesto a uno de los muertos; así Virgilio, al padre del 
héroe, y Dante, al esclarecido espíritu de Beatriz, quien le 
conduce a espacios de bienaventuranza, cerrados al poeta pa
gano. El guía general de las almas al reino del mundo infer
nal es, entre los griegos, Hermes, el Psychopompos. En tal pa
pel hallárnoslo en una de las más interesantes ulteriores re
presentaciones del alma en la Odisea, cuando Ulises, después 
de haber matado a golpes a los pretendientes, marcha, prece
dido de Hermes, con su porra, a quien siguen, como aves can
toras, las almas de aquéllos, guiadas al infierno. 

Tras de las modificaciones externas de las imágenes de un 
más allá, que preparan la división en dos reinos (cielo e in
fierno), aparece, por último, como zona intermedia, el purga-
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torio, en el que surge el factor final del gradual desarrollo 
de la idea remuneratoria. No es que aparezca aquí inopinada
mente, pues ya se descubre en la época heroica, al par de los 
motivos primitivos del temor ante la muerte y con las repre
sentaciones del alma de la respiración y del alma sombra, y 
sobre todo, no es, desde luego, motivo moral, sino puramente 
religioso, evidente prueba déla originaria separación entre el 
primero y el segundo de dichos factores. Este paso del lado 
religioso al moral es el último hecho de una evolución que se 
extiende ya muy por encima del punto culminante (Hóhe 
punM) de la mitología de ultratumba. Las primeras huellas 
de la idea de remuneración descúbrense en el excepcional 
agrado con que es recibido el héroe por los dioses, quienes 
bien lo admiten en su compañía, o ya lo envían a regiones 
de bienaventuranza, en las que son expiados singularmente 
los ultrajes cometidos contra aquéllos. Tales excepciones vie
nen a constituir como un preludio de la ulterior generaliza
ción del motivo de la remuneración, la cual no comienza como 
una suerte futura especial para todos los hombres, sino que 
se manifiesta solamente en el deseo de alcanzar la exclusión de 
futuros sufrimientos, con más la pretensión de ganar una 
eterna felicidad futura. La natural necesidad de compañía, y 
la esperanza de que, mediante sumados conjuros, alcanzaráse 
la atónción de los dioses más seguramente que por la aislada 
plegaria individual, prepara muy tempranamente la institu
ción de las comunidades cultuales, con la finalidad de conser
var latentes tales esperanzas de ultratumba. Pero adviértese 
que no tienen por fundamento el atender a la salvación de to
dos, sino más bien a limitar aquélla a pocos, para obtener así 
más seguridad de salvación. He aquí por qué estos cultos vé-
lanse en el secreto, con lo que persiguen el doble fin del mayor 
éxito en los conjuros mágicos, inaccesibles a la multitud, y la 
elevación del poder mágico de estos medios, por cuanto, me
diante la reacción asociativa dominante en este campo mágico, 
conviértese el efecto secreto del hechizo en el efecto mágico 
del secreto. Este motivo aparece en antiguos tiempos, actuan
do ya en la época de transición entre el totemismo y el culto de 
los dioses, como se echa de ver en las muy extendidas socieda-
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des secretas de los pueblos culturales y semiculturales. Reco
nócese ya, con motivo de las reuniones de los curanderos; más 
adentrada la evolución, tales asociaciones abarcan un círculo 
mayor de compañeros de estirpe. Singular ejemplo ofrócenlo 
los indios de Norteamérica, que, dentro de la asociación del 
clan, forman otra más íntima que parece como sucedánea de 
las totómicas ya desaparecidas. Hay en ellas quizá, como en las 
primitivas gradaciones de las comunidades de los hombres, 
una ordenación jerárquica según el grado de santidad (Heüi-
gung) que merece cada partícipe y la función que le corres
ponde en las ceremonias místicas. En rara oposición contra el 
secreto en que es mantenida tal asociación, adviértese que 
sus asociados distínguense durante las fiestas culturales por 
signos exteriores manifiestos por el pintarrajeo del cuerpo u 
otros adornos exteriores. Las sociedades secretas de tiempos 
primitivos persiguen además otros fines de miras terrestres: 
tal, la fertilidad de los campos, la protección contra la enfer
medad, el buen éxito en la caza, sin que, al mismo tiempo, de
jen de ofrecerse otras relaciones con la vida de ultratumba, en 
la que se destaca el culto a los antepasados y se inicia el de 
los dioses. Todos estos motivos añadidos de antiguas ideas de 
ultratumba, vienen a dar singular característica al culto de 
los misterios, los que aparecen en fuerte contraste con las re
presentaciones en ellos dominantes al principio de la época 
heroica. Mientras que en ésta el mundo de allende mostrába
se envuelto en una impenetrable obscuridad, en el otro, pre
sentimientos y esperanzas crean un mundo de felicidad eterna 
para los iniciados, felicidad lograda como un premio, del que 
no goza la masa común de los mortales. De nuevo vuelven a 
actuar las mágicas agencias de pasados tiempos, que han de 
hacer accesible al consagrado el mundo de allende, mediante 
el intermedio del estado de éxtasis. Ya no son aquellas ge
neraciones admiradoras de los héroes (Hércules, Teseo) de 
un pasado mítico; la nueva orientación, que no aparece sino 
lentamente, extiéndese sobre todo el mundo cultural en la 
gran crisis de la historia de la Humanidad que caracteriza al 
mundo helénico. Sobrepasando las esperanzas ultraterrenas 
ofrecidas en los misterios órficos y elóusicos, extióndense las 
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propias ideas en los cultos de Osiris, Serapis, Attis y Mithra. 
La idea de redención, surgida en el anhelo de cambiar este 
mundo de aflicción y escaseces por otro ultraterreno de go
ces y bienaventuranzas, invade el pensamiento de esta época; 
y a la admiración por los héroes sucede la veneración a los 
dioses. Los cultos en el mundo de aquende dejan pospuestos 
a los de allende, desvalorizándolos. Queda en la penumbra el 
ideal basado en la fuerza y en los bienes materiales, y sobre 
las ruinas del ideal heroico, convertidas en amplio cimiento, 
surge el ideal de la Humanidad. 

Esta nueva valoración toma la forma del ideal religioso. 
La satisfacción en la vida actual deja paso a la que producé la 
esperanza en un dichoso porvenir, en cuyo luminoso contenido 
religioso fúndanse todos los demás deseos e impulsos. He aquí 
cómo el futuro, que como presentimiento disfruta ya el inicia
do en la vida actual, conviértese en recompensa propia del 
piadoso, no del bueno, que con sus actos indiferentes hállase 
fuera del círculo de las relaciones religiosas. La asociación 
con motivos morales remuneratorios, alcanza, sin embargo, a 
tiempos muy antiguos. El que se distancien otra vez en esta 
época de la evolución religiosa ambos motivos, viene a de
mostrar su diverso origen y que primerizas condiciones se 
opusieron a su conjunción. Tales condiciones no serían tanto 
de índole interna como externa y resultantes, no de los mis
mos motivos religiosos, y menos de las representaciones de 
ultratumba, sino, en primer término, de una transferencia de 
las relaciones del Estado humano a un Estado de dioses en el 
cual la función de legislador y gobernante es atribuida en 
uno y otro caso al Señor. Testimonios de esta transferencia 
nos lo ofrecen las más antiguas leyes morales y jurídicas de 
todas partes. Tanto los mandamientos religiosos como los 
morales, son, a un mismo tiempo, puestos en boca del propio 
dios como en el Decálogo mosaico; o bien es un Señor huma
no el que dicta la ley que, aun no conteniendo sino precep
tos de Derecho y morales, es promulgada en nombre de la di
vinidad, como en Hammurabi de Babilonia. Así, pues, toda 
expiación moral es, al propio tiempo, religiosa. La moral no 
es, como vulgarmente se cree, una norma primitivamente reli-
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giosa que no adquiere carácter propio sino después de haber 
pasado por el intermedio de la personalidad divina de un se
ñor dominador del mundo. Ciertamente no es, sino después 
de haber pasado gradualmente bajo la influencia de esta con
junción de ideas remuneratorias, carentes en su origen de mo
tivos morales, como han penetrado en las representaciones de 
allende convertidas por tal vía, al tiempo que en delitos reli
giosos, en culpas morales, en tanto que las recompensas de 
allende quedan limitadas para el piadoso y también para el 
bueno cuando a esta condición reúne la primera. 

Nos ocuparemos, por último, de una ramificación de las 
ideas de ultratumba, que, a la verdad, en su forma más des
arrollada viene a ser sólo un producto de la especulación 
filosófica, por lo que sólo ha hallado limitada expansión, bien 
que esencialmente puede ser reducida a los motivos genera
les de la creencia en el alma; tal es la transmigración de las 
almas. G-uarda relación en sus componentes esenciales con la 
inmigración a cuerpos de animales, considerada en parte como 
castigo transitorio, y en parte como purificación, faltando sólo 
una relación adecuada entre el purgatorio y la lustración. En 
vez de ésta aparece un nuevo especial motivo, indicado en Pla
tón, cuando en su obra sobre el Estado dice que la naturaleza 
del hombre acomódase tras de la muerte al carácter mostrado 
en vida, incorporándose aLanimal, que con aquél se corres
ponde. Aquella afinidad entre hombre y animal, que señala
mos al ocuparnos del muy remoto tiempo del animal totémico, 
vámosla reaparecer en este último episodio del mito zooló
gico referente a la transmigración de las almas. Sin embargo, 
destácase aquí la notable diferencia de, que en el tótem apa
rece el animal como animal ancestral o cultual, mientras 
que en el caso presente el animal es cosa inferior; de modo 
que la transformación en animal aparece como grave castigo 
degradante. Mas es precisamente tal diferencia la que hace 
verosímil que la idea de la transmigración del alma no sea 
una libre invención de los filósofos índicos {que, según todas 
las apariencias, fueron los primeros en desarrollar tales ideas, 
prohijadas luego por la escuela pitagórica, de la cual tomólas 
Platón), sino que nacieron por virtud de las influencias que en 
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la evolución general del pensamiento ejerce el mundo tote-
místico. No hay prueba alguna en pro de una inmediata tran
sición al tótem animal, en la que el alma del hombre pase a 
aquél como expiación de una culpa, ni es verosímil tampoco 
que esto haya podido ocurrir. Las ideas sobre transmigración 
del alma fúndense con las variaciones que, desde el principio 
de la época totemística hasta los tiempos de la creencia en 
los dioses, sufre la estimación de los animales. Para el austra
liano es el animal objeto de culto, y en muchos casos el animal 
del tótem viene a ser considerado como incorporación de un 
ascendiente o de un ser mágico del pasado; el indio llama al 
animal su «más viejo hermano»; Hércules, el héroe de la época 
heroica, es ensalzado porque, al lado de otras, fué empresa suya 
la de exterminar los animales selváticos. Pero, más que en 
estos juicios valorativos generales, refléjase dicha variación 
en los mitos animales. El motivo de la transmigración animal 
desempeña aquí extraordinario papel. Analizando el desarro
llo de este proceso mágico, adviértese la progresiva degrada
ción del animal etapa tras etapa. En las leyendas australianas 
aparecen hombre y animal, ya en el mismo plano o bien des
tacándose este último como un sér más elevado y dotado de 
fuerza mágica. En los cuentos míticos americanos hállase 
también en varias formas la misma estimación, bien que la 
transformación animal considérase como algo impropio. Por 
último, en muchos mitos africanos, y singularmente en los de 
los pueblos culturales del mundo antiguo, la animalización 
del hombre considérase como grave daño irrogado por un mal 
hechizo o como castigo de una culpa. Así cabe sospechar que 
los brahmanes, los primeros en trasladar este motivo a las 
representaciones religiosas de remuneración, tomaran aqué
llas de vivas ideas de la conciencia popular, últimos retoños 
de las antiguas creencias totémicas. Contra esta tesis podría 
objetarse con la existencia, todavía hoy viva, de la creen
cia en los animales del alma, a los que se incorpora la psique 
en el momento de la muerte. Queda por saber si los brahma
nes, al imaginar el porvenir del alma, consideraron como el 
modo más sencillo y natural la transmigración a los animales 
en vez de las representaciones infra y supraterrestres. Con-
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viene no olvidar, sin embargo, que, aun después que la cien
cia cerró todos los caminos del cielo y del Hades, el poeta 
Lessing, y en más amplio sentido Goethe, tuvieron por muy 
verosímil la metempsicosis como satisfacción del deseo de una 
ilimitada perduración del alma. 

15—El origen del culto a los dioses. 

El mito y el culto hállanse en estrecha y recíproca relación 
psicológica. Pertenece el mito al reino de las representaciones 
de un mundo fantástico, suprasensible en sí (an sich), tras del 
cual desarróllanse los fenómenos de la realidad sensible. El 
contenido del mundo suprasensible, creado en absoluto por la 
fantasía con medios sensibles, aparece en los diversos grados 
de la evolución mítica, primero en los cuentos míticos, luego 
en los heroicos, y, por último, en las sagas de los dioses, en las 
que entretójense, además, representaciones varias sobre el 
origen y fin de las cosas y de la vida de ultratumba. El culto, 
por el contrario, comprende en todas partes sólo los hechos 
referentes a los dómones y los dioses, cuya vida y actividades 
son descritas en el mito con imágenes derivadas de su actua
ción, sobre todo en las sagas de los dioses, imaginadas a seme
janza de las relaciones de la vida humana. Por cuanto los he
chos nacen por doquiera de los sentimientos y afectos, son 
éstos, constituyentes subjetivos de la conciencia, los que se 
destacan principalmente en el culto, en tanto que el lado re
presentativo pertenece al mito. Es importante esta distinción, 
porque guarda conexión estrechísima con los motivos capita
les de la evolución del mito y de la religión, constituyendo la 
diferencia esencial entre ambos. No todo, mito tiene contenido 
religioso; antes bien, la mayoría de los mitos extendidos por 
el mundo, o que lo estuvieren en otro tiempo, nada tienen que 
ver con la religión, dando al vocablo «religioso» un concepto 
bien definido. Si en el sol poniente imagina a un héroe ra
diante devorado por tenebroso demon, es una imagen mito
lógica natural que puede entrar en representaciones religio
sas, pero que en sí carece de significación como tal; como asi
mismo la representación de que las nubes sean dómones q u e ^ ' ^ C ¡ ^ 
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envíen la lluyia a los campos; ni que, por virtud de que una 
cinta se sujete en torno a un árbol, pueda ser transferida má
gicamente a éste la enfermedad. Así son todas las representa
ciones mitológicas. Ahora bien; cuando se quiere ampliar 
desconsideradamente el concepto de religión, estímanse aque
llas representaciones como religiosas. Ni todo culto que no se 
ocupa de cosas inmediatamente afines a la realidad es religio
so. Por ejemplo, el rodear un árbol con una cinta puede cons
tituir parte integrante de un culto mágico, con cuya acción 
trátase, por el intermedio de un demon cualquiera, de influir 
benéfica o maléficamente; mas no hay motivo alguno para re
lacionar tales actos con eL culto a los dioses. Indudablemente, 
todo culto es mágico en un principio; pero existe gran dife
rencia por cuanto a los objetos de la magia, en lo referente a su 
actuación, y no menos en el lugar que ocupan los hechos cul
tuales dentro del círculo de las operaciones mágicas y en sus 
graduales derivaciones. Según esta consideración, es induda
ble que en el culto a los dioses el acto del culto toma en par
te nuevas formas, y, sobre todo, adquiere, además, nuevo 
contenido. Existen numerosos cultos demónicos, y, singular
mente, algunas partes de éstos de tipo fragmentario, en los 
que aparecen adelantados los poderes demónicos mucho tiem
po antes del nacimiento de los dioses, como persisten igual
mente los cultos demónicos y sus influencias ya dentro del 
culto a los dioses. Esto da lugar a la cuestión siguiente: ¿Cuá
les son los rasgos característicos por los que habremos de co
legir el atributo privativo de lo religioso en un culto a los 
dioses? Para contestar debidamente a esta pregunta habremos 
de establecer un punto de partida previo, que no puede ser 
otro que el unánime concepto sobre lo que se entiende por y 
se denomina «religioso» en las formas de creencia religiosa 
dominantes al presente. Así, se adscribirá tal concepto allí 
donde a la representación de la divinidad vayan a sumarse una 
naturaleza propia, objetiva, con otra ideal, transcendente de la 
realidad, con valor suprasensible, y cuando, en segundo tér
mino, quede satisfecha la necesidad subjetiva del hombre de 
poseer un gran ideal, aunque el valor no sea igualmente apre
ciado por ajenas colectividades. 
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Los dioses como tales ideales aparecen revestidos en todo 
tiempo por la fantasía mitológica de formas humanas, a causa 
de que el hombre, para imaginar los más altos valores, no 
posee otra medida que la de sus propias cualidades, elevadas 
a lo absoluto. Donde el dios no alcanza tal altura, ni aun en el 
momento del acto cultual, no cabe admitir una creencia reli
giosa, sino un culto prerreligioso o subreligioso (unterreligió-
sen). Así, pues, mito y culto aparecen en los comienzos de la 
evolución humana, poro no alcanzan sino, después de cierto 
tiempo, contenido religioso, primero el culto, más tarde el 
mito. E l sentimiento religioso, que llega a tomar cuerpo en el 
culto, crea los dioses, dándoles el mito, bajo el modelo de las 
formas heroicas de la realidad, el carácter de personalidad 
ideal. En cuanto es puesta en sus manos la vida del hombre 
con todos los accidentes de su desarrollo, pasa el culto a ser, 
no ya la primitiva operación mágica de los démones, conjura
ción de éstos para determinados motivos o particulares proce
sos, sino función defensiva de toda la humana vida, sometida 
así a una ordenación jurídicodivina, formada a imagen de la 
humana, y sucede al dios un Estado de dioses con sus corres
pondientes fiestas de culto. 

En la formación ideal de esta creación humana, propia de 
la época de los dioses, conviértese de nuevo el culto religioso 
en el producto más genuino de este periodo. 

Es arbitrio de la humana voluntad el ampliar un concepto 
cuando la necesidad lo exige, por no caber en el marco la au
mentada muchedumbre de fenómenos análogos. Una vez ad
mitido, que no toda representación mitológica ni todo acto 
mágico poseen carácter religioso, no hay duda de que en la 
evolución de los fenómenos de tal orden no ha habido mo
mento crítico más importante que el correspondiente al de las 
transformaciones que en la época de los héroes danse en inme--
diata conexión con la época heroica. Son, pues, religiosos, en 
el pleno sentido de la palabra, los cultos babilónicos, egipcios 
e israelitas, además de los griegos, romanos, arios y germáni
cos. Así, pues, aparecen en el mundo antiguo, semitas e indo-
germanos como los principales portadores de los ideales reli
giosos; posición que ocupan en el Nuevo Mundo los pueblos 
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culturales de los Andes, antes del comienzo del descubrimien
to, los mejicanos y los peruanos. La cultura de cada pueblo 
con su especial carácter, comunica a su religión un parti
cular sello, lo que viene a esclarecer el origen del punto de 
partida de muchas formas cultuales. No cabe, sin embargo, 
admitir en este particulalv una verdadera limitación de perío
dos, porque, a causa de la influencia de condiciones diver
sas, danse formas intermedias. Adviértese, por una parte, que 
los cultos mágicos son preparación de un culto a los dioses, y 
que a los crecientes elementos del culto mágico incorpóranse 
otros de una mitología celeste, por lo cual el mito de los dio
ses precede al culto de éstos, como es de ver en la rica teogonia 
de los polinesios, culto estacionado esencialmente en la fe má
gica totemística. Por otra parte, obsérvase, en zonas que en 
conjunto pertenecen a la cultura totemística, la influencia del 
culto a los dioses de los pueblos culturales limítrofes, lo que 
da lugar a diversas mezclas. Notable ejemplo de este caso 
ofrécelo el Nuevo Mundo con los indígenas de Pueblo y Ar i -
zona, influidos por la cultura mejicana. 

Lo que confiere singular predominio al culto de los dioses 
sobre el mito de los mismos es, en todos los casos, el propio 
motivo psicológico, al modo que en la vida psíquica indivi
dual prima la acción con los sentimientos y afectos que la 
sirven de base, sobre el mundo de las representaciones. La 
acción, por otra parte, va a refluir sobre el mundo de las 
representaciones, modificándolas, robusteciéndolas y ocasio
nando de tal modo nuevos afectos y nuevas acciones de ellas 
resultantes. El pensamiento religioso no surge, en gran parte, 
teniendo a los dioses como ideales hasta que no son incorpo
rados a las representaciones teísticas motivos sentimentales 
de la acción cúltica. El pensamiento religioso no se forja, 
pues, como el mitológico, del que se desenvuelve, en meras 
representaciones, sino íntimamente fundido con los sentimien
tos y afectos despertados por las tradiciones míticas y las leyen
das, las que, por su exaltación, producen la elevación de la 
conciencia religiosa, dando ocasión a actos en los que fortalé-
cense los afectos. No podría hallarse mejor prueba del fraca
so del intelectualismo que en el punto de la psicología de la 
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religión; método aquel que no puede explicar el origen del 
caito ni los efectos religiosos, por virtud de los cuales desta-
caríase el poder creador de la religión. Ciertamente, existen 
cultos que con bastante fundamento pueden ser considerados 
como prerreligiosos, tales los caitos mágicos y demónicos; 
pero no hay religión alguna sin culto, si bien en el curso de 
la evolución religiosa paeda retroceder la importancia del 
culto externo. En tal sentido, el culto es más bien impulsor, 
educador de los afectos que su expresión permanente; y no 
sólo una actuación, sino, al propio tiempo, un origen del pen
samiento religioso. Es en el culto donde primeramente se 
desenvuelven las representaciones de los dioses hasta su más 
completo significado. En cuanto el hombre da en el culto 
expresión a sus deseos por la plegaria y el sacrificio, prepara 
de tal suerte un goce anticipatorio a la satisfacción de aqué
llos, con lo cual, al propio tiempo, son acentuadas las repre
sentaciones mitológicas. En esta actuación destácase la época 
totemística con la íntima conexión en que se dan mito y culto, 
surgiendo del culto mágico, aquí predominante, el culto a los 
dioses, en lo cual actúa asimismo la asociación creativa que 
da origen a las representaciones de démones y héroes. Con
fluyen igualmente, por doquiera, en los orígenes de la reli
gión, los cultos de démones y dioses, observándose muchas 
veces, en los cultos de índole relativamente primitiva, un 
rasgo que pervive en la fase religiosa, a saber: el sentimiento 
de identificación, durante el culto, del hombre con el objeto 
del culto. De modo especial destácase este hecho en las primi
tivas fiestas de la vegetación, en las que los directores de las 
danzas orgiásticas tiénense ellos mismos como espíritus de la 
vegetación, a los cuales ayudan con sus propios actos para 
aumentar las faerzas propulsoras de la Naturaleza. Dichas 
fiestas de la vegetación, que mencionamos al tratar de los 
cultos totemísticos, vímoslas como altas formas, ya pertene
cientes a laTegión de los dioses; necesario es recordarlas aquí 
como tipo primerizo del culto a los dioses. A modo de miem
bros de transición danse a conocer estos cultos, como cabe 
advertir todavía hoy, en las ricas creaciones de muchas tribus 
del Norte y Centro-América, en las que adviértense cómo las 
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componentes totemisticas mézclanse con creencias demónicas 
y ancestrales y elementos mitológicos celestes. Tras de las 
nubes hállanse los espíritus de los antepasados que estimulan 
a los démonos para que produzcan la lluvia; mas, sobre éstos, 
hállanse los dioses celestiales que moran en los astros, y son 
considerados como supremos directores del destino. 

Otro rasgo notable échase de ver en estos cultos, relativa
mente primitivos, de la vegetación y que, posteriormente, va 
siendo cada vez más propio de cada culto; tal es la reunión en 
éste de muchos fines cultuales. Así, a las grandes fiestas de la 
vegetación de los pueblos de América del Centro, concurren 
también los enfermos aspirando a la curación de sus sufri
mientos, para lo cual prepáranse cultos especiales al par de 
los generales. A estas grandes fiestas úñense las correspon
dientes a las solemnidades de la consagración vir i l de los 
jóvenes; y, asimismo, búscase el perdón de alguna culpa de 
pasados tiempos. Cultos secundarios y subordinados celébran-
se al tiempo que las grandes fiestas cultuales. Los hechos de 
estos cultos incorpóranse hondamente en las creencias demó
nicas y mágicas, en las que los dioses no aparecen aún sino en 
función secundaria, llegando hasta las más altas formas de los 
cultos divinos. El motivo inicial que reúne a los compañeros 
de culto en fiestas tan generales, parece ser el mismo en todas 
partes, a saber: el ansia de que prosperen los frutos campes
tres, fuente principalísima de alimentación en los primeros 
tiempos de la cultura superior. El predominio de análogo 
motivo manifiéstase en los incipientes cultos divinos, genuino 
producto de la cultura general de este período, cuando el 
labrador viene a reemplazar al cazador y al nómada, y utili
za al animal para el trabajo humano, emprendiendo planeada
mente y a gran altura la cría de los animales domésticos y 
preparando los medios de combate, como, asimismo, los artilu-
gios de la paz. En todas partes observánse éstos como motivos 
adyacentes de los cultos de la vegetación, que elevan éstos 
gradualmente a un alto grado, hasta que la mira por la salva
ción espiritual desplaza a segundo término los motivos mate
riales. Destácase esto claramente en la historia de los cultos 
de los misterios griegos que tienen su precedente (habiendo 
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sufrido después ulteriores influencias de ellos) en los cultos 
análogos de egipcios, babilonios y otros pueblos del Asia 
Menor. Los cultos capitales son entre estos pueblos los de la 
vegetación y los del año. El tiempo de los solsticios es el en 
que prevalece en Occidente la celebración de estas fiestas del 
culto. Las huellas de fiestas de solsticio, como las de la siem
bra y la recolección, extendidas en todo el mundo occidental, 
hacen verosímil que las propias fiestas, en toda su integridad 
y pureza, halláranse extendidas más allá de las zonas a las 
que la tradición histórica asigna su conservación intacta, fies
tas que corresponderían al más antiguo culto de los dioses, 
bien que, adscritas a ellas, consérvense restos de costumbres 
pertenecientes a la creencia en los démones. 

Es la oposición de la Naturaleza, que se rejuvenece en la 
primavera y trae consigo la germinación y prosperidad de los 
frutos campestres frente a la estación invernal con su vegeta
ción muriente, lo que da importancia más permanente a es
tos cultos por la ampliación del señorío de los dioses de la ve
getación, los que, visiblemente, tienen su origen en la unión de 
aquellos cultos capitales de los pueblos naturales incipientes 
con otros de orden secundario. Hay, especialmente, un campo 
que retrocede aún a los cultos originarios de la misma especie, 
y que en los cultos evolucionados va constituyendo más y más 
el contenido principal del mismo: trátase de las esperanzas ul-
traterrenas. Hay aquí mucho que pertenece exclusivamente al 
campo del culto y que es completamente obscuro para nos
otros, porque, a causa de las antes mencionadas conexiones, 
por entrar en lo mágico y místico, convirtieron estos cultos 
en cosas secretas, tanto más cuanto más se orientaban al enig
ma de ultratumba. Cuanto más guardaba el secreto el indivi
duo oficiante, en mayor medida podía aguardar para sí mismo 
los bienes ansiados. Sin embargo, completando la tradición 
histórica con motivos generales de esta evolución, cabe, con 
seguridad bastante, reconocer la marcha del pensamiento, que, 
al parecer, es casi universal en este punto, advirtiéndose que 
los cultos de la vegetación han entrado en estrecha conexión 
con los cultos del alma. A la representación del cambio de las 
estaciones, del verano a invierno, de la inflorescencia a la con-
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sunción de los frutos, asócianse, por natural conexión, repre
sentaciones de la vida y de la muerte. El invierno y la rígida 
naturaleza parócense a la muerte, en tanto que la naturaleza 
muerta renace a la vida en primavera: así vuelve a despertar 
el alma en una existencia futura, luminosa y feliz. Tan osten
sible es aquí la analogía, que el mito y la poesía la utilizan y 
no podía pasar inadvertida a los mitólogos, bien que hubo de 
ser interpretada, por regla general, como ingeniosa alegoría, 
mediante la cual intenta el hombre ver el renacimiento del 
alma. De hecho, la posterior leyenda del culto vino a adoptar 
la transformación alegórica. Característica es, en este respec
to, la leyenda de los misterios de Eleusis. La hija de Demeter, 
Persófone, la diosa de los sembrados, es raptada por Plutón, 
señor del mundo infernal, por lo que la diosa maternal anda 
errante sobre la tierra en busca de su hija. Rencorosamente 
retírase del cielo, manteniéndose alejada de la asamblea de los 
dioses. En este tiempo de tristeza dedica todos sus cuidados a 
los hombres, y no sólo protege la vegetación, sino, en el niño, 
la vida germinal humana. Así conviértese en bienhechora de 
la tierra. A l lamentarse a los dioses de su alejamiento, convie
ne con Zeus, señor del otro mundo, en que, durante una mitad 
del año, habrá Perséfone de permanecer en los infiernos con 
Plutón, y en la otra mitad volver junto a la madre. Así vuel
ve Demeter reconciliada al cielo. Es evidente la significación 
alegórica de esta leyenda, bien que en ella hay también una 
elaboración de la materia mística que, probablemente, ha con
vertido ésta en alegoría. Y lo propio es aplicable a todas las 
leyendas de culto semejantes, desde el viaje babilónico al in
fierno del Istar, hasta las leyendas de Dionisos, Osiris y otras, 
de la época helenística, de todas las cuales cabe pensar, por la 
forma en que han llegado hasta nosotros, que sean productos 
de la invención sacerdotal, revestidos dé simbólica intención, 
ya que no puede suponerse que le haya servido de fundamen
to el contenido de la primitiva materia mística. Y no sólo 
acostúmbrase a interpretar igualmente el contenido origi
nario como alegoría, sino que en dicha interpretación son so
brepasados los límites de la leyenda tradicional. Así, en la le
yenda de Demeter, la tierra maternal es Demeter, Perséfone la 
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semilla lanzada a la tierra para que se desenvuelva y florezca. 
Análogamente espera el iniciado en el culto, que su alma se su
merja con el cuerpo en la tierra, para después, como Demeter, 
reconciliada, ascender al cielo. Trátase de uiia analogía simbó
lica que se descubre tras el mito, y en la cual asociáronse, pri
mitivamente, el culto de la vegetación y el del alma, para, final
mente, una vez desplazado el primero, constituir el contenido 
principal del misterio. Sin embargo, un culto primitivo no 
tiene en cuenta estas refinadas alegorías; antes bien, por mu
chos indicios descúbrese que la vía por donde se pasa a las 
altas formas del culto del alma es la de los cultos de la vege
tación. Desde remotos tiempos existen cultos anímicos de es
pecie inferior, sin relación alguna con mitos anteriores de la 
vegetación. El alma es considerada en ellos como demon ante 
el cual es preciso protegerse, o bien, en grado ulterior, re
conciliarse y lograr que sean espíritus auxiliares. Cuando se 
supo que los cultos a Demeter celebrados en Eleusis, no 
sólo estaban dedicados a la fertilidad del suelo, sino, además, 
a ganar la felicidad sobre la tierra, se hubo de deducir que, 
en virtud de este general concepto de la felicidad por el culto 
trascendida a la felicidad allende la muerte y luego, sobre 
todo, a causa de la evolución de las representaciones de ul
tratumba, este mundo del más allá hubo de entrar de modo 
preeminente en el campo de los deseos y de las esperanzas hu
manas. 

En tal sentido pertenece también, por consiguiente, a aque
llas organizaciones de los fines ulteriores del culto en las que 
el tipo cultual dominante es el de la vegetación. El predomi
nio de éste, por cuanto se deduce de las actuales fiestas de la 
vegetación en los pueblos semiculturales americanos, débese, 
en parte, al natural acoso de la necesidad del diario sustento 
en los comienzos de la agricultura, que es la más apremiante, 
y en parte, también, a que el cambio de las estaciones, de la 
sementera y de la recolección, constituyen épocas señaladas 
en la vida del agricultor, durante las cuales reúnense más es
pecialmente los compañeros de comunidad. Las ulteriores 
alegorías asociadas a tales cultos nada tienen que ver en sí 
con la transición de los cultos mismos a cultos anímicos; su 
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carácter da a conocer claramente que no son sino creaciones 
poéticas sacerdotales. Mas, en la evolución ulterior del culto, 
la felicidad anímica de allende viene a irradiar cada vez más, 
mediante las acciones cúlticas y por actuación de los senti
mientos, sobre la felicidad de aquende. Así, los cultos de De-
meter han pasado a ser finalmente, en su esencial contenido, 
cultos de allende. Lo propio ha ocurrido con los cultos dioni-
siacos griegos, con los de los misterios egipcios de Isis y Osiris 
y los pérsicos de Mithra, como asimismo con otros de origen 
oriental, que parten del propio anhelo de alcanzar una futura 
felicidad ultraterrena, iniciada y perdurable, más allá de este 
mundo. 

Aparecen aquí otros más amplios motivos, resultantes de 
las esperanzas ultraterrenas, que se incorporan decisivamente 
a la transformación de estos cultos: tales son las excitaciones 
extáticas, que tan gran papel desempeñan en las fiestas de la 
vegetación de los pueblos semiculturales de América, entre
lazadas con elementos totemísticos y manísticos, excitacio
nes extáticas resultantes de la danza orgiástica y de los estímu
los sexuales producidos por venenos embriagantes como el ta
baco, además de las excitaciones ocasionadas por los conjuros, 
las plegarias, los sacrificios y otras ceremonias cultuales. Es
tos motivos de éxtasis, allegados a los misterios griegos, die
ron ei triunfo a los cultos dionisiacos sobre los demás, influ
yendo para que el propio Dionisios fuese incorporado al culto 
de Demeter. Mas és el dios del vino el que más eficazmente 
otorga la producción de un estado feliz liberador de los cuida
dos terrenos. La visión, o sea lo contemplado en el éxtasis, 
constituye en los cultos de los misterios el punto principal de 
la operación cúltica. La escondida situación del lugar, los pre
parativos ascéticos, las abjuraciones litúrgicas y los sacrifi
cios, con más, por último, el vino, que sustituye al originario 
sacrificio sangriento (en los indios, la libación del soma supo
ne el acercamiento a Dios), elevan la conciencia a otro mundo, 
dando así al culto, de cada vez más, la dirección, que más ade
lante llega a ser exclusiva, del otro mundo. Realízase así un 
cambio de significación mediante el cual el soberano poder de 
las esperanzas ultraterrenas aduéñase del culto, al tiempo mis-



ÉPOCA D E LOS HÉROES Y LOS DIOSES 379 

mo en que éste refluye sobre ellas, aumentándolas en alto 
grado. 

A esta fuerza concentradora de los cultos de la vegetación 
y de sus ulteriores ramificaciones, opónense con desagregación 
creciente las influencias de la necesidad e intereses de una 
progresiva diferenciación. En lo esencial, siguen aquí los cul
tos divinos las huellas de las épocas precedentes con sus cul
tos totómicos de la estirpe y los individuales, en cuanto actúan 
sobre las diversas comunidades y dominios vitales. Es la ten
dencia a la protección ante el peligro y en las empresas lo 
que crea, tanto los dioses como los démonos protectores. A l 
diferenciarse en variados fines, con el avance de la Cultura, 
prodúcese la diferenciación de los cultos. La fundación de las 
ciudades, la distinción de estados y profesiones, crea para cada 
una de estas zonas de la vida cultos especiales, en los que 
vuelve a nacer una activa relación mutua; cada culto específi
co elige entre las formas de los dioses celestes aquella que le 
es adecuada, y luego transforma el carácter del dios según sus 
necesidades. Así surge también un cambio de significación 
que, análogamente a lo que ocurre en el lenguaje y las costum
bres, aparece en las propiedades de los dioses. La actuación 
capital que se manifiesta en este cambio de significación es el 
culto mediante el cual queda protegido el hombre necesitado 
de auxilio y protección. Y sólo de modo secundario es como 
la mayor parte de las veces llegan a ejercer su influencia la 
saga y la poesía. 

Además de esta diferenciación, resultante de la creciente 
variedad de humanos intereses, influyen aún otros dos eficaces 
motivos que se entrecruzan con aquélla de muchos modos. 
Por un lado, la personalidad de los dioses despierta una nece
sidad cultual: como dios, sér personal sublime, muy por enci
ma del humano nivel, exige adoración, prescindiendo de 
los otros fines particulares derivados de tales cultos específi
cos de los dioses, que pueden alcanzar la supremacía en tiem
po ulterior. Los cultos puros de los dioses llegan así a consti
tuir las supremas formas del culto, en las que manifiéstase de 
modo especial la necesidad ideal. El culto israelítico de Jeho-
vá, el de Cristo y Buda, son de esto señalados ejemplos; y 
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también muéstrase, especialmente en los dos últimos, la gran 
tuerza de atracción de estos cultos ideales, por estar objetiva
mente orientados, frente a los meramente subjetivos, que ra
dican por completo en los humanos deseos y esperanzas, sobre 
todo en el más subjetivo de entre ellos, como es el culto de 
ultratumba. Por lo demás, es este culto ideal el que ulterior
mente puede crear nuevos caitos, como primitivamente eleva 
a la categoría de dioses figuras humanas imaginadas como hé
roes, cual es el caso, además, del antiguo culto a los héroes el 
de Cristo y Buda. He aquí por qué no puede caber duda de 
que Cristo v Buda han sido hombres, y de que como tales fue
ron primitivamente considerados. El que su heroísmo corres
ponda por completo al lado espiritual de su personalidad, no 
puede ser objeto de discrepancia en este punto, por cuanto son 
los dos los motivos que actúan en la exaltación humana a la 
divinidad, y ello hace más comprensible la postergación de los 
antiguos cultos por estos nuevos. Es esto lo que de patente 
modo adviértese en las leyendas de Buda, en muchas de las 
cuales figuran los antiguos dioses índicos como servidores del 
divino Buda. 

Además de la adoración que exigen las postuladas perso
nalidades de los dioses mismos, surge, como resultado de la 
mezcla de los dioses de diferentes procedencias nacionales, 
una plenificación de los cultos. No es raro que los cultos im
portados o surgidos del modo dicho logren la preponderancia. 
Tal ocurre con el importado Dionisios en suelo griego, el cual 
en tiempo ulterior sobrepasa a los demás dioses, mediante su 
asociación con el culto de los misterios. En Roma, con su míse
ro plantel de divinidades itálicas indígenas, de raigambre de-
mónica y de espíritus ancestrales, desarróllase una rica varie
dad de cultos, singular en la historia, a causa de la asimilación 
de los dioses griegos, y, más tarde, de los más diversos cultos 
orientales; no debiendo echarse en olvido que, en otros casos, 
por ejemplo, en los cultos babilónico-asirios y egipcios, por 
ser más estrechas y antiguas las conexiones, no se observa, 
como en la Roma oriental, su abigarrada coexistencia. 
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16.—Las formas de los actos de culto. 

A la diversidad de cultos, creciente a causa del avance de 
la cultura, tanto por el lado de los fines como por el de los 
Varios dioses en ellos adorados, no se opone en modo alguno 
la también rica copia de los actos de culto. A lo sumo, consti
tuyen una cierta excepción los ya indicados cultos de ultra
tumba a causa del éxtasis, bien que, más por el grado que por 
la forma de la aplicación del mismo, al modo que, anterior
mente, el secreto que revisten estos cultos distingüelos de los 
orientados hacia fines mundanos, practicados con toda publi
cidad sin que llegue a faltar del todo este lado extático en 
los otros cultos a los cuales hállase vinculado de modo gene
ral. Experimenta, no obstante, ciertas modificaciones que no 
afectan a la esencia del mismo y que se relacionan con el fin 
cultual específico y el objeto de aquél. Las formas generales 
aludidas no se manifiestan muy tempranamente y concuerdan 
en el motivo fundamental del deseo de evocar en su favor a 
la divinidad y así lograr la satisfacción de los propios deseos. 
En tal motivo súmanse éstas tres agencias del culto: la ple
garia, ofrenda y la santificación. Sobre esta sucesión serial 
edifícase la actuación cultural religiosa. 

Las tradiciones de los antiguos pueblos cultuales ofrécen-
nos multitud de ejemplos del desarrollo que alcanza la ple
garia, el medio cultual más sencillo y extendido. La primitiva 
forma de plegaria es el conjuro, el cual llega hasta el culto 
demónico en el comienzo del culto a los dioses y viene a ocu
par lugar intermedio entre el medio mágico y la súplica. Tal 
es también el modo en que se efectúa la evolución ulterior de 
la plegaria: el conjuro elévase hasta la súplica, cuya diferen
cia esencial con aquél consiste en que el suplicante difiere en 
último término la salvación de sus deseos, por muy apremian
tes que sean, a la voluntad divina. La evolución desde el con
juro a la plegaria es paralela al desarrollo de la naturaleza 
personal de los dioses que falta en los démonos, naturaleza 
que por su ideal sublimidad no tolera en la plegaria la violen
cia mágica, ni la suposición de que la voluntad del dios ha de 
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hallarse determinada en favor del suplicante. Por esto extién
dese el motivo del conjuro, influyendo aún en la plegaria, y 
donde desaparece como representación claramente consciente, 
resuena aún como intensa entonación sentimental del deseo. 
Esta mezcla de conjuro y plegaria tiene su especial expresión 
en una propiedad cuyo origen hállase en el conjuro mágico: tal 
es la repetición de las palabras de la súplica en la propia for
ma, bien que con ciertas alteraciones, o ya, en un grado ulte
rior, con la repetición del propio contenido en diferente forma. 

Tal propiedad, que pasa a la plegaria, nace del robuste
cimiento de la acción mágica mediante la repetición del 
hechizo verbal. Conjuros de tal índole vómoslos ya como 
partes integrantes de los cultos totómicos. Y en manera no 
muy modificada que afecta sólo al contenido de la plegaria y 
se desenvuelve en forma más amplia, hallárnoslos en los anti
guos cantos del Avesta y los Veda, asi como en algunos de 
los salmos bíblicos. En los últimos,. especialmente, cabe 
advertir cómo, en virtud de la mezcla de la sumisión a la 
voluntad del dios con el tono apremiante de la súplica, si se 
debilita ésta por un lado, por otro se robustece mediante la 
repetición. Acaso el incremento resultante de la natural pre
sión de los efectos del deseo por la característica repetición 
de la poesía hebraica, hállase en el llamado «paralelismo de 
los miembros», cuyo origen se ha interpretado antes de ahora, 
sin razón alguna, como una especie de sucedáneo de la forma 
rítmica originada en la acentuación y melodía de las frases. 
Una prueba en contra de tal supuesto hállase en los resulta
dos de recientes investigaciones de la rítmica plenamente 
artística de la poesía hebraica. No queda, empero, esclarecido 
el hecho de que tal repetición del pensamiento en forma mo
dificada, robustezca la impresión rítmica. El verdadero origen 
de la repetición hallaríase en el motivo de la plegaria, como 
cabe deducirlo singularmente de que, sobre todo, poseen tal 
propiedad aquellos salmos y cantos de profetas que tienen el 
carácter de súplica. Tal propiedad pasa ulteriormente a otras 
formas, destacándose en tal sentido el himno de alabanza en 
el que la repetición se manifiesta por la entusiástica exalta
ción de la divina personalidad ensalzada. 
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A la plegaria sigue como forma secundaria la acción de 
gracias. La plegaria y la gratulación constituyen partes co
nexas que encierran en sí la petición a la divinidad y su sa
tisfacción, por lo que, no raras veces, en actos superiores del 
culto úñense en la propia plegaria, gratulación y súplica. El 
suplicante congratúlase de los beneficios recibidos y termina 
en súplica déla divina gracia. En los salmos hállase frecuen
temente esta unión, bien que no falte en otros campos de la 
poesía hímnica; la humildad de que se reviste la súplica por 
el nuevo favor, aparece tras el agradecimiento, constituyendo 
una cierta medida de la madurez alcanzada en la expresión 
del sentimiento religioso. Sin embargo, persiste siempre el 
propio motivo que, primeramente, consiste en pedir el favor 
divino en virtud del referido agradecimiento para asegurar 
luego la concesión del bien pedido. Además de*en los salmos 
bíblicos, hállanse notables ejemplos de ésto en los antiguos 
textos babilónicos, modernamente estudiados. La plegaria 
gratulatoria dase a conocer, por oposición a la imploratoria, 
forma superior, en que pertenece al culto de los dioses; o, más 
claramente, que supone la existencia de un sór personal acce
sible al sentimiento de gratitud; en tanto que en el conjuro 
destácase la obligación en que entra la divinidad de otorgar 
futuros beneficios. No asi en el culto a los dioses, en el que la 
violencia de la adjuración mágica desaparece completamente 
en beneficio de la libre decisión del dios. Fuerte indicio de 
que la naturaleza de esta relación obliga también al dios, es 
la existencia en tal relación de un a modo de contrato o alian
za mediante el culto, apoyado por la significación nacional 
del dios tal como cabe observar en el culto de Jehová. 

Mas definida que la plegaria gratulatoria es la laudatoria 
o himno, como se llama en el lenguaje poético, componente 
específica del culto a'los dioses. Como en la forma exter
na de la súplica queda desplazado su motivo propio, así tam
bién el himno, en general, aparece como independiente de la 
plegaria. Sin embargo, la continuidad evolutiva de las formas 
cultuales exige la colocación de la plegaria laudatoria en la 
serie, por cuanto ésta, la mayoría de las veces, es expresión de 
los beneficios concedidos por los dioses, testimonio de su glo-
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ria, y, además, no raras veces, expresión de esperanza en el 
futuro favor del dios. Pruebas de índole artística de tal espe
cie son las composiciones poéticas conocidas con el nombre de 
himnos homéricos que, ciertamente, pertenecen a tiempos 
muy posteriores a la epopeya homérica. Tales son las plega
rias laudatorias de Apolo, Dionisios, Hermes, en las que la 
alabanza de la benéfica virtud de estas divinidades hállase re
vestida con la narración de un rasgo particular de aquellos, a 
la que suele seguir, por último, la perspectiva de un favor es
perado. 

Así como en tales ejemplos aparece claramente la plegaria 
laudatoria, como continuación de la oración gratulatoria, ésta 
viene a constituir la última y más madura forma de la plega
ria penitencial o, como se denomina ordinariamente, del sal
mo penitencial, forma en cierto sentido subordinada de la pie -
garia suplicatoria que, bien como expresión de la necesidad 
exterior o ya por conciencia de la propia culpa, aspira a con
seguir la gracia de los dioses y la remisión de los propios pe
cados; ejemplos ofrécennos también las salmodias hebraica y 
babilónica. Trátase de formas oracionales cúlticas, con mo
tivo de calamidades nacionales (pestes, malas cosechas, et
cétera), o, como en los israelitas, de la repetición regular de 
los pecados cometidos por la colectividad. Estos motivos son 
causa de que también en este caso la forma generalizada de la 
plegaria, la deprecatoria, aparezca en inferior lugar. El salmo 
penitencial es en sí y por sí (an und für sich) una especial for
ma de la plegaria, en cuanto que hállase contenida en ella la 
petición de perdón por la culpa cometida, por lo que no es 
raro que se una a la plegaria deprecatoria directa para con
seguir el favor de la divinidad y obtener un graciable testi
monio en virtud de una feliz aplicación de las aptitudes. 
Aparte de esta mezcla egoística que, como en la plegaria lau
datoria, rara vez suele faltar, es la penitencial la religiosamen
te más elevada, perteneciendo a una etapa ya madura de la 
conciencia religiosa. Es también la más íntima, cuando es 
pura de expresión y no aspira a goces humanos, sino a la libe
ración de la propia conciencia. A l par, destácase en ella también 
la más completa sumisión a la fe en la infinita dirección por la 
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divinidad, de los humanos destinos, según lo cual todo cuanto 
ocurre al individuo o a la comunidad es interpretado como 
castigo o como recompensa. De este modo, hállase esta forma 
de plegaria en relación íntima, de una parte, con la idea de 
una divina providencia y, de otra, con las representaciones 
remuneratorias. Tanto una como otra idea no son originaria
mente propias del culto a los dioses, sino producto de la evo
lución religiosa nacida de aquél. Por lo demás, es indiferente 
que la remuneración sea pensada como cosa terrena o como 
ultraterrena. Y llega a distanciarse tanto de las esperanzas 
de ultratumba, que se relaciona con la convicción de que el 
castigo alcanza al culpable ya en esta vida en virtud de la in
mediata conexión en que son colocadas la felicidad y la des
gracia terrenas con el culto a los dioses, siendo el más próxi
mo motivo de aquella representación la de un poder divino 
que, en todo tiempo, ha gobernado al hombre. 

A la plegaria va unida, la mayoría de las veces, como forma 
secundaria de las acciones cúlticas, el sacrificio. Como aqué
lla, suele éste también ser comprendido de modo demasia
do unilateral, en lo que parece desconocerse tanto su origen 
como su significación. El sacrificio es, generalmente, conside
rado, en el aspecto que más resalta en los cultos superiores, 
como presente hecho a la divinidad, transfiriéndose esta sig
nificación a las diferentes acepciones que pueda tener. Según 
esto, la finalidad del sacrificio sería hacer propicios a Dios 
los individuos oferentes o sea la comunidad, como también 
conseguir la remisión de una culpa cometida. A l influir sobre 
la primera esta segunda forma de que nos ocupamos, o sea, 
el sacrificio por la culpa o el pecado, recibió el significado de 
acto expiatorio, en el que simultáneamente han de ser perdo
nadas cualesquiera culpas del pasado, mientras que el sacrifi
cio por el pecado absolvería de una determinada culpa para 
la que se habría de obtener el perdón de la divinidad. Por 
esto, el sacrificio de la expiación era una solemnidad cultual 
común celebrada en día determinado, al contrario que el ofre
cimiento del sacrificio limitábase a ocasiones determinadas, en 
las que un individuo o una congregación descargaban su con
ciencia. A estos fines diferentes, definidos en las palabras ex-

26 
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piación y perdón, respectivamente, vino a corresponder tam
bién una especial manera de ofrecimiento del sacrificio. El 
sacrificio de expiación verificábase en sitios fijamente desti
nados al culto, sobre todo en el templo de Jerusalén, com
partiendo los oferentes, con la divinidad, el ^oce del sacri
ficio, en el convite celebrado; al propio tiempo que quedaba 
fijada la alianza convenida con el dios para el futuro. El sacri
ficio por la culpa celebrábase siempre que había ocasión para 
ello, y el sacrificio era dedicado solamente a la divinidad. Sin 
que antes retirara su parte, ya tostada, el sacerdote, no po
dían los oferentes gustar nada de él. Si se considera en am-
bq,s formas el aspecto de presente, el sacrificio de expiación 
tendría, más que el de presente propiamente dicho, el de so
borno, bien que mitigado por el motivo de la contratación de 
la alianza expresada en el convite del sacrificio; por el contra
rio, el sacrificio por la culpa ofrece más bien el carácter de 
acto penitencial, semejante a la absolución otorgada por el 
juez mediante una prestación natural. 

Sin embargo, por muy indudable que sea.la existencia de 
una fase en la evolución del culto del sacrificio, en la que se 
destaque preferentemente el motivo del presente, los fenóme
nos que se dan en tal culto son claramente indicativos de que 
no puede ser tal la significación originaria y que se han intro
ducido aquí, en parte, un cambio de significación, y en parte, 
una interpretación arbitraria de dichos fenómenos. Así, el sa
crificio expiatorio judío no es un verdadero presente, puesto 
q ae una parte constituyente del mismo es el convite del sacri
ficio, a la que acompaña la representación de la participación 
de la divinidad en el convite. Por esto la distribución de par
tes del consumado sacrificio con ocasión del comercio mental 
de esta comunidad con la divinidad, aparece sólo como un mo
tivo secundario de aquél. Y no es menor la actuación que en el 
sacrificio judío por el pécari o tiene la renuncia que debe im
ponerse el oferente, y que alcanza hasta el castigo, motivo 
que nada tiene de común con el presente. Otra cosa son las 
más primitivas formas del sacrificio así como los objetos em
pleados como ofrenda. Una de las más antiguas formas del 
sacrificio, ya en la cultura totemística, es el sacrificio mortuo-
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rio, que, en su más amplio sentido, comprende todos los obje
tos pertenecientes al muerto, quemados al tiempo de su cadá
ver. Tales objetos son, en un principio, bienes del difunto, 
principalmente sus armas y adornos; cuando se trata de per
sonajes significados, siguen la suerte del muerto sus animales, 
esclavos y mujeres. Ya tratamos del cambio de los motivos 
aquí influyentes, a saber: en primer término, el muerto habrá 
de morar lejos de los vivos; luego habrá de ser equipado con 
todo cuanto en una vida futura pueda serle útil. Ulterior
mente el sacrificio dedícase al demon del difunto para alcan
zar su auxilio con respecto a los vivos, y, por último, pasa 
como ofrenda a los dioses, con lo que se intenta propiciarlos, 
tanto en interés de los muertos como de los vivos. 

En todas estas transformaciones el motivo del presente, o 
no aparece nunca, o es una componente relativamente insigni
ficante. Lo que se destaca primordialmente es el hechizo, que 
para el muerto es su demon; para los dioses hállase constituí-
do por aquel que de modo semejante a la sepultura o a la en
voltura del cadáver mantenga a éste lejos y bien dispuestos a 
los dioses. Destácase esto mucho más en la forma en que se 
manifiesta el oferente. Hay aquí una significativa aplica
ción que, surgida primero en el culto a los muertos, pasa luego 
al sacrificio, y en el que el oferente entrega partes de su propio 
cuerpo, a las que considera como portadoras específicas del 
alma. Así en Homero pone Aquiles sobre el cadáver de Pa-
troclo los dos bucles que en otro tiempo prometiera al dios 
fluvial de su tierra, aplicación del sacrificio mortuorio que se 
manifiesta en la ofrenda de determinados objetos al dios, en 
lo que se muestra distintamente la concordante significación 
indicada. Es compartida con el muerto en ultratumba una 
parte del propio yo; y no de otro modo es fortalecida la virtud 
del dios mediante la participación de la propia alma en el 
sacrificio y aplicada al oferente. Por último, la sangre de los 
animales victimarios es derramada sobre la piedra del sacri
ficio para que sea consumida por la divinidad, ofreciéndosele 
como selectas las partes más íntimas del cruento sacrificio, 
principalmente los riñones con la grasa circundante, órganos 
tenidos en anteriores tiempos como portadores del alma. 
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Guarda con esto estrecha relación el sacrificio que en los 
cultos extáticos ofrecen el sacerdote o el servidor del templo, 
mutilándose. En todas estas operaciones danse combinados 
hechizo y presente. La ofrenda de los portadores anímicos son 
presentes a la divinidad, de los que ésta debe disfrutar y que 
actúan sobre ella también como hechizo, gobernando su vo
luntad, o bien, según la concepción de tiempos posteriores, 
quedando propicia al oferente. En el propio sentido entra, por 
último, el hombre en el público .sacrificio como representante 
de la comunidad oferente, en lugar del animal. Este sacrificio 
humano tiene su ejemplo en el sacrificio mortuorio, bien que 
en éste la idea directriz hállase aún ligada al motivo de la do
tación al difunto con medios auxiliares necesarios a su man
tenimiento en su vida ulterior. A l sacrificio propiamente hu
mano súmanse ulteriormente influencias moderadas de esta 
antigua forma. En' contra de ésta, aparece el sacrificio del 
hombre a la divinidad, como representante de la comunidad. 
Con tal significación el sacrificio humano no es, según se ha 
creído, más antiguo, sino más moderno que el sacrificio ani
mal, del que hubo de separarse ya en tiempos primerizos, 
como cabe deducir de la leyenda bíblica de Isaac y Abraham. 
Depone en favor de tal prioridad, singularmente, su extra
ordinaria expansión. La existencia del sacrificio humano o las 
tradiciones sobre él llevan a pensar en el parecido con los 
grandes cultos del campo y del sol, en los que la víctima es, 
por una parte, representante de la comunidad oferente, y, por 
otra, representante de la divinidad misma. Documentos im
portantes sobre este particular son las investigaciones sobre 
las tradiciones cultuales americanas llevadas a cabo por 
K. T. H. Preuss. El elegido para el sacrificio era hasta adora
do como dios antes de que en la fiesta del dios fuese sacrifica
do a éste. En tal significativa duplicidad vese comprendida 
una conexión entre el motivo del hechizo y el motivo del 
presente. La consagración al dios y la unificación con él, com
penétrase aquí tan íntimamente, que se funden en una sola 
representación. Como la sangre derramada en el altar del sa
crificio es ofrenda a la divinidad, en la que van implicados los 
deseos del oferente mediante el portador anímico que es su 
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sanare, así también se expresa el mismo fónómeno en más 
alta medida, en la ofrenda de todo su cuerpo con todos sus 
órganos, en los que entrega su alma. Hállase aquí la más alta 
idea del sacrificio, propia del culto de una colectividad políti
ca y religiosa al propio tiempo. La leyenda de Abraham e 
Isaac individualiza la antigua tradición; bien que en el moti
vo de la obediencia a Dios traslúcese claramente una inven
ción de la ulterior sabiduría sacerdotal. Por el contrario, en 
las saturnales romanas, en la fiesta pérsica de los sakens y en 
otros cultos campestres del mundo antiguo, descúbrense cla
ras huellas del sacrificio de un hombre que representa al dios 
mismo. La fiesta babilónica del Tamuzd y la judaica de la 
Purim pertenecen también al propio grupo. Por último, en la 
concepción cristiana del sacrificio de Jesús, transformada por 
el sentido religioso y transferida a la idea de redención, que 
excluye los antiguos hechizos de protección y felicidad, ha
llamos una vez más la conexión indicada. La colectividad 
oferente dilátase aquí a los más amplios límites de la hu
manidad, siendo el hombre, que por su muerte reconcilia a 
aquélla con la divinidad, el propio dios. He aquí por qué 
el dogma, con lógica casi inconsciente, tiende obligadamen
te, en medio del ropaje místico, a la unificación de la per
sonalidad del dios y de la del redentor que muere con sacri
ficio de muerte. De tal fusión de los motivos del sacrificio 
desenvuélvese esta leyenda altísima, tan impresionante e in
fluyente como ninguna de cuantas ha producido el humano 
espíritu. 

En esta última forma sufre también el concepto de pre
sente como una aportación allegada de la divinidad, y con 
ella es superado el valor del objeto ofrendado, alcanzando la 
más alta elevación. Ouán poco es, sin embargo, lo que tal ca
rácter valorativo añade al sacrificio en sí, dedúcese claramen
te de la naturaleza objetivamente inválida de muchas ofren
das, como, por ejemplo, de la de las figurillas ofrecidas en el 
culto chino de los antepasados o de las imágenes de las cosas 
deseadas que en pequeño colócanse en los altares votivos, fe
nómenos en los cuales de los dos motivos vinculados al sacri
ficio, el del presente o regalo vuelve a quedar en lugar se-
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cundario para dejar paso con dominio único al más primitivo 
y nunca desvanecido motivo del hechizo. 

Dondequiera que el presente ofrecido a la divinidad apa
rece como eje en la idea de sacrificio, el oferente busca, por el 
contrario, el aseguramiento del éxito en virtud de la dádiva. 
Con ello, el incremento valorativo puede ser de cantidad, de 
cualidad, o de ambas a la vez. Ambos motivos van, por regla 
general, de la mano en el sacrificio cruento. Cien toros fueron 
ofrecidos en Atenas y otras ciudades griegas en las grandes 
fiestas de los dioses; toros que sirvieron después, en su mayor 
parte, para comida del pueblo. En Israel, el rico ofrecía su 
vaca; el pobre, su cabrito. Pero también fueron objetos de 
ofrenda los frutos del campo, los productos de la ganadería, 
la leche y la manteca, extendiéndose aquélla a los adornos y 
al dinero, los cuales son llevados al templo para ornamenta
ción de la casa de Dios, sufragar las necesidades del culto 
o servir como ofrenda a los pobres. Adviértese en esto otro 
cambio, que se relaciona con la transición del sacrificio cruen
to originario al incruento. El primero, antes de que influye
ran en él otras formas de sacrificio, hállase vinculado a la 
destrucción de los animales ofrecidos; éstos, o bien son com
pletamente abrasados para ser comidos por los dioses, o bien 
es su carne consumida en el convite del sacrificio por los 
compañeros de culto, en tanto que a la divinidad correspón-
denle sólo las partes predilectas de los animales, como por
tadoras del alma. El sacrificio incruento pertenece, por la 
cultura como por el culto, a una etapa superior. Supone, en 
general, una economía agrícola y pecuaria avanzadas y ma
yores necesidades culturales, a las que el sacrificio sirve de 
sustentáculo, a base de dos condiciones: los productos agrí
colas sustráense al inmediato ofrecimiento a la divinidad, 
como sucede en el holocausto que asciende al cielo en el 
humo, y, por otra parte, son transferidos a los usos del culto 
los cuidados económicos que el labrador y el ganadero han 
aprendido en su diaria labor. Los productos económicos van 
siendo sustituidos, tiempo adelante, por los más preciosos 
adornos y el dinero. Así, la serie que comienza en el holo
causto viene a cerrarse en el sacrificio pecuniario. La ofrenda 
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ya no es dirigida directamente al dios, o, a lo sumo, sólo apa
rece así en la dedicatoria de la plegaria concomitante; el ofe
rente consígnala al templo, a los sacerdotes, a los pobres, para 
conseguir, indirectamente, en méritos del servicio inherente 
a la ofrenda o por los actos cúlticos que compra con aquélla, 
el favor de la divinidad. 

Mientras que, según esto, el sacrificio originario distan
ciase cada vez más, a causa de los medios cúlticos que, en 
parte, alcanzan al campo de las ceremonias de santificación, 
tal cambio no llega, empero, a eliminar las ideas originarias 
del sacrificio, latentes en las influencias mágicas directas so
bre la divinidad e intensamente manifiestas en la significa
ción del presente con valor objetivo. A tal orden pertenecen 
de modo singular las dádivas al altar y las votivas; ya el tér
mino Wethe- (altar) -gaben (dádivas) es, ciertamente, testimo
nio de cómo en la ofrenda se destaca el concepto del presen
te. Aquellas expresiones designan objetos artísticos, hasta 
cierto punto, o de otra clase, llevados a los altares de los dio
ses u ofrecidos a los santos en el culto católico para alcanzar 
la realización de un deseo, finalidad de la ofrenda ante el altar, 
o bien, más raramente, como en el «exvoto», para agradecer 
su consecución. Por su gran extensión, estos objetos cúlticos 
casi pueden competir con el amuleto, bien que en sus comien
zos corresponden a formas evolucionadas del culto a los dio
ses, que presuponen la existencia de altares, como, asimismo, 
templos dedicados a los dioses. Hállanse en los tiemoos del 
antiguo Egipto, como en las épocas romana y griega; conócelos 
también la antigüedad germánica, y de ellos pasóse, proba
blemente, al culto de María y de los santos de la Iglesia ca
tólica. La ofrenda ante el altar corresponde a la plegaria de
precatoria; el exvoto, a la plegaria gratulatoria; tales plega
rias son pronunciadas al tiempo de ser depositado el objeto 
ante el altar. El presente es, por lo tanto, la más primiti
va y extendida de las dos formáis y, como la plegaria de
precatoria, precede a la gratulatoria. La peculiaridad de este 
culto consiste en que lo ofrendado es una imagen artística 
del objeto mismo, construida en forma minimizada, según 
el tipo de aquello que se desea. Esto ofrece cierto paren-
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tesco con el amuleto, de una parte, y, de otra, con el fe
tiche. 

De hecho, en las llamadas ofrendas al altar, de esta espe
cie, no cabe pensar en un presente real. El enfermo que ofrece 
una imagen de arcilla, bronce o cera, da la parte enferma; el 
labrador que sufrió daño en el ganado, y ofrece una figura 
representativa de un buey, no lo hacen por el valor intrínseco 
que aquellos objetos tengan, ni, por otra parte, servirían de 
nada a los dioses a quienes son ofrecidos, al modo que en el 
sacrificio del animal, en el que nada presupone la sangre, ni 
como, igualmente, sucede en el caso de los frutos. Lo que más 
bien se destaca en estos casos es el valor subjetivo, al que 
debe el presente su significación, al modo del primitivo amu
leto que, objetivamente, carece de valor. Es proyectar un gra
do de religiosa consideración, sólo posteriormente alcanzado, 
sobre una esfera, extraña por lo común a tales símbolos, y en 
contradicción, además, con los fines de esta ofrenda ante el 
altar, el querer ver en el presente un signo venerativo de 
humildad. Las ofrendas ante el altar son, en su inmensa ma
yoría, parientes del amuleto, por el lazo del fin curativo de 
unos y otros. Por esto, en la antigüedad, eran principalmente 
los templos de Esculapio en los que tales presentes se ofre
cían. Por lo tanto, así como el amuleto en sus más extendidas 
formas sirve de protección contra temidas enfermedades, así 
el presente sirve para curar la enfermedad ya existente. Mas, 
en tanto que el amuleto extiéndese profunda y retrospectiva
mente hasta el culto de los démonos, y, por lo tanto, acomódase 
a las más extendidas formas del hechizo, por ejemplo, al de la 
cinta, toma el presente del culto a los dioses la forma de ofren
da, con lo que retorna aquél a su más positivo tipo, o sea al 
del puro sacrificio mágico. La pierna de cera ofrecida por el 
tullido es medio mágico, sin valor alguno objetivo de presen
te, y, como tal medio mágico, eslo, a su vez, de la especie más 
primitiva. La cosa ofrecida es imaginada como totalmente 
animada, y debe, en virtud de la fuerza anímica en ella im
plicada, ejercer sobre el alma del dios o del santo una coacción 
mágica. Esta eficiencia no es otra que la exteriorizable también 
por el alma del animal del sacrificio o por el hombre elegido 
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para el mismo. Lo que se destaca, empero, con especial relieve 
en el sacrificio del hombre y del animal, es la idea de la unifi
cación mágica de la ofrenda con la divinidad receptora, idea 
revestida de las propiedades exteriores de tales objetos pen
sados como animados. La expresión más manifiesta de estos 
hechos hállase en las fiestas de que ya hicimos mención, en 
las cuales el hombre sacrificado, en el tiempo que precede a 
su sacrificio, es adorado como el mismo dios, al que debe ser 
sacrificado. Por consecuencia del valor que es atribuido, tan
to al animal como al hombre, por los oferentes, ingiérese aquí 
la idea del presente, llegándose en último término, con el sa
crificio humano, al más amplio desarrollo, en el que la victi
ma sacrificada- representa a la comunidad sacrificante. 

Finalmente, según otra dirección, la representación de la 
eficiencia mágica sobre la divinidad viene a asociarse con el 
presente, dedicado a la consecución de un favor, como en el 
caso de la ofrenda de las primicias de la cosecha, lo que no 
es sino transferencia del fruto dé los campos a la ganadería, 
en la que es ofrecida la primera cría de la vaca. En el sentido 
de la teoría del presente, tal ofrenda es interpretada como 
dádiva de singular valor. También aquí este incrementado 
valor natural no puede ser sino subjetivo. ISÍo es la primera 
dádiva en sí, de mayor valía que cualquiera otra posterior. 
Adviértese aquí que la primacía, concedida por el hombre a 
los dioses, de los productos del campo antes que a él mismo, 
viene a constituir un motivo de valor trascendente en la evo
lución interior, bien que no quepa atribuirle un origen pri
mitivo. Evidentemente guarda con este hecho estrecha rela
ción la costumbre, aun hoy muy extendida, de abandonar en 
el campo las últimas gavillas recolectadas. Esta costumbre, 
que ha podido ser rastreada desde las fiestas lugareñas de hoga
ño hasta las antiguas de la recolección, ofrece indudablemen
te el aspecto de una ofrenda. Y cuando a la primera o la últi
ma gavilla asóciase la imagen de un hombre, un animal, un 
trozo de pan o un huevo abandonados en el campo, descúbrese 
que, notoriamente, son imaginadas las mieses como cosa viva 
y animada que ha de influir sobre los dómones de la vegeta
ción y, luego, sobre los dioses protectores del campo; conse-
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cuencia imposible de no haber existido precisamente la re
presentación de una fuerza anímica latente en las semillas 
germinales. Ulteriormente, el motivo del presente postergó 
al mágico, siendo muy posible que esto ocasionara la vuelta 
de los usos de la ofrenda que, según parece, eran característi
cos en primitivos tiempos del final de la recolección. 

Sólo mediando las ideas mágicas es como llegan a hacerse 
comprensibles los fenómenos de la Mántica, asociados también 
ulteriormente, no raras veces, con la ofrenda y a los que dan 
ocasión circunstancias casuales imprevistas por el oferente. 
Tales fenómenos pueden ser interpretados, bien como sínto
mas para la aceptación o rehusamiento de la ofrenda por la 
divinidad, o bien, aparte de tales fundamentos, como presagios 
mánticos. Así, en el holocausto, la ascensión recta del humo 
hacia el cielo tiénese como signo de que el dios acepta la 
ofrenda. De igual modo, la inspección de las entrañas, en los • 
pueblos orientales y occidentales, sería para averiguar si el 
animal poseía una naturaleza agradable a los dioses; más tarde 
entró en el amplio grupo de los presagios (prodigia), uno en 
virtud del cual predecíase el porvenir por el vuelo de las 
aves, los fenómenos del relámpago, las nubes y demás del 
orden de la naturaleza, y, especialmente, la próspera o la ad
versa fortuna en las empresas proyectadas. A causa del paren
tesco entre la Magia y la Mántica, relaciónase el culto de la 
ofrenda con la naturaleza del oráculo. Por el oráculo pretende 
el hombre predecir el porvenir; por la ofrenda, influir obran
do sobre él, en lo que cabe advertir la superioridad de la se
gunda. Así, pues, la creencia en el presagio pasa, relativamen
te poco modificada, desde el culto de los dómones al de los 
dioses, prescindiendo de que se halle vinculada en algunas 
personalidades divinas o secundarias, y sometido por esto a 
una más fija regulación. Abren también los estados extáticos 
de los cultos orgiásticos un nuevo camino a los presagios de 
las esperanzas en un más allá, y disponen de nuevos interme
diarios en el ensueño y la visión. Estos fenómenos, que se in
terponen en el culto de las ofrendas, carecen de la riqueza de 
los motivos religiosos contenido en aquél, y se sustraen, me
diante la individual disposición que exige la visión extática, 
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al desenvolvimiento de las formas comunes del culto. De esto 
depende, por otra parte, el influjo que las personalidades indi
viduales ejercen sobre la religión y el culto, en la adivinación 
y la profecía. 

Por último, una tercera y más elevada forma de actos cúl-
ticos son las ceremonias de santificación. Así como la ofren
da se asocia con las diversas formas de la plegaria, el con
juro, la súplica, la gratulación, la penitencia, así, a su vez, pé
nense en relación con una y otras las ceremonias de santifica
ción, y hállanse sostenidas por aquéllas, singularmente por la 
ofrenda, que3 en todas las termas en que tiene carácter de ac
ción cúltica común del hombre con la divinidad, conduce in
mediatamente a la ceremonia de santificación, la cual aparece 
así como ceremonia de complementación o perfeccionamiento. 
Una dominante tendencia a la santificación apodérase de la 
idea de la ofrenda, en cuanto los deseos del oferente orióntan-
se hacia la intimidad, dejando en segundo término los fines 
externos. Este motivo subjetivo no aparece sino en tiempos 
de maduración religiosa; todavía en ciertas épocas primerizas 
hállase en todas partes mezclado en los actos de ofertorio, 
orientados hacia bienes externos. Una vez elaborada determi
nada ofrenda desde su forma pura hasta alcanzar una eleva
ción de su propio valor, conviértese en medio de santificación. 
Logrado este alto nivel, pierde por completo la significación 
antes implicada de presente ofrecido a la divinidad, como, 
asimismo, la de ofrenda mágica de los tiempos. Si en la ofren
da de la autosantificación cabe todavía la idea de dádiva, es, a 
lo'sumo, en el sentido de que el dios entrégase al oferente 
como éste al dios. 

Análogamente, el punto de partida de las ceremonias de 
santificación es esencialmente distinto del de la ofrenda, y, 
por lo tanto, una y otra siguen inicialmente caminos diversos 
para desembocar conjuntamente a la altura de su perfeccio
namiento. Cierto que las ceremonias de santificación tienen 
también sus raices en la creencia en la magia. Sin embargo, 
en tanto que la Ofrenda primitiva ejerce un hechizo orientado 
hacia afuera, en la santificación es el hombre mismo el que 
lleva a cabo la acción cultual, o bien permite que se verifique 
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en ól como receptor del hechizo. Esto eleva ya la santificación, 
en las más primitivas formas de ambas acciones, a un grado 
superior, y, por consiguiente, es éste también, según el tiem
po; un producto posterior de la evolución religiosa. Tiene, sin 
embargo, sus precedentes en las actuaciones cúlticas más pri
mitivas, que alcanzan más allá de los tiempos totemístiCos, 
como son las ceremonias de la purificación. Ya vimos cómo 
el agua y el fuego fueron medios de purificación mágica ante
riores a la creencia en los démones. Mientras conservan tal 
significación pertenecen ambos al campo del contra hechizo, 
siendo su finalidad hacer inofensivo un mal hechizo asociado 
al contacto de un cadáver u otro cualquier objeto con valor 
de tabú. Igual significación tiene la purificación por el fuego, 
ahora que, a causa principalmente de los más amplios prepa
rativos que requiere desde un principio, como solemnidad 
cultual pública, conviértese también, en virtud de una fre
cuente inversión en los usos mágicos, de contra hechizo en 
hechizo propiamente dicho, y así es como la purificación 
truécase en santificación. El sentido originario de esta última 
fúndase, en todas partes, en que los medios utilizados preser
van contra futuros ataques de fuerzas demónicas, que ame
nazan por fuera a los hombres, o, según la transformación 
posterior religiosa, purifican contra las faltas resultantes de 
la propia culpabilidad interior. En este punto transfórmase el 
proceso en ceremonia de santificación propiamente dicha, con 
lo que hácese posible la retrogradapión al propio yo en el cam- , 
po ya de la creencia en los dioses. Surge de este modo una aso
ciación con las representaciones remuneratorias, las que, a su 
vez, arrancan del sentimiento de la propia culpabilidad per- . 
sonal, presuponiendo la existencia de dioses vengadores de las 
culpas cometidas. 

A l modo de la purificación por el fuego efectúase el propio 
tránsito en el segundo y más extendido medio de lustración, 
el agua, destacándose el bautismo como la más significada 
forma de este tránsito. En el bautismo cristiano consérvase 
aún parcialmente la idea de lustración; el réción nacido que 
lo recibe no tiene, ciertamente, culpa alguna sobre sí, pero, en 
virtud del dogma del pecado original, cae sobre él la culpa, de 
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la que debe ser purificado. Asócianse así en el bautismo las 
propiedades de los medios de purificación y santificación, des
tacándose la segunda sobre la primera; sin embargo, en la 
secta de los anabaptistas, además de la condición de que el 
hombre no es digno de la operación santa sino sometiéndose 
a ella por propia voluntad, aparece latente el deseo de conser
var, al tiempo del sentido de la santificación, la originaria y 
más viva representación para la intuición sensible (sinnliehe 
Ansehauung) de la purificación. Esta bifurcada aplicación del 
bautismo adviértese fuera del cristianismo, no sólo en Judea, 
de donde aquélla fué importada, sino en otros pueblos semíti
cos y africanos. Hállase al par de la también muy extendida 
costumbre de la circuncisión, o bien sin ella, como en el cris
tianismo; en otras partes obsérvase la circuncisión, bien sola, 
bien acompañada de los ritos ordinarios de la lustración, sin 
el bautismo propiamente tal. Esta variable relación demuestra 
la diferencia esencial entre ambas operaciones cúlticas, y de 
que lo sea la circuncisión no puede caber duda alguna. Mas 
no se trata en este caso de un medio de purificación o de san
tificación, ofreciendo, más bien, el carácter de sacrificio. Como 
el pelo en el culto de los muertos y la sangre en el de los dio
ses, goza de la propiedad específica de aquellos objetos ofre
cidos como portadores del alma. En tal sentido la circuncisión 
acaso pueda ser interpretada como sucedánea de la ofrenda 
de los ríñones y testículos, especialmente estimados como 
íntimos portadores- del alma, aunque no en el vivo. Aunque 
las formas de la santificación cúltica coinciden originaria
mente con las de la lustración, en la elección de medios 
como en su modo de ejecución, en muchos casos, destácase 
la necesidad de una escisión exterior. La ablución conside
róse como la más adecuada expresión para la purificación; 
en cambio, para la santificación empleóse la aspersión. Parece 
esbozada aquí una oposición de direcciones, según la cual 
aparecerían éstas en la relación de hechizo y contrahechizo. 
Por la lustración elimínase la impureza moral o la contami
nación demónica; por la santificación comunícase una virtud 
mágica contenida en el agua; por esto el agua purificadera es 
eliminada también al tiempo de la purificación del mal contra 
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el que va dirigida; en tanto que el agua santificadora es con
servada en lo posible para cuando hay necesidad de santificar
se. El agua del bautismo, que como medio cultual cumple 
ambos fines en la operación bautismal del sacerdote, suele 
aparecer, bien con uno, bien con otro, de los indicados fines. 
El sentido mágico de la operación induce a una ulterior mo
dificación en la aspersión como medio santificante; así, el agua 
ordinaria, que la mayor parte de las veces sirve para la lus-
tración, ya no basta aquí, necesitando ser santificada para 
servir el fin santificante. En los antiguos cultos de los miste
rios, la aspersión con agua de las fuentes santas constituía una 
parte capital de las ceremonias cúlticas de la santificación; así, 
en la fiesta del Jordán de la Iglesia católica griega empleábase, 
y aun hoy se emplea, agua del Jordán, o un agua cualquiera 
que, de modo mágico, convertíase en tal. Y al modo que la 
indicada aspersión guardaba relación con la lustración por el 
agua, el sahumerio relaciónase con la lustración por el fuego. 
También aquí aparece postergada por la santificación el pri
mitivo significado de la purificación. La finalidad santificante 
exige la adición al humo de substancias especiales, finalidad 
que cumplen ciertas materias balsámicas, especialmente la 
resina de incienso, empleada desde muy antiguo, y cuyo olor 
excitante y atolondrador auxilia la acción mágica. Suelen 
también utilizarse, al par que como ofrenda a los dioses, hier
bas aromáticas y resinas que son arrojadas a las llamas, y que, 
por su agradable olor ascendente, predisponen en favor del 
oferente. 

Yemos, pues, cómo se asocian las ceremonias de santifica
ción y las de ofrenda, surgiendo, por último, la más elevada 
forma de santificación cuando aparece la idea de comunica
ción con la divinidad. Esto aparece singularmente en la comi
da de ofrenda. Cuando ésta es santificada a causa de la parti
cipación de la divinidad, queda así transferida la santificación 
a cuantos hombres disfruten de ella. Con el valor de la ofren
da acrece igualmente el grado de la santificación, la cual al
canza su más alto punto en la ofrenda o sacrificio humano, en 
el cual el oferente es, a la par, representante de la comunidad 
que hace la ofrenda y de la propia divinidad. A,sí, la santifi-
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cación para cada uno de los participantes en ella elévase hasta 
la deificación. Cuando desaparece de nuevo el sacrificio hu
mano cruento, es transferida la idea de tal al animal sagrado 
sucedáneo del hombre, y, finalmente, cuando éste desaparece 
del todo, la idea pasa al pan de la comida de ofrenda, pan que, 
en los cultos más diversos del mundo antiguo como en los 
del nuevo, imita en su forma, bien la figura humana, bien la 
animal. De nuevo el culto del sacrificio cristiano reúne todos 
estos motivos, asociándose en él simultáneamente, con las di
versas significaciones que ha recibido en la cristiandad, la 
totalidad de los componentes dados en la serie de su evolu
ción. En el pan y el vino de la comunión late el recuerdo de la 
más sublime ofrenda humana que la tradición religiosa regis
tra, por cuanto en el culto del dios redentor actúa la repre
sentación de la unidad del hombre sacrificado y de la divini
dad. A l propio tiempo, en la comida de ofrenda de la fiesta ju
daica de la Pascua, en el sacrificio del cordero, y en la sangre 
del dios sacrificado, rememoración de los misterios dionisía-
cos, adviértense las huellas de los antiguos cultos de la ofren
da. En la conciencia cristiana aparece esta santificación de la 
ofrenda en tres formas: la mágica, la mística y la simbólica, 
constituyendo una serie en la que las diversas ceremonias de 
santificación suelen aparecer compenetradas. La fe ingenua 
cree que en la comunión participa del cuerpo real de Cristo; 
en un segundo grado, en lugar de este milagro y hechizo, apa
rece la idea de una unidad mística con el Redentor que se ve
rifica en el acto cúltico, no corporal, sino espiritualmente. Ya 
en un tercer grado, el símbolo pasa a una elevación religiosa 
del ánimo (Oemüter) que no exige actuación externa alguna, 
aunque sea en virtud de ésta, como hubo de surgir en todas 
partes la expresión de dicha necesidad interna. En cada uno 
de dichos grados aparece como motivo ulterior y con relación 
a la colectividad religiosa que en común toma parte en la 
ofrenda, un rasgo que se halla en todas las colectividades reli
giosas organizadas. La pertenencia al culto ha de ratificarse 
por medio de la participación en las ceremonias del mismo, a 
las cuales desde muy tempranamente les corresponde la im
portancia principal en la significación religiosa. Así, el fin de 
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esta evolución retorna a sus comienzos. La comida en común 
en determinado tiempo distingue al hombre de la cultura del 
de la Naturaleza. Mas, entre todas las comidas celebradas en 
gran comunidad, es probablemente la de ofrecimiento la primi
tiva como entre las fiestas solemnes sonlo las fiestas del culto. 

17.—Ei arte de la época heroica. 

Si consideramos las diferentes direcciones en que se nos 
presenta la vida espiritual, advertiremos que la humana orga
nización psíquica hállase peculiarmente estructurada y que 
existe siempre desde un principio una recíproca influencia, 
por virtud de la cual las formas posteriores vienen a exaltar 
en su propio campo el contenido de las anteriores, inducién
dolas a actividades más perfeccionadas. Así también salta 
pronto a la vista que, al par de lo que ocurre en la vida indi
vidual, determinadas funciones aparecen antes que otras, con 
lo que en la vida de la Humanidad aquellos fenómenos en los 
que viene expresado especialmente el carácter de los tiempos 
y dé los pueblos en cada uno de los periodos que recorre su 
evolución, corresponden a faz distinta de la vida psíquica, en 
la que en un principio se hallan los restantes, o bien, como 
ocurre en fases ulteriores, a desarrollos de primerizas inicia
ciones. En este relativo sentido es como podemos designar a 
los períodos siguientes al estado primitivo, época de la satis
facción de las necesidades o totemística; época heroica; época 
del arte; época de la evolución hacia la Humanidad y, por úl
timo, época de la ciencia. Ciertamente, hay ya en la época to
temística diversas y, en cierto modo, admirables ejecuciones 
artísticas (recuérdense las danzas cultuales, los adornos del 
cuerpo y de las armas, ya bastante evolucionados en este perío
do de los pueblos semiculturales), cómo se descubren sólidos, 
imperecederos cimientos de la ciencia en la época de los hé
roes. El paso decisivo corresponde, empero, a la etapa de 
la satisfacción de las necesidades externas de la vida. Las for
mas de adquisición y preparación del alimento, del traje, del 
adorno, de los instrumentos, nacieron en la época totemística 
y, por inmensos que hayan sido los progresos realizados en 
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todos los dichos respectos en tiempos ulteriores, los inicios 
hállanse siempre en aquélla. Créase un indumento correlatiyo 
del clima; prepárase el alimento al fuego; aparecen las normas 
de herramientas y armas que han perdurado desde entonces, 
como el martillo, el hacha, la sierra, el cincel, el cuchillo, y, 
por último, es también de esta época la distinción entre ar
mas para cerca y armas para lejos. Sigue a esto (y quizá sea lo 
más significativo) el arte mismo, todavía dentro de este motivo 
de la satisfacción de las necesidades: el adorno, el tatuaje, la 
danza, el canto y la música son, en primer término, medios 
mágicos y, como tales, dirigidos a las más apremiantes nece
sidades, a las que el hombre por sí sólo no sabría subvenir, 
como la protección contra la enfermedad, el éxito en la caza y 
en la guerra. Gradualmente van transformándose, en virtud 
de una admirabilísima heterogonía de los fines, muchos de 
estos medios mágicos en medios puramente ornamentales, 
cambio que no es, ciertamente, ajeno a la época de los héroes. 
Mas las necesidades de la vida, modificadas en parte y dentro 
de los nuevos fines, dan creciente importancia al culto y â la 
ordenación política. Así, el factor estético dado "en la acción 
va desprendiéndose cada vez más del objeto creado, para re
fluir de nuevo sobre su producción y crear así imágenes en 
las que ambos motivos, el fin vital y la expresión estética, 
fúndense de modo inseparable. 

Ocurre esto, singularmente, allí donde la necesidad es de 
tipo espiritual, sobre todo; en el culto de los dioses, por un 
lado, y en la admiración a los héroes humanos, por otro. La 
construcción del templo, la formación plástica de la figura 
humana y su exaltación a figura diyina, y, por último, las 
formas de la poesía, la epopeya, el himno, los comienzos reli
giosos del drama y la música en ellos implicada, cimentan las 
necesidades espirituales de esta época, entre las cuales des
cuella en lugar preferente el culto. Con todo ello iniciase la 
independiente evolución del arte, en la que éste muévese en 
órbita propia y con valores peculiares no presentes antes en 
la acción estética. Esta conquista de nuevos campos destácase 
por la aparición de formas superiores de arte de un correlati
vo progreso en la concepción estética y, con ello, una mayor 
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espiritualización de los contenidos totales de la vida, en un 
principio peculiar del arte y, más tarde, también de la ciencia. 
Este arte da principio con figuras de héroes y dioses, las cuales, 
en el umbral de esta época, son creadas por la fantasía en vir
tud de las nuevas condiciones vitales. Luego va extendiéndose 
y aplicándose a la personalidad humana y a los objetos de que 
ésta hállase rodeada, continuándose el caso de la época tote-
mística, en la que la transformación del medio mágico en ob
jeto de adorno va desnudando cada vez más a la naturaleza 
y a la cultura de los motivos mitológicos para elevarlos a 
puros objetos de intuición estética. Así en el período heroico 
adviértense las dos épocas más importantes en la historia del 
arte: la aparición del arte religioso propiamente tal, corres
pondiente al alborear de esta época, y la independencia estéti
ca del arte, a la cual va unida la expansión a todos los cam
pos de la vida humana, expansión perteneciente ya a una 
evolución posterior. He aquí por qué el período totemís-
tico del arte es para nosotros como un desaparecido mundo, 
dentro del cual sólo vemos interés estético en el último perío
do del mismo, una vez perdida su vestimenta mágica. Así, 
pues, el arte no comenzaría hasta la época de los héroes, en la 
cual todavía vivimos o con cuyos motivos podemos aún sim
patizar. El amuleto al cuello del hombre primitivo, asi como 
el tatuaje, hanse convertido para nosotros en medios de orna
to de valor estético ínfimo. Un templo griego todavía nos 
incita a la devoción y aun nos emocionan los combates de los 
héroes homéricos o la tragedia de un Prometeo herido por la 
cólera de los dioses, a causa de no haberse extinguido las ge
nerales disposiciones afectivas que animasen a aquellos tiem
pos. La crisis máxima en la historia del espíritu humano hálla
se en el importante hecho correspondiente a la iniciación, en 
esta época, de la concepción del hombre ideal, el héroe, y de 
las cualidades heroicas exaltadas hasta la divinidad por vía de 
lo sobrehumano y lo demónico. Realmente, es en este punto 
donde para nosotros da comienzo la historia real del arte; todo 
lo anterior es prehistoria, por grande que sea su importancia 
para la comprensión psicológica del arte y ciertamente tam
bién para descubrir amplias perspectivas en las condiciones 
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genéticas de la fantasía artística. Presupuestos como conoci
dos los hechos de la historia del arte, bastará indicar los moti
vos productores y su relación con el carácter general de la 
época de los héroes. 

La característica del nuevo tiempo es, ante todo, la apari
ción de un nuevo arte no conocido anteriormente o, a lo sumo, 
iniciado en muy borrosos lineamientos, tal es la arquitectura. 
Las cabañas apiñonadas y la cabaña cónica, lo propio que la 
tienda y el paravientos, de las que nacieron las primeras, no 
son obras artísticas, sino productos de una apremiante nece
sidad vital. En un principio, destácase aquí y allá la tenden
cia a la construcción de un edificio que trascienda de tal fin, en 
la transferencia de esta necesidad del vivo a los muertos; la 
salvaguardia de éstos exige, bajo el influjo del culto de las al
mas y de los antepasados, una construcción más duradera. En 
la construcción de cámaras sepulcrales, eiecutadas en piedra 
firme y con cubiertas cada vez más voluminosas, aseguradoras 
contra el exterior, enciéndese el deseo por lo sublime y eterno, 
el cual, refluyendo sobre la construcción monumental naciente, 
hace que su forma trascienda de aquella necesidad. La evolu
ción de las gigantescas pirámides egipcias, partiendo de las sen
cillas sepulturas coliniformes recubiertas de obras de albañile-
ría, la mastaba cuéntanos, en imágenes que impresionan más 
que las palabras, esta historia tan rica de contenido. El mismo 
culto de los muertos del que nos habla esta historia, hállase ín
timamente entrelazado con el culto a los dioses; la conservación 
del cadáver contra todos los agentes corruptores del tiempo, en 
forma de momia, induce a pensar en un mundo ultratumba en 
el que ha de entrar el ditunto. Así, frente a la casa del muer
to, levántase la del dios, lo que da a este período su expresión 
más inmediata y general. En esta construcción accesible al 
hombre y a su comercio con la divinidad, despliégase una ma
yor dignidad eficiente para el sér superior que habita aquélla. 

Así es como primitivamente nace el templo, como edificio 
protector en torno a la piedra o al altar del sacrificio, prime
ramente erigido al aire libre y luego en lugares especialmente 
consagrados. A l erigirse junto a la sede del gobierno donde 
se verifican las asambleas para ejercitar los derechos políticos 
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O son frecuentes las ferias o mercados, hácesele signo de ciudad 
y de Estado. A su sombra propugnaránse ulteriormente mun
danos intereses. En segundo término aparece el burgo, asiento 
del señor y del poder del Grobierno, y al mismo tiempo el más 
fuerte baluarte contra ataques a la ciudad y al Estado. En 
consonancia con la doble representación del tirano que se 
eleva a la categoría de dios en la tierra, erígese el palacio del 
rey, que tiene tanto de burgo como de templo. Templo, burgo 
y palacio son, pues, construcciones en las que se desenvuelve 
el sentido estético para las formas arquitectónicas, a las que 
líganse otras artes, sobre todo la plástica y la ornamentaria o 
decorativa, que, practicadas sobretodo esta última primera
mente en objetos de uso diario, enriquécense mediante esta 
asociación con las formas arquitectónicas y pasan a ser, me
diante el pequeño arte de vasos y utensilios, objetos de mero 
fin estético. El burgo representa aquí la unidad del Estado en 
cuanto construcción única en la ciudad, la cual, cuando la 
situación lo permite, erígese sobre una colina. El templo, 
desde tempranos tiempos, es morada de un solo dios; mas, por 
las necesidades del culto y el creciente aumento de las man
siones para dioses, surge la idea de una sola construcción para 
varios dioses, y entonces las conveniencias cultuales hacen 
que el templo se consagre especialmente a una determinada 
divinidad, dios principal del templo. La riqueza y variedad 
de formas en la construcción del templo, dan ocasión a que se 
manifieste, no sólo el carácter del culto religioso, sino el genio 
espiritual peculiar del pueblo correspondiente. Así, por la 
conjunción arquitectura y plástica, adquiere en este período 
gran importancia expresiva la humana personalidad. Destá
case también en ella un sucesivo avance de lo general o típico 
a lo individual, desde la incipiente estimación valorativa del 
hombre como tal, al mayor relieve de las especiales cualida
des individuales. Tras de la figura tipo, hállase la representa
ción artística del dios, llevada al lugar sagrado según la con
cepción imaginativa del creador. Y no es en la imagen del 
hombre directamente imitada, sino en la transferencia de sus 
cualidades al dios, como consigue el arte, tras persistentes 
afanes, su dominio sobre la humana forma. 
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Indudablemente, desde un principio fueron los dioses 
imaginados como hombres; mas, cuando levantábase al aire 
libre la piedra y el altar del sacrificio, la humanización afectó 
aún la forma inartística del fetiche, que, si indica la presencia 
del dios en los indicados lugares sagrados, no llega a repre
sentar la imagen del dios mismo. Por esto, los fetiches del 
incipiente culto de los dioses aparecen en su forma exterior 
como supervivencias del período totemístico, cuando no re
presentan ya a los dioses como démonos en formas infra
humanas, animales o humanas grotescas. Así en el arte como 
en la vida, en la transferencia de los rasgos puramente huma
nos de la imagen del héroe a la del dios, al modo que en las 
grandes culturas orientales de la antigüedad, el tirano ha pre
cedido al dios. Como aquél es glorificado en los muros de su 
palacio por sus hazañas cinegéticas y guerreras, así también 
la necesidad religiosa erigió al dios su templo, considerándole 
como su morada, en sitio prominente de la ciudad, en el que 
le adoró como su protector y en humana efigie. Estos hechos 
constituyen un testimonio de la primitiva mezcla ya indicada 
de héroes y démones, como nos lo enseñan la pintura egipcia 
y la babilónica, en las que el señor y su séquito aparecen en 
figura humana, mientras que en el culto divino coetáneo 
vense todavía las figuras dobles animal humana, ya como 
démones animales con aspecto humano, bien como figuras 
humanas con cabeza de animal. El arte también ofrece aquí 
evidente testimonio del nacimiento de los dioses mediante la 
fusión de la personalidad del héroe con el demon. Cuando se 
esfuman estos atributos exteriores correspondientes al pasado 
de la creencia en los démonos, la figura de los dioses toma 
rasgos humanos típicos. Entonces pasan a ser atributos exte
riores del dios las formas del traje, las armas, los animales 
sagrados que se le adjuntan, así como la extraordinaria cor
pulencia. 

El primer paso, desde esta forma típica a la gradual indi
vidualización de la personalidad, aparece en la expresión del 
rostro, la cual, con sorprendente unanimidad, dase en todas 
las culturas del mundo antiguo, tanto en las figuras de los 
dioses como en las de los héroes, con aspecto de amigable be-
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nignidad y siempre en forma típica; y, a medida que la expre
sión va perdiendo en dureza, ya adquiriendo más uniformi
dad. El tránsito manifiéstase en que la acentuada primitiva 
indiferencia pasa a un general y uniforme aspecto sentimen
tal. La cualidad de éste ofrece, empero, diferencias correspon
dientes al carácter de cada pueblo, como las que también se 
reflejan en el mito y la religión, a los que hállase íntimamen
te unido el arte plástico en sus primeros pasos. Falta un trán
sito semejante en las dos grandes culturas del Nuevo Mundo, 
Méjico y Perú. Mas, así como en estos pueblos es lo terrorífi
co lo que constituye la esencia de los dioses, en su arte, la 
primitiva visión hórrida va transformándose en una seriedad 
obscuramente melancólica, cambio que en el mundo antiguo 
sólo se observa en aisladas muestras de la actuación demóni-
ca, como en la figura de la esfinge egipcia o en la cabeza de 
la G-orgona de los griegos. Caso análogo dase en los primeros 
tiempos del arte del Eenacimiento, donde se advierte la re
lativa uniformidad con que se verifica el tránsito desde lo ple
namente inexpresivo a lo típico y luego a lo característico de 
la personalidad individual en la cualidad variable del afec
to, fijándose la perdida riqueza de lo personal, mediante el 
puente de la expresión quietística de humilde abandono. Des
de el momento en que las artes plásticas abandonan esta for
ma típica, ganan en viveza los rasgos del rostro y de todo el 
cuerpo, y en la propia medida descienden dioses, tiranos y 
héroes al nivel de la vida cuotidiana, pasando desde lo más 
alto y significativo a lo más común y corriente. En tal direc
ción, marcada por la realidad en toda la plenitud de los fenó
menos individuales, destácase dentro del arte plástico la pin
tura, que, con la renuncia a la forma somática, pasa al arte 
del retrato, consiguiéndose, mediante el colorido y el som
breado, nuevos medios de caracterización que van extendién
dose desde el hombre a la naturaleza ambiente, con lo que son 
conquistadas las profundidades del espacio, superándose en 
mucho los límites de la Plástica, por cuanto se logra arrancar 
a la naturaleza los secretos de la perspectiva. Con la pintura 
del paisaje ábrese al arte el rico mundo de los sentimientos y 
de los afectos, expresados por el hombre mediante las impre-
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siones de la naturaleza, tanto más logrado cuanto más se 
esfuma el hombre en la reproducción de aquélla. Con esta úl
tima creación del arte plástico asócianse, psicológicamente, for
mas sentimentales que retratan la vida silenciosa, interior, 
el arte subjetivo, en fin, en el que el sujeto refleja sus emo
ciones sin aparecer él en el cuadro. Así sus estímulos menta
les aparecen proyectados sobre la naturaleza, cuyos gobierno 
y acción siéntense como un contenido de la propia conciencia. 
El arte del paisaje transpone la linde de la época heroica, y 
en el Eenacimiento adviórtense sólo pasos primerizos de esta 
forma, la más subjetiva del arte plástico, y hasta el héroe, 
por amplio que sea el concepto que de él se tenga, vuelve a 
su nivel humano sobre el que hubo de elevarse. 

Paralela a esta mutación de las formas estéticas del arte 
plástico es la evolución de las artes musicales, entendiéndose 
por musical, como ya lo hicimos notar, todas las artes en que 
van implicados medios exteriores de expresión del ritmo y 
del sonido, los cuales tienen su firme representación en la 
Música. El período precedente sólo conoce la rica floración 
de una de tales artes, la danza. Destácase en ésta el moti
vo rítmico apoyado por la melodía suscitada por el canto y 
los. instrumentos de ruido, con lo que este arte evoluciona 
progresivamente al par de las artes expresivas melódicas. 
Inícianse éstas con el lenguaje natural, desenvolviéndose • 
ulteriormente de modo sucesivo por paso a los puros sonidos 
musicales arrancados a la instrumentación artística. Paralelo 
a este cambio exterior es otro, íntimo, de los motivos, en el 
que aparece la influencia de la variable naturaleza del mate
rial sobre el que son creadas las representaciones de las artes 
musicales. Este material varía desde un principio de modo con
tinuo, independientemente de todas estas artes, con el idioma, 
el cual en ningún momento de su viva evolución puede ser 
contenido en sus formas rítmico-melódicas. Aparece entonces 
el intento de fijar el fluir de los hechos mediante desinencias 
o por determinados símbolos, insuficiente sucedáneo de la 
permanente fuerza con que la Plástica y la Arquitectura, 
mudos testimonios, resisten la destructora influencia del 
tiempo. Mas, a causa de la flexibilidad de su estructura, va 
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acomodándose la obra artística musical a los contenidos re
presentativos y afectivos que mueven al artista y a su tiem
po. Allí, sobre todo, donde la lengua interpreta inmediata
mente dicho contenido, suscita, aunque la creación artística 
pertenezca a un pasado ya desvanecido, una conciencia incom
parablemente más viva que la encendida por el arte plástico. 
¡De cuán diverso modo nos introduce la lectura de la litada 
en la vida de los héroes homéricos que el arte mioceno coe
táneo! 

Entre todos los monumentos de las artes de la palabra es 
la epopeya la que más fielmente refleja el carácter conjunto 
del período heroico. Culmina en su acción el héroe humano, 
constituyendo el capital contenido de la poesía la descripción 
de sus combates y vicisitudes, como asimismo la exaltación 
de sus altas cualidades. Lugar secundario ocupa en aquélla el 
mundo de los dioses; y, aunque los dioses tomen parte en el 
ritmo de los héroes, no aparecen en contenidos de la acción 
con independencia de los héroes. Actúan aquéllos en el des
tino, se desdoblan o descienden a la tierra para acompañarlos 
de incógnito en la lucha, pero realmente su propia vida queda 
fuera de la acción, destacándose su intervención como algo 
pasajero. Tal es el núcleo de la epopeya en el tiempo culmi
nante de su evolución, tal como la encontramos en los poemas 
homéricos. Analizando la epopeya en sus primeros tiempos, 
según nos la ofrecen, por ejemplo, ios romances de la gran 
Rusia y de Servia, como también las canciones de los Kara-
kirges y de los Kalewala finlandeses, aunque éstas no han lle
gado hasta nosotros en su forma originaria, adviértese que 
los dioses, aun en estos grados más primitivos, no desempeñan 
papel importante, como cabía esperar si las sagas heroicas 
hubiesen partido de las sagas de los dioses y la epopeya 
heroica de las sagas divinas, como admiten muchos mitólo
gos. El Edda norteño que indujera a error, no puede ser 
aportado a este respecto porque, además, si bien se mira, no 
pertenece a un tiempo posterior en el que, como en los rapso
das homéricos, consérvase aún viva la fe en los dioses y hé -
roes cantados. Los cantos de los escaldas norteños oriéntanse 
hacia un mundo muerto, de cuya remozada memoria arranca 
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la materia de los cuentos míticos y de las sagas populares. Por 
el contrario, al estudiar los grados primerizos propios de la 
poesía épica de las razas eslavas y turcas, advertimos un 
cuadro completamente distinto. Cierto que no faltan aquí 
seres fantásticos que entran en las luchas y en los destinos del 
héroe, o bien en el hechizo, y, no rara vez, en los comienzos, 
confluyen en la propia acción dominando el héroe humano; 
mas estos seres son démonos y no dioses, careciendo comple
tamente de rasgos personales, y el héroe, cuanto más posee 
un poder humano, más prescinde de las fuerzas mágicas. Es, 
pues, cimiento de la incipiente epopeya, no el mundo de los 
dioses, sino el de los démonos. El héroe mismo aparece con. 
cualidades intermedias de héroe de cuento y épico. En esta 
evolución de la epopeya refléjase de nuevo la evolución antes 
descrita de la saga heroica. Sin embargo, en cuanto la poesía 
épica fija las formas oscilantes de la saga popular, y refluye 
así sobre la saga misma, ofrece en su formación un cuadro 
más claro de la fusión del tipo de los démonos con el del tipo 
heroico humano, del que resulta el dios. El héroe de la epo
peya incipiente distingüese por sus cualidades humanas del 
mundo demónico, que todavía rodéale por todas partes, bien 
que transfiriendo cada vez más sus cualidades humanas a estos 
démonos. En todo este cambio de ambiente el héroe viene a 
quedar como el punto intermedio de la poetización épica para 
descender en sus cualidades características a lo puramente 
humano, con lo que los dioses pasan a segundo término, apa
reciendo sólo en la relación de la conducta y los destinos del 
héroe. Ya no son motivos exteriores los determinantes del 
destino del héroe por obra del demon, sino motivos internos 
los que deciden la conducta de aquél; bien que entonces la 
poesía épica traspasa los limites del período heroico. 

Cuando se tuvo a la epopeya homérica, no por punto cul
minante en la conexión del mundo de los héroes y de los dio
ses, sino como el principio de la poesía épica, veíase en la for
ma rítmico-melódica de la misma los comienzos de la poesía 
narrativa, y hasta por alguien, como Jacobo Grimm, creyóse 
haber hallado en la forma poética los orígenes del lenguaje, 
estimándose a la prosa como fenómeno de evolución deseen-
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dente y al cuento como una supervivencia de las antiguas sa
gas divinas y heroicas de la prehistoria. Tales opiniones son 
insostenibles, tanto en lo que se refiere a la historia del len
guaje y de la poesía, como en lo que afecta a la historia de la 
saga. La poesía narrativa originaria es el cuento mítico, que, 
en forma inartística, va de boca en boca con transición a otra 
forma, sin orden, que luego va convirtiéndose en estrictamen
te métrica, como se echa de ver cuando se verifica el tránsito 
del cuento ligado a las sagas de los héroes, a la poesía épica 
en la que figuran los dioses. Hállanse aquí dos importantes 
mutaciones: una es la exaltación de la forma cuotidiana de 
los cuentos míticos a formas rítmico-melódicas sostenidas por 
sencillo acompañamiento musical, con lo que la dicción apare
ce como una especie de canción recitada; otra, que aparece en 
la ordenación serial de las narraciones sueltas y que, bien a 
causa de incorporación de los héroes a la acción, ya, igual
mente, por el contenido de ésta, va a confluir en un ciclo de 
romances que, ulteriormente, se eslabonan con otras partes 
asociativas para, por último, constituir una epopeya de gran 
estilo. Este curso sólo es accesible a nuestra observación di
recta en su primero y último miembro en los romances apor
tados en la poesía popular que constituyen una épica inci
piente y en las composiciones épicas definitivas como la ho
mérica y la canción de los Niebelungos en los que sólo por 
inducción cabe pensar, no obstante las diferencias de estilo y 
composición, en la congruencia de sus componentes. Se puede, 
sin embargo, afirmar que el paso decisivo en la constitución de 
la epopeya es la exaltación a la forma expresiva rítmico-me-
lódica, hallándose ésta vinculada en sus primeros pasos a la 
aparición de las primeras formas romanciformes de la narra
ción heroica. 

¿Cómo se verificaría esta aparición? ¿Es que la narración 
hácese canto por virtud del importante contenido en ella 
implicado, o es que la forma rítmico-melódica procede de 
otras formas de poesía ya existentes? Lógico es pensar en esta 
transición a la narración desde la canción lírica simple, tal 
como se da en los primitivos, es decir, desde la canción cul
tual anterior al tiempo de héroes y dioses, correspondiente a 
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los conjuros y ruegos a los dómones, como asimismo desde las 
tonadas de trabajo. Y, por cuanto a la primera de las indica
das influencias, cabría ver cómo, a causa de la admiración y 
del mayor entusiasmo suscitado por el hombre heroico que 
por el héroe del cuento, aquí, como en la canción, la excita
ción sentimental, daría al lenguaje expresión rítmica, al modo 
que los movimientos corporales externos bajó la acción de los 
efectos agradables ceremoniosos durante la danza, .suscitan 
la pantomima rítmica. Esfco explica que la canción cultual, 
ante todo, sea una transferencia de las conjuntas influencias 
de un éxtasis poético surgido por virtud de la forma rítmica 
empleada en la descripción de la personalidad y las hazañas 
de los héroes. Así es como nace la forma métrica de la epope
ya, según lo muestran claramente la iniciación romanciforme 
de la poesía épica con las formas corrientes de canción, para 
luego ir acomodándose gradualmente a la necesidad específi
ca de la narración. El ritmo va siendo cada vez más sosegado 
hasta desaparecer el estribillo (carácter fundamental de la 
canción en el período primitivo), y sólo se conserva ulterior
mente como forma rememorativa de los atributos de dioses y 
héroes, repitiéndose regularmente, utilizándola los rapsodas, 
bien como eslabón entre los elementos rítmicos, ya como me
dio intensificante para la persistencia del ritmo. 

Así, pues, si la poesía épica surge, al modo dicho, de for
mas de poesía lírica, por cuanto es una transferencia de la 
exaltación afectiva de la canción a la descripción de la perso
nalidad del héroe, a su vez, también influye sobre las formas 
líricas. La canción cultual destácase aquí también en primer 
término. A l elevarse a himno halla su más importante conte
nido en narraciones que describen la providencia y miseri
cordia divinas. Tal perfección manifiéstase en las canciones 
laudatoria y gratulatoria que se hacen predominantes en el 
culto religioso, a causa de que el sentimiento de donde nacen 
es el tono fundamental de aquél. Unese a esto otro motivo 
ulterior, que ya en la época de los démones dase con frecuen
cia, y es el deseo de asegurar el auxilio de los démones, no ya 
mediante conjuros, sino por operaciones en las que se imita la 
actuación de aquéllos en danzas y mascaradas solemnes. Este 
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culto mágico imitador dedícase en las grandes fiestas de la 
vegetación de Nueva Méjico y Arizona (lindantes con el culto 
a los dioses y a los dómones) a los dómones del fruto germi-
nador bajo tierra, a los dómones de las nubes distribuidores 
de la lluvia y, finalmente, a los dioses celestes, brilladores 
más allá de las nubes. En esta sucesión serial surge una danza 
cultual que, por conexión de sus diversos motivos, viene a 
constituir una serie de actos que dan lugar a la Mímica y a la 
Pantomímica. 

Es la Mímica la forma primitiva del drama, apareciendo al 
lado de la epopeya como una nueva fase evolutiva de la Poe
sía. A lo que la epopeya describe, el drama dale una ejecución 
viva. Por esto es por lo que la Dramática, hasta muy adelan
tada su evolución, no toma sus materiales sino de la Epopeya, 
o de las sagas vivientes, como narraciones épicas en boca del 
pueblo, según nos lo enseña singularmente la historia del 
drama griego, tan simple en un principio, que es una mera 
transformación del canto en acción personalizada. 

A pesar de las diferencias que en lo accidental existen en
tre lo expuesto y los orígenes de las ceremonias del culto 
cristiano, descúbrese una concordancia con lo esencial de la 
transición indicada. El sacerdote encargado de la lectura del 
Evangelio va entresacando algunas partes de éste para ser leí
das por otros celebrantes, en tanto que el coro actúa como re
presentación del pueblo. Las ceremonias de Pasión y de Na
vidad corresponderían, por su origen más primitivo, a un es
tadio más antiguo. En ellas puede seguirse, paso a paso, la 
derivación del arte dramático de la liturgia eclesiástica, así 
como la gradual secularización de la acción religiosa. Por el 
impulso nacido en el incremento sentimental, con tendencia a 
transformar en acción lo interno, dramatízanse algunas esce
nas de la sagrada narración. Esta transformación va exten
diéndose en su dintorno, y de los responsorios propios de la 
liturgia se pasa al coro del drama. Así, la comunidad que res
ponde y el coro que acompaña a la representación dramática 
asocian los motivos de la participación viva y de la acción, 
con lo que tal transición conviértese, de interna y subjetiva, 
en objetiva, en lo que actúa como acción preparatoria el diá-
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logo que, en la Liturgia, establécese entre el sacerdote y la 
comunidad. Inevitablemente esta transformación rompe, de 
modo gradual, la forma litúrgica. La representación de la ac
ción sacra pasa de|la iglesia a la calle, y el clero es sustituido 
por actores del pueblo. Los episodios burlescos que producen 
la hilaridad popular dentro del recinto sacro, por ejemplo, la 
escena mímica del acto de violencia de Pedro contra el criado 
Maleo, o la apresurada carrera de los apóstoles hacia el sepul
cro de Cristo, adelántase en la indicada transformación, apa
reciendo como iuegos mímicos graciosos; la accióñ grave dra
mática va ya tomando sus materiales fuera del dominio de la 
historia sacra. Por diversas vías llegan nuevos motivos para 
la tendencia dramática. A la antigua comedia, errabunda de 
mercado en mercado, con sus representaciones escalofriantes, 
o bien de burda comicidad, asociase el regocijante teatro de 
muñecos, y, como nuevo factor, aporta el Renacimiento su 
forma prediJecta, la novela, que viene a confundirse con el 
cuento fantástico y con el libro de Caballerías, de narraciones 
populares en prosa; todo lo cual da lugar a un retroceso al 
punto de partida religioso, o sea a la leyenda religiosa. Todos 
los indicados elementos preparan, por su unión, el adveni
miento del nuevo drama. 

Son tantos los puntos coincidentes en el desarrollo del 
nuevo con el antiguo drama, que, cuando no se descubre 
alguno de ellos, hállase la clave por la consideración de la 
general estructura; tal es el caso en la India. La evolución 
completa sólo puede verse cuando se conocen todos los esla
bones del desarrollo de la poesía y del culto. Las fuentes de 
estudio brotan por dondequiera de la disposición humana en 
los comienzos del culto y del arte. Hay dos factores primiti
vos que no pierden su actuación, ni aun en el drama perfec
cionado, y que pueden verse ya en el Corrobari de los austra
lianos, danza cultual en la que desempeña el principal papel la 
ordenada imitación de las acciones de los animales totómicos, 
acompañada de canto y música ruidosa, y en la que no falta la 
intercalación de episodios chocarreros. La frondosidad de 
estos episodios va desplazando los fines cultuales, y ello es 
temprana anticipación de la secularización ejercida por las 
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ceremonias cúlticas. En muchas particularidades ofrécense 
aún las huellas de la continuidad de esta evolución: tal, la 
danza animal en la comedia griega de los sátiros. De los cultos 
de la vegetación proceden, en la misma comedia de los sátiros, 
las danzas a coro de los falóforos; la propia concordancia há
llase, según lo ha indicado K. Th. Preuss, en las representa
ciones de falóforos en las imágenes cultuales del antiguo 
Méjico. La comedia de muñecas, que entre los factores de 
secularización ha desempeñado quizá un papel no sin impor
tancia, hallárnosla extendida, no sólo en la Edad media, sino 
en época anterior, en la India, y no falta en los pueblos natu
rales, por ejemplo, entre los esquimales, constituyendo en 
todas partes el muñeco la imitación del hombre y de su juego 
pantomímico. Vése, pues, que la disposición, y en parte los 
comienzos del drama, alcanzan hasta los orígenes del arte. 
Así, el drama evolucionado es un producto integrado por casi 
todas las artes mímicas y lingüísticas; en sus cimientos, des
cúbrese en todas partes el culto a los dioses. El himno reli
gioso que ensalza las hazañas de los dioses induce de modo 
inmediato a proyectar aquéllas como propias. Y entre los 
cultos de los dioses son singularmente aquellos en que conflu
yen el culto del alma y las representaciones de ultratumba, 
como, igualmente, los que tienen por contenido la vida, pasión 
y muerte de los dioses con transferencia a la propia alma 
humana, los que ofrecen los peculiares motivos de esta evolu
ción ulterior de las acciones litúrgicas. Tal evolución mani
fiéstase con singular claridad en los dramas medioevales de 
Pasión y deTascua, que, desde un principio, pueden ser segui
dos paso a paso en su evolución, así como en la nebulosidad 
del culto de los misterios en los comienzos del drama griego 
y del indio, en los cuales cabe identificar como fuentes origi
narias las primitivas fiestas de la vegetación, transmitidas ya 
en parte al período de los héroes, desde los precedentes cultos 
demónicos. En el curso ulterior, luego que la acción dramáti
ca pasa del templo a la plaza, secularizándose, hay que distin
guir tiempos y culturas particulares. Mas, al modo que se 
confunden la narración épica, la representación mímica y las 
antiguas formas de la canción, así también la epopeya pasa al 
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drama, inalterable, desde la alta mansión de los dioses hasta 
la morada de los hombres, para describir imaginativamente 
sus penas y fatigas, al tiempo que va desplazándose hacia el 
obscuro gobierno de los destinos externos -por una mayor 
profundización en los secretos del alma humana. Con esto 
trasciende nuevamente la evolución del drama los límites de 
esta época. El arte dramático, surgido en sus comienzos del 
incipiente culto de los dioses por consecuencia de las últimas 
indicadas transformaciones, aparece con una especial concep
ción de la vida humana en su inmediata realidad, haciéndose 
portador de la idea de Humanidad en todo el contenido de la 
humana existencia. 

Por último, a la evolución del drama asócianse íntimamen
te en sus motivos psicológicos, la postrera entre las artes musi
cales (musischen Künsten), la Música; postrera por haber ga
nado su independencia más tarde que las otras artes. Como 
arte unido a la danza, a la canción, a la narración épica, alcan
za hasta la época del hombre primitivo. El impulso más in
tenso recíbelo el arte musical del culto como acompañante de 
la danza y la canción cúlticas; de aquí, especialmente por el 
lado de la formación melódica, originada por la intensa exci
tación sentimental nacida en la acción cultual, surge el hecho 
de que en las ceremonias vaya destacándose cada vez más la 
parte musical. A l propio tiempo, de la polifonía, dada en las 
varias voces del coro, a la que van acomodándose gradual
mente los instrumentos acompañantes, surge una modulación 
armónica, a la que se añade la actuación del rapsoda recita
dor, que logra con ello nuevos extraños efectos sobre los in
completos de la canción corriente. Yése, pues, cómo brotan 
las formas artísticas dramáticas y musicales de la propia raíz 
religiosa que las ceremonias litúrgicas, para ir escindiéndose 
ulteriormente en varias direcciones. En tiempo ulterior vuel
ven a encontrarse en ciertas partes de la acción dramática, de 
particular entonación sentimental, singularmente en la can
ción coral, de raigambre litúrgica. Pero además, a causa del 
desligamiento de este común origen litúrgico, quedan separa
das durante largo tiempo, siendo altamente significativo que 
el creador de la nueva obra artística conjunta dramático-mu-



416 PSICOLOGÍA D E LOS P U E B L O S 

sical la haya sentido como un hecho religioso. Mas, sea o no 
esto cierto en lo que atañe al contenido de la acción, induda
blemente lo es en cuanto se refiere a la fusión de ambas artes. 
No menos significativo es que de la separación surgieran 
otros motivos para la nueva reunión.'Desaparecida del drama 
la forma musical melódica y luego la exaltada forma rítmica, 
a causa de la transferencia del templo al mercado y por el 
paso desde la esfera de los dioses y los héroes a la vida real 
cuotidiana, para ceder el campo a la prosa, quedó la canción 
litúrgica orientada en dirección completamente distinta para 
retornar en las formas mundanas de la canción, adoptando a 
causa de esto variados cambios de motivos melódicos. Este 
proceso tiene su paralelo en el cambio que se verifica en la 
Edad media desde la canción eclesiástica a la mundana, para
lelo en el que quizá podríamos otear el propio fenómeno, ya 
señalado, del origen de la obra dramática en más antiguos he
chos de la evolución. Mas tarde, bajo el impulso asociativo del 
goce dramático con el lírico y el musical, surgen del drama 
las formas andróginas de la zarzuela (Singsjpiels) y de la ópera, 
con lo que se prepara el terreno para que estas formas dobles 
se reintegren a una nueva unidad de arte dramático y musi
cal (zu einer neuen Einheit dramatischer und musihalischer 
Kunst zurüchzuJcehren), repetición de la primitiva unión, bien 
que en un escenario superior en el que las acciones humanas 
no aparecen vinculadas a determinados cultos religiosos. 

Mas, todo este conjunto' evolutivo del arte moderno, así 
como sus constituyentes factores el drama y la canción, tras
cienden nuevamente los límites del período heroico pasando 
a un período en el que el hombre desplaza al héroe y la ele
vación religiosa, dirigida a un dios personal, desplaza asimis
mo a la de los dioses personales con asuntos tomados de la 
vida de los hombres y de sus antepasados demónicos. 

Con este hecho desenvuélvese de consuno una segunda 
evolución de la obra artística musical que, exteriormente, apa
rece en contradicción, pero que, en realidad, viene a consti
tuir su complemento. Trátase de la autonomía ganada por la 
expresión musical para lograr efectos propios. En el recitado 
del rapsoda durante el servicio litúrgico del templo, en la 
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canción y la danza, los elementos rítmico-melódicos hállanse 
unidos, en parte, a la expresión rítmico-melódica del lengua
je y, en parte, separados de éste en el acompañamiento ins^ 
trumental, permaneciendo, sin embargo, como medios de ro
bustecimiento de las emociones exteriorizadas por el lenguaje 
v la mímica. Por último, de esta doble asociación, formada 
por elementos rítmicos-melódicos de los moYÚnientos expre
sivos, y por los correspondientes al contenido léxico del len
guaje, despréndese la obra artística musical cuando el ins
trumento, adscrito primeramente al servicio de aquélla, in
dependízase para constituir la Música «absoluta», en la que 
surgen multitud de medios acústicos (Elang mittéln) que 
aportan a la reproducción de los sentimientos y los afectos 
inagotable riqueza de nuevos motivos. Así, la obra artística 
musical crea un lenguaje de puros sentimientos, sujeto a de
terminadas representaciones, y aporta al oyente plena liber
tad de los movimientos afectivos en él suscitados, destacán
dose en éstos la obra tonal como corriente autónoma; motivo 
que permite al oyente desinteresarse de externas representa
ciones, tanto más cuanto mayor es la concordancia de las im
presiones musicales con su mundo afectivo propio. Así es 
como la obra musical, por el intermedio instrumental, llega 
a ser la más subjetiva de las artes musicales, análogamente, 
aunque en más alto grado, que el paisaje entre las artes plás
ticas. El arte del paisaje sobrepasa, asimismo, el período de 
los héroes, cuya fundamental tendencia ciméntase en la suje
ción al mundo objetivo, hacia el cual vese arrastrado el su
jeto por sus propios movimientos afectivos, sin llegar a desli
garse de aquél, por no utilizar los medios que el arte pone a 
su disposición, como expresivos de su intimidad personal. 

27 



CAPITULO IV 

LA EVOLUCION HACIA LA HUMANIDAD 

I.—Concepto de Humanidad. 

Preguntado Kant si consideraba la época en que vivía una 
época ilustrada (aufgeMarten Zeitalter), calificativo que, como 
es sabido, dábase aquélla a sí misma, contestó con una rotun
da negativa, bien que condicionándola al decir que, si no era 
ilustrada, pertenecía a la época de la ilustración (Zeitalter der 
AufJclarung). Si hubiéramos de responder a una pregunta se
mejante respecto a nuestro tiempo, definiendo el estado de 
Humanidad, por relación de la presente a pasadas épocas, 
podríamos decir que nos hallamos en la vía de la época de la 
Humanidad, sin que nos hayamos aproximado aún a la meta, 
a la que acaso no habrá de llegar nunca el hombre a causa de 
su imperfección, a menos que no entre en cuenta, para tal fin, 
la propia imperfectibilidad humana. Ciertamente, el vocablo 
«humanidad»,a causa de su valor equívoco, puede ser aplicado, 
tanto para designar la fragilidad y la simpatía humanas como 
otras virtudes. Este luminoso lado del concepto que estudia
mos fué el que guió a Herder en sus «Ideas» al considerar la 
historia de la Humanidad como una educación o preparación 
para la Humanidad (Erziehung zur Sumanitdt), haciendo ver 
que la Historia se nos aparece como un incesante esfuerzo ha
cia una más verdadera humanidad (wahrer Humanitcit), aun
que tal fin trascienda los límites de toda historia. 

Si meditamos sobre cuanto queda expuesto en el camino 
recorrido en anteriores capítulos, otrécensenos fuertes dudas 
acerca de la justeza de la suposición de que partiera Herder 
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en sus consideracicmes histórico-fílosóficas, a saber: la existen
cia en la humana naturaleza de una temprana disposición pre
via al condicionamiento general del ambiente, para el des
arrollo evolutivo haciaja Humanidad. Ni en el primitivo, ni 
en el hombre totemístico, cabe advertir características de las 
que atribuímos a la Humanidad, a menos que nos contente
mos con considerar como tales a la adherencia (AnhanglichTceit) 
entre hordas vecinas o a ciertos rasgos de protección a los ca-
maradas de estirpe. No debemos perder de vista que estas 
cualidades hállanse igualmente en los animales que viven en 
sociedad. 

Hasta la época de los héroes no encontramos realmente fe
nómenos interpretables como germinales de los sentimientos 
de Humanidad, bien que, por el carácter total de este período 
heroico, con sus formaciones políticas fuertemente orientadas 
hacia el exterior, su escasa estimación de los pueblos extra
ños, el trato dado al enemigo en la guerra y al esclavo en la 
paz, nos inclinaríamos a pensar que, aun en lo más culminante 
de su evolución, no se destacan sino cualidades opuestas a las 
que se comprenden bajo el título de humanitarias. Preciso es, 
sin embargo, indicar, cuando intentamos proyectar sobre el 
pasado nuestro actual concepto de Humanidad, que este mis
mo es un producto surgido a través de una prolija evolución, 
y, por lo tanto, que dicho concepto, desde su origen hasta sus , 
ulteriores ampliaciones definitivas, se ha mantenido en una 
patente indeterminación. El vocablo «humanidad>, que en el 
latín clásico posterior casi coincide con el alemán (Menschlich-
keif) en sus sentidos meliorativo y peyorativo, tomó en la 
Edad media, a causa de la inclinación de ésta a las construc
ciones verbales abstractas, la significación de concepto colec
tivo (aparte del juicio valorativo implicado), según el tipo del 
genus hominum de los romanos. Es con esta doble significa
ción como pasó, ulteriormente, a las lenguas modernas, y, aun
que en alemán se hayan formado dos derivados, Menschlich-
Iceit y MenschJceit, para tal distinción de conceptos, en la 
palabra extranjera «Humanidad» van ambos asociados, como 
cabe reconocer en la Erziehung zur Humaniiat, de Herder. 
A l comprender éste en el vocablo el sentido histórico, adscrí-
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bele, esencialmente, la máxima significación meliorativa, em
parejando tal cualidad sobre el conjunto de los hombres; ten
dencia que, según él, sería la fundamental de toda la Historia. 

Mas, cualquiera que sea el posible resultado de tal tenden
cia y de la relación que se advierta entre estos dos aspectos, 
indudablemente el concepto de Humanidad, propiedad común 
de los pueblos culturales, hállase integrado por dos componen
tes: uno objetiyo y otro subjetivo. Por un lado, la Humanidad 
aparece como el linaje humano, o, por lo menos, como una 
parte preponderante que puede ser considerada como impulso
ra y representante de la totalidad; por otro lado, destácase 
como un predicado valorativo que se manifiesta en la edifica
ción de las cualidades óticas que distinguen al hombre de los 
animales, como, asimismo, en las relaciones entre individuos 
y pueblos. Aun con tal significación, comprende la Humani
dad la MensMichleit y la Menschheit (hominalidad), prescin
diendo, en este último concepto, de la implicación peyorativa 
o de imperfección. En la aplicación relacionada con el hombre 
individual aparece la Humanidad como una estimación de la 
humana personalidad, trascendente sobre las más pequeñas 
limitaciones correspondientes a la familia, la estirpe, el Esta
do; mas, en la aplicación a la comunidad humana, toma el ca
rácter de promoción a un estado ideal en el que la estimación 
del valor humano estímase como una norma general. Así, 
pues, por cuanto este ideal es un devenir, y, como tal, nunca 
perfectamente completo, el siguiente bosquejo habrá de limi
tarse a la evolución que comienza en los límites del período 
últimamente indicado, señalándose los fenómenos en los que 
se manifiesten los nuevos motivos humanos que gobiernan 
este tiempo posterior. Innecesario es decir que aquí, aun me
nos que en grados anteriores, al tratarse de la evolución hu
mana nos referimos a una limitación precisa. Cuanto más 
comprensivo el campo en que se ejerciten el esfuerzo y la ac
tuación humanos, tanto más graduales habrán de ser las tran
siciones, y tanto más acusados los motivos preformados fun
damentales de la Historia, precisamente a causa del general 
contenido humano, por las naturales disposiciones y tenden
cias del hombre. Aunque no son extrañas al alma del primi-
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tivo la asistencia y el aprecio del prójimo, no se dan clara
mente en la conciencia de los comienzos de la cultura las 
disposiciones de las cuales haya de nacer y desarrollarse la idea 
de Humanidad, ni se advierten indicios de que tal ocurra en 
los inmediatos avances. El tránsito de la organización estírpi-
ca a la del Estado, la intercomunicación incesante entre los 
pueblos, y, por último, la transferencia de esos productos es
pirituales, que se llaman lengua, religión y costumbres, son 
los procesos que se dan como etapas en el camino hacia la 
Humanidad para ir integrándose, de modo permanente, en la 
comunidad de los humanos esfuerzos. Mas, ni aun aquí, ni en 
ulteriores transformaciones, surge la nueva idea como una 
eliminación de anteriores relaciones y condiciones psíquicas, 
porque la humana cultura, si adapta nuevos productos, no por 
esto se deshace por completo de la raigambre de los primeros 
tiempos. Así, la ampliación de la comunidad cultural no mer
ma la conciencia de los pueblos ni los particulares de nacio
nalidad, sino que, según el testimonio de la experiencia histó
rica, antes bien afírmanse y acrócense con el desarrollo de los 
productos de la cultura, ampliándose la diferenciación nacio
nal y con ello las peculiaridades espirituales y la personali
dad individual de cada pueblo. No es necesario indicar cuán 
mayor es aquí que en anteriores períodos históricos la rela
tividad de los valores a considerar. La evolución humana in
cluye, al tiempo que las de pasadas etapas, multitud de con
diciones nuevas, y, como la conexión a que aspira hállase 
dentro del flujo del devenir, resulta que, provisionalmente, la 
meta a lograr no es sino el propio camino seguido: así, pues, 
realmente, no nos hallamos ni en la ruta de la Humanidad, si 
por tal expresión se quiere significar el exclusivo predominio 
de los humanos contenidos de la vida, por cuanto no existe un 
período propiamente humano en el que se excluyan las más 
estrechas relaciones humanas que se destacan dentro del cam
po de la evolución precedente. 

Antes al contrario, como el hombre ha ido adaptando las 
necesidades generales de su vida individual y las más estre
chas relaciones de la comunidad familiar y de estirpe del 
estado primitivo a todos los períodos sucesivos, no ha podi-

•A* ^ 
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do, consiguientemente, emanciparse por completo de las con
secuencias asociativas implicadas en la evolución del Estado 
y la sociedad. No hay prueba más elocuente de esta actua
ción retroactiva, que el hecho de que muchas adquisiciones 
del período social anterior en el que tuvieran patente uti
lidad , carecieran de valor alguno para el siguiente, en tanto 
que otras persistieron como definitivas. Así resulta que lo 
precedente no es sólo preparación para el camino nueva
mente abierto, sino hasta comienzo de una nueva ruta. 
Sólo en un principio empieza ésta en lo desconocido. Sin 
barrunto alguno del porvenir, cada tiempo actual prepara 
su futuro. Si al clan de la primitiva organización estírpi
ca esle completamente extraña la idea del futuro Estado, y 
al creyente en los dómones de primitivos tiempos el culto 
de los dioses celestes que premian y castigan, la idea de 
Humanidad hállase, sin embargo, como oculto germen en las 
más antiguas formas de la vida. Por lo tanto, el concepto de 
Humanidad que hemos de desenvolver aquí no adviene como 
consecuencia de una preparación dada en otros fenómenos, en 
parte completamente heterogéneos, sino en aquel otro que se 
destaca por sí mismo a toda conciencia en amplio y creciente 
desarrollo, señalándose su potente actividad sobre una gran 
parte de los hombres y ejerciendo su influjo sobre los dife
rentes factores de la cultura, a modo de cauce de la corriente 
hacia la Humanidad. Mas, ni aun limitada así, puede ser con
siderada como algo perpetuamente progresivo. Ya la circuns
tancia de que la idea de Humanidad, por grande que sea su 
ámbito, ha de persistir siempre dentro de límites espaciales y 
culturales, hace posibles, por las influencias recíprocas en que 
entran pueblos de diferente grado cultual, oscilaciones que 
lleguen a acarrear en grandes lapsos un obscurecimiento de 
la humana evoluciÓD; es verosímil que oscilaciones seme
jantes a las dadas en el pasado no lleguen a presentarse en el 
porvenir. Ya sería bastante que, a pesar de tales interrupcio
nes, quede establecida una general correlación de la evolución 
humana que no está exenta de regulación psicológica. 

Patente es la actuación de ésta en el hecho de que en los 
indicados factores, constituyentes, según dijimos, de la idea 
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de Humanidad, los externos, integrados en la hominalidad 
como concepto objetivo, sean históricamente los anteriores, 
en tanto que los internos, ligados a la conciencia subjetiva con 
sentimientos valorativos, no se desenvuelvan sino ulterior y 
gradualmente. Tal relación tendría la siguiente fórmula: la 
hominalidad es la que prepara la vía de la Humanidad. Esto 
no implica que en sus parciales actuaciones no haya podido y 
aun debido ésta preceder con mucho a la formación del con
cepto de hominalidad; mas su pleno desarrollo corresponde 
sólo al aspecto subjetivo, que no pudo aparecer hasta que no 
se formó la idea de unidad de la especie humana en un ámbito 
mayor que en el de vagas estimaciones o en barruntos supe
riores a la época. En otros términos: el concepto total (Total-
legriff) de hominalidad, en el sentido de concepto de especie, 
no creado por nosotros, sino de comunidad real, en la que 
aparecen sus miembros como una suma, debió preceder al 
concepto de Humanidad, en su significación de reconocimien
to, de los derechos humanos generales, como aspiración de 
cada miembro del género humano y como deber obligatorio 
con respecto a los demás; y no pudo ser de otro modo, pues 
faltaríale el objeto de su actividad a las intenciones humanas 
individuales, si la idea aun restringida de la hominalidad no 
hubiere preexistido en alguna forma. Mas, si consideramos la 
sucesión serial que nos ofrecen los fenómenos de los que se 
desenvuelve esta evolución hacia la Humanidad, es evidente, 
la concordancia de la sucesión histórica con las condiciones 
esenciales y fundamentales de la Humanidad. Destácase, en 
primer término, bastante antes de las descripciones históricas 
documentales, la tendencia al gobierno mundial. Tal idea no 
es la corriente del resultante dominio por absorción de cierto 
número de Estados, sino la que surge de un despertar a la 
vida como aspiración al gobierno del mundo, en la que se 
comprenden la parte terrestre del Universo, y con ella los 
hombres, aunque esta aspiración quede en la realidad ence
rrada en los límites de tal. Es en la promoción misma a tal fin 
en la que hállase una consciente representación de una unidad 
comprensiva de todos los hombres. La tendencia a realizarla 
surge en todas las formaciones políticas que se han llamado 
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imperios como una necesidad interna, principalmente en el 
período de apogeo, al principio sin orientación claramente 
determinada, pero, ulteriormente, con creciente tendencia a 
una consciente realización. Indudablemente, el imoerialismo 
aporta una ampliación de los más limitados y estrechos regí* 
menes políticos y administrativos tradicionales, ampliación 
que es transferida gradualmente al comercio y a sus medios 
auxiliares, y de éstos al idioma, a las costumbres y a las ideas 
religiosas. Así el Estado mundial (Weltstaat) es el que prepara 
los comienzos de la cultura mundial en la época de los peque
ños Estados. Por el comercio exterior surge primeramente la 
expansión de las necesidades y de sus medios de satisfacción, y 
por aquél pasan análogas tendencias a los factores diversos 
de la vida espiritual, entre los cuales destácanse los más ge
nerales y dominantes en toda sociedad humana, a saber: las 
necesidades religiosas. Así va apareciendo, como última forma 
de los humanos frutos, la religión mundial. En el período 
anterior sólo existen religiones nacionales. Por mucho que 
los elementos mitológicos del culto pasen de un pueblo a 
otro, los componentes son asimilados en su constitución uni
taria y pierden pronto en la conciencia de cada pueblo las 
huellas de su extraño origen. Luego van surgiendo religiones 
que pretenden ser generales y humanas. Aunque tal preten
sión no haya tenido éxito, ha sido a tal título, según atestigua 
la historia, como han afirmado su intento dominador. Con 
respecto a esta tendencia humana general que aquí destácase 
más intensa que en el imperialismo y en la cultura universal, 
no es relativamente indiferente para el enjuiciamiento de la 
dignidad de las necesidades humanas el que nunca haya exis
tido una sola religión, antes bien, si prescindimos de organi
zaciones subalternas poco importantes para la cultura general, 
vemos que ha habido dos religiones mundiales que han afir
mado su posición frente a frente, con acentuadas caracterís
ticas correspondientes a la cultura mundial general, posicio
nes que probablemente seguirán afirmando; tales son el Cris
tianismo y el Budismo. Una tercera componente de la general 
conciencia humana, además de la cultura mundial y de las 
religiones mundiales, es la historia del mundo. Entendemos 
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por tal, no ya las aisladas, inconexas evoluciones culturales y 
políticas, sino la propia conciencia histórica de la vida huma
na (Menschheit) en la que. se aunan en la representación de 
ésta como unidad los factores constituyentes de la misma; así 
la historia del mundo es, en el sentido propio de la palabra, el 
último de los factores integrantes de la idea de Humanidad. 
A l reflejar en sí el hombre preparado para la Humanidad en 
todas las direcciones el tipo de aquélla, la historia del mundo 
viene a ser para él como una sucesiva y gradual realización de 
la idea de Humanidad. A.sí, pues, "el imperio mundial, la cul
tura universal, las religiones mundiales y la historia mundial, 
constituyen los cuatro grandes jalones que señalan la evolu
ción hacia la Humanidad. 

2.—Los imperios. 

Entre los fenómenos que alborean en el dominio espiritual 
del período heroico, destácase el de un futuro movimiento 
que ha de traspasar los límites de la época: tal es la tendencia 
al señorío mundial. A medida que allí donde, tras de las pri
meras luchas, van formándose Estados que dominan a los 
pueblos inmediatos, enciéndese una alta conciencia de pode
río, tanto más exaltada cuanto mayor es el dominio alcanza
do, el cual se manifiesta por la fundación de un imperio que 
comprende varios Estados particulares. Esta tendencia, que 
tiene su semejante en los motivos de la conducta individual, 
ofrécese dondequiera que han surgido organizaciones políti
cas importantes; ejemplo de ello los imperios asiáticos naci
dos de las fundaciones políticas de los Sumis y los Acades, y 
las luchas de babilonios y asirlos por la hegemonía mundial. 
Asimismo, las dinastías de Egipto, que a primera vista pare
cen una mera ordenada sucesión unitaria, no son sino expre
sión de alternativa supremacía entre diversos Estados y ciu
dades, en las que implícase la tendencia a un progresivo y 
mayor dominio del vencedor. Lo propio échase de ver en las 
guerras entre las estirpes griegas y latinas y, por último, en 
la fundación del gran imperio persa de los Aqueménidas, al 
que sucede el de Alejandro, que, si duró poco, alcanzó una ex-
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tensión nunca superada; imperio di suelto luego por el romano, 
que, en estricto sentido, es el último que realizó sus fines pro
pios. 

Egipto, de una parte, y de otra los sucesivos imperios 
asiáticos, muestran claramente cómo empiezan a formarse los 
Estados mundiales sobre un cierto número de Estados vasa
llos. En la lucha por el señorío, en la que el vasallo puede pa
sar a dominador y viceversa, introduciéndose en ella no raras 
veces un pueblo nuevo, va acreciendo sin medida la tenden
cia a la dominación territorial. El límite máximo de la domi
nación considérase logrado cuando el caudillo, a quien rinden 
homenaje muchos Estados vasallos, aspira a ser reconocido 
como soberano del mundo. Testimonio de la regularidad in
terna de esta evolución, es el hecho de que, dondequiera que 
nace tal forma de señorío en las propias condiciones de limi
tación, reprodúcese de idéntico modo. Así como el poderío de 
tal manera desarrollado aproxima unos a otros los pueblos co
nocidos en él sujetos, la idea del Estado universal comprende 
el resto de la tierra habitada. En las denominaciones que el dés
pota dase a sí mismo, descúbrese la correlación de su aspirado 
dominio; así es rey de reyes, príncipe del mundo y emperador 
de las «cuatro partes» (Vier- Veltteile) de la tierra. A causa de 
la actuación del culto, dase una transferencia de relaciones del 
Estado terrestre al campo de los dioses, y el señor de los Es
tados mundiales pasa a ser un dios. Así, con sorprendente con
cordancia, en todas partes donde surge la idea del rey mun
dial (VeltTcónig) aparece también la idea de un dios. En los 
imperios babilónicos del Eufrates y el Tigris es adorada en 
el templo la imagen del déspota; en el país de los faraones la 
figura de las esfinges lleva rasgos del rey; Alejandro Magno 
hácese saludar por los sacerdotes de Egipto como hijo del 
dios Ammon-Ra y exige, al suceder al gran rey de los persas, 
los'símbolos exteriores de la adoración divina. En el princi
pado romano, a pesar de cimentarse en costumbres e ideas 
republicanas opuestas a tales ceremoniales, desde Diocleciano 
a Constantino establécense usos de veneración cúltica al em
perador. El culto de los dioses da lugar a una mezcla de las 
ideas de señor del mundo y de dios, desarrollándose, por acre-
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cimiento de la idea de éste, con tal motivo, una oposición 
entre el déspota y el dios. El rey, divinizado por su omnipo
tencia, aspira a posponer al dios, quien, a su vez, no admite 
rivales de ascendencia terráquea. Andando el tiempo, prodú
cese una componenda, por virtud de la cual el rey, en vez de 
dios, pasa a ser considerado como hijo suyo y ejecutor de su 
voluntad, o bien, por analogía con el mito heroico y como 
lejana reminiscencia del culto ancestral, pasa a divinidad ce
lestial después de su muerte, gozando desde entonces de 
divina adoración. Así los últimos déspotas de Babilonia llá-
manse hijos de Marduk, el principal dios de Babel, y la ima
gen de Hammurabi ostenta rasgos de tal divinidad; los empe
radores romanos, desde Augusto, son venerados como dioses 
después de su muerte. Hasta cuando el rey es considerado 
exclusivamente como hombre no desaparece del todo la rela
ción indicada y es el emperador representante o especialmen
te agraciado por la Divinidad. Ultimo eslabón de este des
arrollo que alcanza a nuestros tiempos, es la fórmula del reino 
«por la gracia de Dios». Ahora bien, ¿cuáles fueron las fuer
zas impulsoras de este desarrollo que se extiende desde sus 
primeros comienzos hasta casi el tiempo de la fundación de 
los Estados y que avanza luego incesantemente hasta el Esta
do mundial? Parece inadmisible la suposición de que estoá fe
nómenos tengan porfundamento el mero desapoderado afán de 
grandeza del déspota, nacido en sús éxitos de conquista de te
rritorios y pueblos limítrofes. Cierto que no deja de ser lógico 
tal motivo, pero, si bien se mira, aparécenos más como efecto 
que como causa, bien que un efecto en la recíproca intersección 
de los impulsos puede convertírsela su vez, en causa. Sin em
bargo, los motivos inmediatos y decisivos serían, en parte, 
las condiciones concomitantes de la ampliación a Estado mun
dial del Estado particular y, en parte, las consecuencias vin
culadas a la consecución del fin propugnado. Tales condicio
nes y consecuencias son, ante todo, externas y hállanse inte
gradas por el aumento en los medios de subsistencia y en los 
de poderío del Estado mundial aportados por el auxilio de 
las provincias creadas por la conquista o de los Estados va
sallos. De este tipo son los tributos en granos y ganado, 
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en piedras preciosas y metales y, sobre todo, en el más va
lioso material que son los hombres empleados por el faraón, 
el emperador babilónico o el persa para la construcción de 
canales, templos y palacios, como asimismo para el servi
cio militar o como personal suplente de las obligaciones de 
los nacidos libres. Todo cuanto para su conservación necesita 
el pequeño Estado particular, requiérelo el imperio en más 
alto grado. El Estado aislado es arruinado por el Estado impe
rio, a causa del propio motivo que aquél (ampliada concen
tración de subsistencias y medios de poderío) arruina a la 
antigua organización política estírpica. Y cuanto más acrece 
esta concentración sobre más amplios territorios, más se des
taca la imposibilidad de aunar las fuerzas, por lo que es inevi
table y pronta la disolución política, o bien danse uno u 
otro de los siguientes casos: que uno de los Estados vasallos 
repita sobre el propio territorio el acrecimiento imperial o 
que una nación extraña sojuzgue a todos. Del primero son 
ejemplo los imperios babilónico asirlos; del segundo, los desr 
moronamientos que en un mismo tiempo danse en el imperio 
faraónico por la invasión de hicsos y en el babilónico por los 
conquistadores chetitas; ejemplos que se repiten en la par
tición del imperio fundado por Alejandro Magno y en la 
ruina del romano. Otros imperios nacidos con una apariencia 
de dominación universal se desmoronan todavía más rápida
mente a medida que avanza el tiempo en el ñuir de la Histo
ria; tal el efímero ensayo napoleónico, que intentó resucitar 
con nueva forma el antiguo concepto imperial. Triunfa así, 
por último, el Estado aislado sobre el imperio y es poco pro
bable que, según todas las apariencias, vuelva a reproducirse 
la idea de un imperio universal, a menos que se interrumpa 
por completo el curso de la Historia. 

Esto viene a indicarnos que la siempre creciente tendencia 
a la ampliación de los medios de dominio no puede haber sido 
el motivo único de la idea del imperio mundial. El propio 
impulso hacia el desarrollo de su poderío ha animado hoy 
como ayer a todos los Estados; mas el Estado mundial uni
versal no halla partidarios sino en utopistas aislados que no 
propugnan ya la ampliación de un Estado para constituir el 
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imperio mundial, sino más bien la disolución de los Estados 
existentes para constituir una comunidad general pacífica de 
las naciones, para la que serían superfinos los actuales medios 
de conservación de su poderío. En verdad, no puede haber 
sido la tendencia a la ampliación del Estado aislado hasta 
convertirse en imperial, como único motivo decisivo en la evo
lución de la idea del imperio, a causa de que ésta, aun en el 
período en que más se destacó en la Historia, túvose por real. 
Fué preciso que advinieran otros motivos ideales para que la 
idea salvase su distancia de la realidad y que aquélla apare
ciera tomando cuerpo en la realidad misma. Ni pudo bastar 
para ello el limitado conocimiento del mundo real que podría 
ser aportado como fundamento negativo. No puede aducirse 
el hecho de que el emperador babilónico, al titularse señor de 
las cuatro partes del mundo, se sintiese satisfecho al mirar 
como suyos y tributarios los territorios circundantes en los 
cuatro puntos cardinales, pues ello no significa la conversión 
en absoluta de la relativa ilimitación de su dominio. Lo que 
debió surgir por el hecho de la limitación del campo visual 
fué, ante todo, el pensamiento de la idea de unidad del mundo 
como transferencia de esta unidad en la intuición de la reali
dad dada. Venía a ser, en otros términos, una idea semejante 
a la de la unidad absoluta de la creación del mundo con la 
tierra como centro, reinante en la imaginación astronómica 
de la antigüedad. Ambas representaciones, la del imperio 
mundial comprensiva de toda la humanidad y la del universo 
con la tierra por centro y la esfera cristalina del estrellado 
cielo por límites, arraigaron en el pensamiento de la antigüe
dad, aun dentro de la concepción mitológica del cuadro de los 
dioses proyectado en el cielo desde la tierra. A estos dioses, 
con más un dios supremo, correspondía el señorío del mundo. 
Aunque cambiase el dios de la ciudad, que siempre ocupaba 
el centro del imperio terrestre, en el reino de los dioses seguían 
reflejándose las relaciones con aquél, por cuanto los demás 
dioses transformábanse, según cierto sentido, en vasallos de 
aquel dios supremo. Fué necesario después que la imagen 
mitológica transfiriese de la tierra al cielo su descendencia a 
la tierra, en lo que descúbrese la sisrnificación intuitiva de que 
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el señor del imperio del mundo se convirtiera en un dios, o 
de que, por lo menos, en que el descendiente o representante 
del dios supremo fuera el protector del imperio. En esta 
sujeción a la concepción mitológica del mundo hállase una 
significación preparatoria del imperio. Su propio florecimien
to y, ante todo, su más durable persistencia coinciden con la 
culminación del desarrollo del mito de los dioses. Necesitóse 
una fuerte adición de motivos culturales mundiales, asociados 
al propio tiempo a una gran capacidad de acomodación a las 
relaciones de los aislados componentes del Estado, como su
cede en el imperio romano por la confluencia con el tiempo 
del hundimiento de la íe en los dioses, para que se transfiriese 
una vez más la idea del imperio a los límites que le fijara la 
realidad. Una aportación demostrativa de la íntima conexión 
indicada es el caso de Diocleciano, último soberano represen
tante del imperio, quien, no sólo revistióse de los atributos 
del antiguo déspota oriental, sino que pretendió para si el culto 
de un Júpiter terrestre. 

3.—La cultura mundial. 

Mientras el imperio dase en pleno culto de los dioses, no 
es tanto una realización de la idea de Humanidad como una 
agrupación de pueblos que, transcendiendo los límites del 
Estado particular, actúa en función preparatoria; lo que viene 
revelado principalmente en la sucesión temporal de los fenó
menos. Durante el pleno desarrollo imperial, la idea de Hu
manidad, a lo sumo, dibújase sólo en vagos delineamientos. 
Es a la disolución del imperio cuando surge la cultura, bien 
como efecto secundario del dominio inherente a aquélla, bien 
como consecuencia de la aparición de condiciones nuevas. El 
imperio aporta, indudablemente, motivos de cultura, pero es 
por el lado material de la vida de los pueblos, por el comercio 
y el trastrueque de necesidades y de los medios de satisfacer
las, en tanto que el florecimiento de la vida espiritual destá
case más singularmente cuando el imperio toca a su fin. Cabe, 
pues, ver en la totalidad de este fenómeno más bien una 
acción consecutiva que concomitante del imperio. La expli-
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cación hallaríase en la esencial necesidad de éste de desenvol
ver los medios externos aportables a su fin principal y en la 
presión despótica ejercida consiguientemente, en especial por 
los pueblos antiguos, sobre todos sus componentes. Para la 
aparición de la cultura entran en cuenta las. inmigraciones y 
los desplazamientos de pueblos que acompañan al desmoro
namiento de los imperios. Asi, la cultura del antiguo Oriente 
con su mitos y sagas, con los productos de sus artes y cien^ 
cias, expándese a la disolución y creación de nuevos impe
rios. El de Alejandro Magno es más bien después de su diso
lución, y bajo el señorío de los diádocos, cuando nos muestra 
quizá la época de máxima cultura que ha visto la Historia 
(die der Geschichte gesehen hat). Finalmente, no menos asocia
da a la época de decadencia del último imperio merecedor de 
tal nombre, hállase el apogeo de la cultura grecorromana, po
deroso movimiento cultural que surge por obra de los gran
des desplazamientos de pueblos, como, principalmente, a causa 
de la expansión del Cristianismo. Patentízase así el valor pre
paratorio del imperio en la cultura mundial, y, singularmente, 
que hasta las últimas fuerzas de que dispone aplícanse en el 
imperio agonizante para preparar el camino de la religión 
mundial. 

Hay un campo en la época de los imperios que, a causa de 
los ingentes medios de poder de que disponen en los comien
zos de la cultura superior, ha llegado a actuar como creador 
y modelo en tiempos posteriores; tal es la técnica de las gran
des masas (Massentechnih), así como el arte monumental a 
ella asociado. Durante largo tiempo han sido pasto de la ad
miración de sucesivas generaciones las grandes obras del im
perio romano (vías, puentes, acueductos y otras magníficas 
construcciones monumentales), en las que se ha desenvuelto 
ilimitadamente la humana energía; hoy sabemos que los im
perios egipcio, babilónico-asirio y pérsico, en su tendencia a 
lo colosal, adquieren la conciencia de disponer de innumera
bles fuerzas humanas, no aproximándose a las posteriores 
creaciones semejantes porque les falta la preparación artísti
ca del arte griego. En los canales y vías itinerarias del tiempo 
de los grandes reyes egipcios y babilónicos, adviórtense pro-
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gresivas miras en el respecto de la agricultura y el comercio 
en los limites correspondientes a los comienzos de la cultura 
mundial, y siempre a base del apoyo prestado por los grandes 
medios del gran Estado. Aparece también aquí la expansión 
del comercio mediante la actuación del imperio con un par
cial tránsito hacia las actividades económicas y la formación 
de un sistema de especiales documentos escritos para la eje
cución, por funcionarios y vasallos, de las ordenazas guberna
tivas, así como para memoria de las leyes promulgadas y de 
las hazañas realizadas por los señores. Se pasa así del lado 
material al espiritual de la cultura imperial, que halla su ex
presión inmediata en el lenguaje y la escritura. 

Sobre estos cimientos de toda cultura,, van distanciándose 
de modo manifiesto la cultura individual y la mundial. En 
tanto que en la primera domina durante largo tiempo el len
guaje sobre la escritura, al punto de que sólo hasta un relati
vamente alto grado de cultura no aparece la fijación del len
guaje en forma escrita, ésta es el intermediario por el cual la 
cultura mundial prepara, por el lenguaje, las vías comercia
les. El lenguaje hablado es un producto natural que aparece 
en la inmediata convivencia individual, en tanto que la es
critura surge como una especial invención mediante la cual 
queda fijado más allá de los límites dé espacio y tiempo el 
pensamiento emanado de la comunicación oral. Así es la co
municación escrita el primer paso de la cultura nacional a la 
cultura mundial; y la sencillez de sus elementos da a la escri
tura, para la conexión entre pueblos y generaciones, enorme 
supremacía sobre los aislados lenguajes autóctonos, y una gran 
resistencia contra la pluralidad de éstos, sobre los que va do
minando gradual y penosamente, haciéndose el lenguaje del 
comercio. Instructivo ejemplo es éste, respecto a la escritura 
cuneiforme, cuyos textos suméricos fueron conservados en la 
escritura como sagrados por los invasores babilónicos, aun 
cuando se perdiera el conocimiento de la lengua correspon
diente. Llevada en las invasiones de los primeros pueblos que • 
llegaron a las costas del Asia menor, la escritura cuneiforme 
es utilizada para la expresión de idiomas extraños al de su 
primitivo origen. Dondequiera que el intercambio comercial 
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avanza, es el lenguaje su pioneer, al que sigue inmediatamente 
la escritura, como lo demuestra el hallazgo de una correspon
dencia entre los emperadores babilónicos y los faraones egip
cios del siglo xv antes de Jesucristo, llamada por el lugar en 
que fué encontrada «Cartas de Tel-el-Amarna», aunque los 
medios con que Babilonia procuraba auxiliarse para entender 
la escritura cuneiforme revelan escaso conocimiento de la len
gua en sus corresponsales egipcios. 

Hasta muy tarde no vio el mundo la expansión de una len
gua comercial y literaria, que, comprendiendo conceptos uni
versales, pudiera ser considerada como lengua relativamente 
mundial; tal fué la lengua griega bajo el dominio de los diá-
docos. Este primer paso hacia la cultura mundial es, esencial
mente, una consecuencia del Imperio. El imperio de Alejan
dro, cuya duración fué realmente demasiado corta, sólo vio 
el alborear de este predominio mundial de la lengua y cultu
ra griegas. No olvidando los relativamente estrechos límites 
del mundo cultural de aquel tiempo, cabe decir que no se ha 
dado posteriormente una expansión semejante con tal unidad 
cultural, aunque, ciertamente, la obra estaba ya abonada por 
las preparaciones nacionales aisladas. La unión de las colonias 
griegas con la metrópoli, mediante el lenguaje y las costum
bres, forma ya un lazo de gran importancia. A los colonizado
res seguían viajeros aislados que extendían su saber más allá 
de los confines de la lengua griega. Así, un Pitágoras, un Xe-
nófanes, un Herodoto, un Jenofonte, un Demócrito, un Pla
tón, recorren los países enteros del Mediterráneo. La expedi
ción de Alejandro a la India cierra la serie de estas aisladas 
expediciones a países fabulosos. Es característica de la época 
griega la intensificada tendencia a viajar, en la que participan 
el guerrero y el comerciante, el módico, el sabio y el artista. 
JCn tanto que, en los tiempos de la organización estírpica, la 
tribu y el clan muévense sólo por la presión de la necesidad, 
a causa del agotamiento del medio cinegético o del suelo labo
rable, y en la época de los héroes es todo el pueblo el que se 
apresta a la liza para resistir al enemigo invasor, fundando 
ciudades y Estados para afirmar su propio poder; ahora es el 
individuo aislado quien se mueve y viaja en busca de países 

28 
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más favorables a su personal actividad, o bien para conocer 
nuevas tierras y ensanchar el círculo de su saber. Por esto 
son, en parte, las grandes ciudades nuevas las que erígense rá
pidamente en centros de la nueva cultura mundial, a causa 
también de constituirse en núcleos de formación espiritual 
por la atracción de su antigua fama. En Alejandría, Pórga-
mo, Atenas y luego en Roma, pululan hombres de todos los 

. países, griegos, egipcios, sirios, persas, itálicos. Es el griego la 
lengua en que se comunican. La capitalidad de la ciencia va 
siendo gradualmente desplazada de Atenas a Alejandría, y la 
ciencia es cultivada, ya no tanto por griegos, como por natu
rales de otros países, singularmente por los orientales. 

Dos propiedades caracterizan a esta nueva cultura mun
dial: una, la creciente indiferencia por el exclusivo interés del 
Estado; otra (en oposición y en íntima conexión con aquélla), 
la elevada estimación que cobra la personalidad, de lo que 
surge una correlativa valoración de sus derechos. Sobre la 
pública estimación del Estado va tomando ventaja la de la 
cultura, que ensancha su contenido más allá de los estrictos 
límites nacionales; y sobre los intereses políticos priman, no 
sólo los de la personalidad individual, sino los de la forma
ción espiritual general. Así, esta cultura mundial es simultá
neamente cosmopolita e individualista, viniendo a reflejarse 
en uno y otro carácter lo umversalmente humano por la su
peración de los límites de la nacionalidad particular. Esto 
viene preparado desde largo tiempo atrás por la cultura grie
ga. Los sofistas viajaban de ciudad en ciudad como maes
tros andantes, propugnando el espíritu de la libertad perso
nal y la dependencia de toda formación y asociación social 
del arbitrio individual; y en las escuelas de epicúreos y es
toicos, que alcanzan a los primeros tiempos de la cultura 
mundial, destácase el concepto de Humanidad en las dos 
orientaciones de su dirección clásica, bien que ciñóndose de 
modo particular a las necesidades ótica y religiosa. La pro
pia relación refléjase en la ciencia positiva. En las ciencias 
naturales, que oírecón en el período alejandrino su primer flo
recimiento clásico, destácase, al lado de la dirección genera-
lizadora de una ley natural en la Mecánica y la Astronomía, 
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la profundidad descriptiva de lo particular. La Historiografía 
oscila entre el ensayo de abstracta esquematización de las 
épocas de evolución política, según el ejemplo de la división 
aristotélica de las formas del Estado, y la biografía de los pro
hombres con la descripción de sus hazañas. La Filología ofré
cenos el infructuoso campo de discusión, sobre cuestiones gra
maticales, de las escuelas peripatéticas y estoicas, que, por sus 
minucias de orden literario, ha dado a esta época el remoque
te de <alejandrinismo>. Extiéndese también alarte esta coin-
cidentia oppositorum: de una parte, la tendencia a lo colosal en 
las construcciones monumentales dé la época; de otra, en la 
escultura, un minucioso individualizante arte del retrato; en 
el drama, junto a la acción pomposa capital y política, la co
media burguesa de intriga y el mimo. 

Cuando se resquebraja la cultura mundial griega, a causa 
de su descomposición interna y de la invasión de nuevos pue
blos, que viven todavía en los comienzos de su evolución po
lítica, escíndese aquélla siguiendo la posición del imperio 
romano y la consiguiente separación de la Iglesia cristiana en 
romana y griega. De cuán lejos estaba la cultura griega de 
ser una cultura mundial, es prueba, tanto la indicada esci
sión como la renuncia al médio imprescindible de común for
mación, como el lenguaje. Mientras que en Occidente reina
ba el latín, en Oriente persistía, miserable, la lengua griega. 
Por impulso conservador del clero desenvuélvese allí en el 
curso de los siglos un plantel de sabios, fuera de contacto con 
el desarrollo de las nuevas nacionalidades. Aquí húndese com
pletamente la cultura en torpe letargo, bajo el poder de las 
naciones bárbaras, sin que la Iglesia pudiera evitarlo sino 
débilmente. A l antiguo Imperio, cuya última aparición es
pléndida es la Monarquía de Alejandro, transición hacia la 
primera cultura mundial, sncedela religión mundial, que, tras 
largas luchas, logra imponerse al poderío de las fuerzas políti
cas. A causa de la. creencia de los pueblos en la eternidad, 
mantiénense las variables íormas del Estado y así por la reli
gión mundial es conservada una cultura mundial, aunque en 
ruinas (trümmerhqft). A la disolución del imperio romano, el 
último de los grandes imperios, queda la Iglesia dominante 
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sobre aquella disolución a base de la reducción de los cre
yentes a la obediencia, y con esto tiende aquélla a convertirse 
en un Estado mundial. Mas esta cultura mundial, cultivada 
por la Iglesia, no es lo suficientemente fuerte para recibir en 
sí las nuevas tendencias hacia tiempos venideros. Danse en
tonces nuevas condiciones de las que había de nacer el impul
so hacia una nueva cultura, en oposición a la mantenida por 
la Iglesia, cuitara orientada hacia el mundo real y atraída por 
el ideal cultural de los antiguos. Surge así el Renacimiento, 
cultura mundial por vez primera, en el sentido propio de la 
palabra, aunque en sus principios vóse limitada a un círculo 
de esforzados e ilustrados varones, que se atienen en lo esen
cial a un modelo hasta entonces no conocido. 

Así, la cultura del Renacimiento, si mira lo íuturo, no 
pierde de vista lo pretérito. Aspira a renovar la cultura mun
dial grecorromana, pero quiere, al mismo tiempo, dar un con
tenido propio al espíritu de su tiempo y al de los problemas 
a desenvolver en lo íuturo. Por esto no es sólo un «renaci
miento», según se denomina a sí misma, sino una nueva cul
tura mundial unida por muchos rasgos comunes al hele
nismo antiguo, por el que quizá todavía es influido en gran 
medida. Común con éste es la asociación del universalismo y 
el individualismo, lo que acaso pueda ser considerado como 
uno de los rasgos propios de la cultura mundial, rasgos que 
van ganando mayores exponentes en el curso de los tiempos. 
El prestigio, el culto (casi podría decirse), a la personalidad 
individual, experimenta en el Renacimiento el mayor auge 
conocido en la Historia. 

Análoga admiración hallan, por su especial péculiaridad, 
lo enormemente humano, que rompe con la disciplina y las 
costumbres, que el entusiasmo ascético, presa de un soñado 
ideal; y es que reinan, a la par, los ideales políticos y los reli
giosos. Halla aquí pábulo la reforma de la Iglesia, y surgen 
nuevas teorías políticas y utópicas evocaciones de una futu
ra felicidad para el género humano. 

En otra relación aparece el período del Renacimiento 
como genuina,repetición de la época helénica, pero en el más 
amplio escenario del mundo; el mirar a lo lejos viene de nue-
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vo a apoderarse del individuo, sirviendo de introducción al 
período de los grandes descubrimientos geográficos. Los via
jes de los descubridores Colón, Vasco de Grama, Magallanes, 
son emprendidos, la mayoría de las veces, por personales 
iniciativas, y los propios descubridores, aunque pudieran ser 
influenciados por otros motivos, son, ante todo, movidos por 
la propia tendencia a viajar a países lejanos, que un siglo an
tes condujera al veneciano Marco Polo a las lejanas tierras 
del Asia oriental. 

Este último período de la cultura mundial presenta tam
bién propiedades esenciales de un nuevo tipo. La cultura no 
es ya la del Estado mundial, sino la de la Iglesia mundial. La 
indiferencia hacia el Estado no es, como la de los tiempos 
helénicos, una disposición particular generalizada; ahora 
despunta el interés político en todas partes. Es la lucha 
entre el Estado y la Iglesia carácter particular de la época, en 
la que los motivos sociales orientan hacia una nueva política 
y, en parte, hacia una nueva organización social. Por último, 
esta nueva cultura distingüese por su posición completamen
te nueva con respecto al lenguaje, medio portador de la cultu
ra espiritual y del movimiento comercial. No es ya el lengua
je mundial— obligada consecuencia del dominio del Imperio— 
lo que viene a constituir el fundamento de la nueva unidad 
cultural, sino la pluralidad de lenguas, expresiva de la pecu
liaridad espiritual de las naciones; en el Estado nacional des
tácase también una pluralidad de particulares intereses socia
les y políticos. A completar este cuadro, con tendencia al bien 
común, vienen luego multitud de formas de comunicación y 
de intercambio espiritual. Todo esto abona con nuevos estí
mulos la cultura mundial. La lengua mundial, que por su na
turaleza sólo puede serlo realmente una lengua viva, a causa 
de las condiciones históricas de las instituciones sociales, no 
puede alcanzar su supremacía sino por el dominio del Impe
rio, unidad y supremacía que es ulterior motivo de su vida 
precaria. Resquebrajada la unidad lingüística, nacida Con la 
supremacía del Imperio y la organización política que le sir
ve de sostén, todavía la lengua mundial sálvase en las ruinas. 
La cultura mundial viene ahora a cimentarse, tanto sobre la 
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variedad de los idiomas nacionales como en la multiplicidad 
de los Estados políticos; y aquélla no constituye ya una épo
ca aislada, sino una compleja disposición evolutiva. Por todo 
esto, en el Renacimiento ofrécese una nueva forma de cultura 
mundial, cuya característica es la conjunta acción de las ten
dencias humanas y nacionales, época a la que corresponde 
nuestro tiempo. 

4.—Las religiones mundiales. 

Uno de los más esenciales caracteres del período heroico 
es la existencia de la religión nacional. Así como cada pueblo 
tiene sus héroes, posee también sus dioses propios, a los cua
les diputa como protectores en sus contiendas con extraños 
pueblos. Ello no implica que dioses y cultos no puedan emi
grar de pueblo en pueblo. Cuando es asimilado el culto ex
tranjero, bórrase su origen, incorporándose al Panteón de 
los dioses indígenas. Esto apenas si ocasiona trastorno al
guno en el Imperio. A lo sumo, va creando un orden de sub
ordinación en el que entran secundariamente los dioses de 
los países sometidos, constituyéndose la representación de un 
Estado de dioses dominantes sobre el Estado terrestre univer
sal. El paso decisivo hacia este perfeccionamiento unitario no 
se da sino bajo la influencia de la cultura mundial que nace 
bajo el Imperio. Como consecuencia de ello, van incorporán
dose incesantemente al conjunto los dioses específicos nacio
nales, pasando a gozar de hegemonía, aunque con nombres di
ferentes, aquellos que mejor representan las humanas necesi
dades, a los que préstaseles culto concordante. 

Es de notar aquí que el subsiguiente progreso hacia la 
preparación de una religión humana universal dase con vis
tas a las más antiguas religiones de los tiempos de la fe en 
démones y dioses. Y son también dos los propios motivos a 
los que, después de los intereses políticos, deben su origen 
los dioses, motivos que aquí también se destacan, a saber: la 
enfermedad y la muerte. Como en los tiempos de la cultura 
griega es la profesión médica la más estimada de todas, el 
culto a Esculapio, dios que aporta la salud, extiéndese por 
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todas partes. Pero todavía es mayor la supremacía de los dio
ses que se aplican a una vida ultratumba y a su preparación. 
En ambos casos, asócianse en su origen las necesidades de 
aquende con el deseo de conquistar una felicidad duradera 
ultratumba. No puede ocultarse la concordancia que se desta
ca en esta evolución entre la Demeter de los griegos, la f r i 
gia Cibeles y la Astarté fenicia, en esencia la propia divinidad 
con nombres diferentes. 

Patente es, de igual modo, cómo los cultos orientales, aún 
más que los misterios griegos, tomaron motivos extáticos y 
orgiásticos de los antiguos cultos de la vegetación, lo que ex
plica la más frecuente adopción ulterior de los cultos orienta
les, a causa de que patisfacen mejor las humanas necesidades. 
Cuanto más pospuestos quedan los intereses nacionales y ciu
dadanos que atan al hombre al mundo real que le rodea, 
al traspasarse los límites de éste, tanto más se va destacando 
una oposición entre el hereditario temor a la muerte y, como 
última consecuencia de aquel temor, la idea de que, al per
der la vida sus antiguos bienes, todos los deseos albergados 
en ella en orden al porvenir tendrán su realización en un 
mundo celestial anhelado por todos los hombres de cualquier 
estado, profesión o nacionalidad. Así, todos estos cultos pa
saron a ser cultos de redención. El culto a estos dioses sobre-
nacionales buscaba la liberación de los males del mundo, como 
ansia de las almas profundamente religiosas, o bien, tras el 
disfrute de los goces terrenales, el logro de otros superiores 
de ultratumba, deseo general en los tiempos pretéritos y pre
sentes. Así como el culto nacional forjó el dios a imagen áeV 
hombre, realzándola con toda la fantasía mitológica sobre lo 
humano e inaccesible, la nueva tendencia oriéntase a poner 
más cerca del hombre estos dioses antropomórficos con modos 
de actuar semejante a los suyos, y, ante todo, sufriendo aná
logas vicisitudes. Ninguna figura del mundo divino griego 
posterior más típica del indicado sentido que Dionisios, el 
dios humano, que, no menos que las divinidades femeninas de 
la madre tierra, naciera de los antiguos cultos del campo y de 
la fecundidad, bien que más adelante fué la leyenda convir-
tióndole cada vez más en dios esforzado que, tras padecer 
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enormemente y morir en suplicio, había de resucitar a una 
nueva majestad. Son sus homólogos otros dioses de los tiem
pos helenos, Mithra, Attis, Osiris, Serapis, librados también 
del dolor y del tormento, a causa de lo cual intervienen tam
bién en la salvación del hombre. 

Es también el Cristianismo, en sus comienzos, una de estas 
religiones liberadoras, y más de quinientos años antes había 
aparecido ya en el lejano Oriente una religión con análoga do
minante idea: el Budismo. Sobre el proceso de la referida so
bresaliente orientación arrojan no poca luz las contiendas 
filosóficas concomitantes de esta evolución. Tales luchas ha
cen verosímil que fueran los mismos los motivos fundamen
tales, bien que diferenciándose luego, de un lado, a causa de la 
actuación de las ideas religiosas del sistema brahmánico, in
fluyente en el pensamiento índico, y de otro, por la ulterior 
intervención del mundo cultual de Occidente. Hay, sin em
bargo, el factor religioso común de la liberación que implica 
la ruina de un antiguo período de cultura y el alborear de 
otro. Este tránsito es concomitante del paso de la cultura 
nacional a la humana, comenzado en el Helenismo y superado 
por el imperio romano. Mas el síntoma capital de esta crisis 
de la religión mundial no es el Imperio, que prepara la cultu
ra mundial, sino ésta misma por sus particulares efectos. Los 
antiguos dioses no podían satisfacer, a menos de grandes 
transformaciones, a los nuevos tiempos, los cuales exigían 
nuevas divinidades a compás de la vida misma, en la que las 
virtudes nacionales venían a ser pospuestas ante más altas y 
generales miras humanas. Lográndose por tal transición la 
exaltación de la individualidad humana por encima de la 
naturaleza, el estado y la profesión, van surgiendo inevita
blemente choques con el medio, tanto más importantes cuanto 
más insignificantes son las ventajas ofrecidas en la estrecha 
vida social. Y en la conciencia de la época como en la del in
dividuo aparece con análoga frecuencia un cambio en las ten
dencias que se va acentuando por el contraste de los efectos. 
Los estimados valores del mundo desaparecido pasan a ser 
considerados como fuentes de dolor y tribulación, que hallan 
su compensación en los entrevistos ideales de un mundo 



L A EVOLUCIÓN H A C I A L A HUMANIDAD 441 

ultratumba. Esta exclusiva tendencia no ha sido, en verdad, 
la más duradera Era preciso que la religión mundial, por ne
cesidad interna, se cohonestase con la vida terrena, en cuanto 
efectuóse el reintegro a organizaciones políticas y sociales 
más consistentes. Mas, así como persisten en las capas de la 
corteza terrestre los efectos de las catástrofes geológicas lar
go tiempo después de ocurridas, perduran igualmente en la 
vida espiritual las perturbaciones nacidas en la transición de 
los tiempos, bien que cambiando diversamente el contenido 
de los valores espirituales. He aquí por qué la religión mun-

- dial conserva una fuerza conservadora en la que son supera
dos todos los demás contenidos de la vida espiritual. 

En nuestra actual cultura hay sólo dos religiones mundia
les, en el estricto sentido de la palabra: el Budismo y el Cris
tianismo. El confucionismo, que, por el gran número de sus 
prosélitos, acaso pudiera ser contado entre éstas, es más bien 
un sistema ótico doctrinal que una religión, que ha sufrido 
en la masa de la población china que la profesa, numerosas 
evoluciones, entre las cuales destácase el tradicional culto de 
los antepasados y las ideas del Budismo. El Islamismo es una 
mezcla de ideas religiosas judaicas y cristianas con antiguas 
tradiciones arábigas y turanias, que cumplió una misión bri
llante de religión cultural frente a pueblos bárbaros o semi
bárbaros, mas sin que pueda ser considerada como creación 
religiosa de significado original. Por último, el Judaismo ha 
tenido una importante influencia en la estructura del Cristia
nismo; pero no es una religión mundial, sino más bien uno de 
tantos cultos inferiores que en la época anterior a Constanti
no pugnaban por la supremacía. 

Ahora bien, ¿cuáles fueron las fuerzas impulsoras por las 
que aquellas dos religiones ganaron su hegemonía? Segura
mente, no sólo por sus ventajosas indiscutibles condiciones de 
orden interno, sino también por otras de orden externo, que, 
entre las que afectan al Cristianismo, es no poco importante 
su exaltación a religión del Estado por Constantino. Cierto 
que, en lo esencial, actuaron otras confluentes circunstancias, 
entre las que aparece, en primer término, la tendencia a ser 
puramente humana, con exclusión de miras nacionales o loca-
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les. Mas, por cuanto esta tendencia es más o menos propia de 
todas las tendencias religiosas de esta época de transición, no 
cabe admitir su exclusividad. Además, no hay motivo que 
explique que, dentro de la concordante tendencia humanística 
de las indicadas religiones primates, sea tan peculiar el con
tenido de cada una, tan diverso como una pagoda budista y 
una catedral gótica. De hecho, ambas religiones mundiales 
son también religiones culturales; mas, aunque posean comu
nes fundamentos humanísticos, tienen tras de sí una cultura 
peculiar. En ambas religiones mundiales no hay, empero, una 
general tendencia comprensiva de toda la Humanidad hacia 
un ideal común religioso y moral, porque en ellas se advier
ten las esenciales diferencias que la tendencia humanística ha 
venido tomando entre los hombres. He aquí el Budismo, fun
damental expresión de la religiosidad oriental, frente al Cris
tianismo, que, a causa de las circunstancias determinantes de 
su expansión, hácese expresivo del pensamiento religioso del 
mundo occidental. Y en esta oposición diferencial no hemos 
de tener en cuenta tanto la existencia de los hechos de orden 
mágico y la creencia en los dómones, que tan frondosamente 
desenvuélvense en el Budismo, ni aun el cuerpo de máximas 
del gran asceta, transmitidas por tradición con no pocos equí
vocos, sino el conjunto del pensamiento dominante conservado 
en la religión de Buda. Tanto ésta como el Cristianismo ofré
cenos la perspectiva de otro mundo, mas sin que, al mismo 
tiempo, den al sentimiento religioso una intensa expresión. 
En el Budismo como en el Cristianismo primitivo, aparece la 
vida humana como un sufrimiento, del que nace una insupe
rable tendencia al ascetismo y a la penitencia por la esperanza 
en un bien futuro y eterno. Y, en tanto que el cristiano de los 
primeros períodos pone aquélla en la vuelta de Cristo, con la 
que debe comenzar el eterno reino de los cielos, la medita
ción índica aplícase a contemplar en la larga peregrinación a 
través de los cuerpos de los animales, renacientes en la figura 
humana, el gran proceso de la purificación, mediante el cual 
aduéñase y domínase por completo la sensibilidad, haciéndose 
así el hombre imperturbado conocedor de la verdad, y con 
ello poseedor de la suprema bienaventuranza. Tal es el ver-
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dadero Nirvana budístico. No es el tránsito a la nada del per
petuo olvido, sino el eterno descanso del alma en el puro 
conocimiento, que, como el cielo esperado por el cristiano, es 
la meta de todos sus deseos. 

Mas, si allí prepondera el lado del conocimiento, prima 
aquí el del sentimiento, aunque el uno no excluya al otro. 
Predica Buda el amor al prójimo y la compasión del dolien
te: Cristo pugna por el conocimiento de Dios, y no dejan de 
aparecer también dentro del Cristianismo, por necesidad 
inmanente de estas religiones, bien que en formas diversas, 
las ideas de purificación. Mas, en tanto que el cristiano occi
dental, bajo -el dominio de sus sentimientos de venganza 
(rascheren afjeMen), vislumbra con intenso colorido los tor
mentos del condenado y la purificación del salvado pecador, 
el safrido oriental pone la vista en la redención por la luz del 
conocimiento que alcanza en el reposo por exaltado dolor 
mediante una larga sumisión en estados de animalidad. 

A estos dos semejantes procesos religiosos evolutivos 
asóciase un factor importante y decisivo, como es la relación 
que se establece con la filosofía de la época. El Budismo, na
cido en la Filosofía, hácese religión popular; de doctrina 
esotérica pasa a ser exotérica a causa de su expansión, incor
porándose los más antiguos elementos de todas partes, y de 
este modo, si no pierde sus fundamentos éticos, va revistién
dose cada vez más de multitud de leyendas y de representa
ciones mágicas. En tanto el Cristianismo, que da sus primeros 
pasos como religión popular, empieza' en tal sentido como 
doctrina esotérica. Mas, al entrar en lucha, no sólo con otras 
religiones, sino con los sistemas de la época grecorromana, 
aduóñase de él la Filosofía (precisamente por colocarse fuera 
de ella) en diferentes direcciones, ante todo, el platonismo 
y el estoicismo. Por haber nacido como religión popular, lle
vaba como bagaje las creencias en los démonos, milagros y 
hechizos, elementos que la Filosofía no pudo eliminar, por 
cuanto ella misma tuvo su origen en medio de una época cre
yente en los milagros; sin embargo, pudo añadir a su sig
nificación real otra ideal. Así nació el dogma, constituyendo 
una mezcla característica de factores esotéricos y exotéricos, 
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en la que participó también el factor místico. Por esto el 
Budismo, a causa de haber nacido de la Filosofía, no conoció 
nunca normas de íe obligatorias, en tanto que el Cristianismo, 
surgido como religión popular, hubo de crear, a causa de su 
dogmatización, una teología normalizadora de la fe. 

El triunfo sobre los otros cultos religiosos dóbenlo más 
bien ambas religiones mundiales, dominantes en el campo de 
la cultura espiritual, no ya a aquellas diversas condiciones 
exteriores, sino al núcleo religioso y moral que llevaban la
tente en sus doctrinas respectivas, como asimismo al hecho, 
no menos importante, del ejemplo ofrecido en la vida de sus 
fundadores. El hijo del rey que en guisa de mendigo acomete 
la empresa de predicar la salvación a los pueblos, diciendo a 
los hombres que quien renunciare a los goces de la vida na
cerá a otra existencia del conocimiento puro; y el hijo del 
pueblo que aclama como bienaventurados a los menesterosos 
porque, ellos sobre todos, hállanse mejor preparados para ha
llar el camino del cielo, son muy afines, no obstante sus apa
rentes diferencias. Lo que cordialmente ofrecen en sorpren
dente concordancia es la cualidad de la que las colectividades 
religiosas de ellos nacidas hanse esforzado en librarse, por 
tratarse de hombres reales vivientes de cuya vida, pasión y 
muerte dan fe sus coetáneos. ¿Qué son, en tanto, aquellos 
otros dioses redentores procedentes del̂  panteón de diversos 
países, los Dionisos, Mithra, Osiris o el rígido Serapis, creado 
por los Ptolomeos para imponer la supremacía de su influen
cia política? La necesidad de un dios viviente, de existencia 
atestiguable en la Historia, exaltaba al hombre con irresistible 
empuje a la categoría de dios, dado en más alto escenario y 
con una completa transformación de la personalidad heroica, 
con lo que repitióse el fenómeno al modo que surgieron los 
dioses al comienzo de la época heroica. Mas ahora no se trata 
del tipo general del hombre, exaltado hasta el ideal, sino de 
ana singular personalidad a la que es incorporada la divini
dad; ni se halla aquél reducido a nacionales límites como 
patrono protector en las contiendas con otros Estados, sino 
que aparece como dios de la Humanidad, prototipo, modelo y 
general protector de todos y cada uno, redentor y liberador 
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de nuestros defectos e imperfecciones. A causa de la consa
gración divina de estos hombres, que por su vida de sufri
miento y las tribulaciones de la Humanidad hácense reden
tores y reciben culto principal, ábrense las puertas a los dioses 
y démones de tiempos pretéritos. 

Así penetra en el Budismo el mundo de los dioses indos 
juntamente con las creencias en la magia y en los espíritus, 
procedentes de los pueblos convertidos; no llegando la Iglesia 
cristiana a superar definitivamente al paganismo hasta tanto 
que no se hubo asimilado las representaciones de démones y 
diablos por el culto de los santos y de las sagradas reliquias, 
que también en el Budismo juegan importante papel. 

Hay otro factor que se asocia al Cristianismo para su flo
recimiento, y es la transferencia directa, o, más probablemen
te, el contenido capital de la historia de la Pasión, de estrecho 
parentesco con la leyenda, muy extendida en todas las partes 
del mundo, sobre la existencia de un dios muerto y resucita
do, motivo que allanará el camino para la nueva religión. 
Tales leyendas proceden de los cultos de la vegetación, que 
alcanzan hasta los primitivos tiempos de la agricultura, y, 
bajo la influencia de esperanzas en un mundo ultraterreno, 
reciben luego en si los cultos incorporados a las representa
ciones del alma. A l ser desplazados los motivos originarios, 
convirtiéndose finalmente los cultos secretos y misteriosos de 
los antiguos pueblos en formas superiores de cultos anímicos, 
orientados hacia la liberación terrena en un mundo celestial, 
afirman tanto más su fin cuanto más lo limitaban antes, 
cediendo la antigua conexión entre lo místico y lo secreto, 
entre lo mágico y maravilloso, desarrollado en un más es
trecho mundo integrado por iniciadas cofradías cultuales. 
¡Cuán opuesto a todo esto la antiquísima leyenda del dios del 
mundo, que padeció, murió y resucitó, tal como se ofrece en la 
pasión y muerte de Cristo, hombre real, cuya muerte en cruz 
fué por muchos presenciada, cuya resurrección contaron sus 
discípulos y cuyo culto de redentor crucificado no se escondía 
bajo los velos del misterio! Este Dios libertador no concede 
las preeminencias del cielo sólo a quienes las ganan median
te mágicas ceremonias: las nuevas puertas del cielo ábrense 
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para todos, pobres y ricos, singularmente a los pobres, que 
en la otra vida serán tanto más partícipes de altas recompen
sas cuanta mayor hubiere sido su renunciación a los bienes 
terrenales. A este tan hondo y sentido espíritu religioso 
sumáronse antiguas leyendas tradicionales, y así, por las nue
vas orientaciones dadas a las ideas de la vida y de la muerte, 
el nuevo culto logra pronto y extenso arraigo. El soldado 
romano, que retornaba de las saturnales o del festival de la 
siembra, quedaba sorprendido ante la renovación que se le 
ofrecía, con el grave y terrorífico espectáculo con que termi
naba la que antes fuera apariencia de muerte del rey del Car
naval, término jocoso de la fiesta saturnal. El propio remoque
te de un «dios de los judíos», que una grosera multitud daba 
en notoria reminiscencia de aquella muy extendida fiesta, ve
nía a reforzar el violento contraste entre aquel culto simulado 
y la nueva sangrienta realidad. 

Este episodio es también típico del modo como se va a 
desarrollar la nueva religión. Y ésta no triunfa sólo por la 
profundidad y sublimidad de su sentido, ocultos tras las ves
timentas mitológicas, de las que participaba el Cristianismo 
como cualquier otra religión, sino también porque, no de otro 
modo que el Budismo, muestra gran ductilidad parala asimi
lación de representaciones auxiliares mitológicas, como acaso 
ninguna de las religiones anteriores, que se encerraban en los 
estrechos límites del espíritu nacional. El Cristianismo me
dioeval se asimila gran parte de las anteriores creencias pa
ganas; y del Cristianismo actual cabe decir que es una religión 
mundial por cuanto en sus formas de fe y de confesión viene 
a reunir las diversas fases de la evolución religiosa desde el 
monoteísmo desnudo de toda vestidura mitológica, hasta un 
abigarrado politeísmo, dentro del cual coexisten representa
ciones mágicas y demónicas. 

Todavía más significativamente que por esta capacidad de 
acomodación a los más diversos grados de la evolución reli
giosa, manifiéstase el espíritu cristiano por otro fenómeno, en 
el que se advierte su gran parentesco con el Budismo, la otra 
religión mundial. El abigarrado cielo de los dioses déla anti
güedad índica hubo de ceder su puesto, mediante la interven-
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ción de la sabiduría sacerdotal, a la idea de Brahma, que, por 
su «eternidad e inmutabilidad», convirtióse en una idea abs
tracta de Dios, libre de toda personificación. La filosofía sa
cerdotal acrecienta así la figura de Bada, y su predicación 
exotérica sustráele el carácter de dios personal. Sobreviven, 
no obstante, en la creencia popular los antiguos dioses, alte
rado su carácter original por una selva de creencias mágicas 
y demónicas, llegando a perderse, en ulteriores tiempos, el 
sumo dios que hubiese podido dar a esta mitología uñábase 
religiosa. Transfórmase así el movimiento religioso partido 
de Buda, y aun Buda mismo, en este dios supremo, al que 
ahora rinden homenaje los antiguos dioses de la naturaleza y 
los démones mágicos. Así la representación de dios espiritua
lízase en la idea abstracta de un sér sobrepersonal, bien que 
sustituyendo a éste el hombre elevado a la divinidad. En el 
Cristianismo ocurre el propio fenómeno (gleiche Peripetie), 
bien que por diversos caminos. Ya la filosofía de los griegos 
había sustituido el dios personal de la creencia popular por 
una substancia sobrepersonal (uberpersónlinche). La «idea del 
bien» de Platón, el aristotélico Ñus que, como forma inmate
rial, reina más allá de la creación, el propio Zeus de los es
toicos, representante del orden teleológico del mundo, comoi 
finalmente, los dioses de Epicuro, moradores de nebulosas 
regiones y que no se ocupan para nada de la tierra, todos 
ellos anuncian la misma tendencia de exaltar a figuras sobre-
personales los dioses personales creados en la época heroica, 
o de reducirlos a infrapersonales o demoniformes, como en el 
caso de Epicuro. Surge ahora Jesús como representante de 
una creencia religiosa popular, mantenedor del dios de la 
antigua tradición, según el concepto de la religión israelita 
de Jehová, dando la más íntima y personal expresión a la 
creencia en Dios, un dios de amor con quien el hombre hállase 
en la relación de hijo a padre. Y es esta forma en la que ulte
riormente también ha querido fijarse el Cristianismo. Pero la 
realidad no corresponde a esta tradición. También aquí, desde 
muy pronto, conviértese a Dios en un sér sobrepersonal, se
gún atestiguan, concordantes, el dogma y el culto. Además, 
en el culto, que no puede ser aplicado a otros como dioses 
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personales, hácese de Cristo el dios sumo en el que la Iglesia 
católica suma multitud de dioses próximos y subalternos, 
que hasta pueden, como se advierte especialmente en el culto 
a María, dejarle en lugar secundario. Mas el dogma, que no 
puede negar su origen en la Filosofía, es destructor de los dio
ses personales, dota a Dios de atributos incompatibles con el 
concepto d* la personalidad: Dios es eterno, todopoderoso, 
óptimo, omnipotente, es decir, infinito en todas las relaciones 
en que son representadas sus cualidades. Sin embargo, el 
concepto de infinito es incohonestable con el personal, a cuya 
esencia adscríbense los caracteres cualitativos indicados. Lo 
personal, por muy amplios que sean los límites en que sea 
imaginado, denota siempre limitación, y al enfrentarlo con lo 
ilimitado o infinito pierde su contenido. 

El dogma, a pesar de la creencia en un dios personal, uno 
de los fundamentos de la fe cristiana, ha elaborado propie
dades que aisladamente se excluyen y sólo pueden ser com
prendidas en su total reunión; propiedades que han actuado 
en las religiones mundiales, al modo que otras en las religio
nes nacionales. 

En esta exaltación del dios personal a divinidad sobre-
personal, hállase ciertamente el más importante distintivo de 
la religión mundial. Mientras que en la religión nacional el 
demon infrapersonal es desplazado por el dios personal, en la 
religión mundial éste es obscurecido por el dios sobreperso-
nal, en lo que se advierte la continua conexión de la religión 
con la cultura mundial. A l modo que la idea de una cerrada 
esfera estelar debe ceder ante la ilimitación del universo, la 
cultura mundial sobrepasa los límites trazados por el Imperio, 
preparatorio de ella y que, a su vez, brotará del Estado. Y 
como la cultura mundial crea una unidad cultural humana 
comprensiva de los Estados nacionales, la religión mundial 
hace posible la divinidad sobrepersonal, que lo es por su ca
rácter sobremundial (übenoelñichen). Es éste un punto termi
nal de la evolución preparada largo tiempo antes por la Filoso
fía y manifiesto en la religión misma por el retroceso del cul
to de la divinidad; en la Teología, por el establecimiento de 
los predicados de ilimitación absoluta, que alcanza de hecho 
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el concepto de Dios, aunque se oculte tras de la incomprensi
bilidad mística exigida por la reunión de tales oposiciones. 

Si el paso del dios personal a la divinidad sobrepersonal es 
distintivo característico de la religión mundial, no constituye, 
empero, el único; súmase a él otro carácter no menos impor
tante, o sea, el modo en que en el Cristianismo comienza a 
prepararse la idea de la impersonalidad de Dios, lo cual realí
zase por el perfeccionamiento de esta divinidad impersonal, 
mediante el hombre exaltado a Dios personal. Por otra parte, 
el culto necesita un ser personal a quien el hombre pueda 
dirigirse en sus necesidades y deseos. ¿Y quién entenderá 
mejor éstos que un dios que haya vivido y padecido como 
hombre? Así, tanto en el Budismo como en el Cristianismo, 
no sólo a causa de cualquier transferencia externa, sino por la 
misma necesidad interna, el dios hombre pasa a ser personal 
representante de la divinidad impersonal en muchos sentidos. 
El culto honra en él al dios que anda por la tierra en figura 
humana, representando a la divinidad, y a él se vuelve, asi
mismo, como al hombre que representa a la Humanidad ante 
Dios. Hay otro oculto y más importante factor implicado en 
la fe y el culto de la doble sustitución; tal es el sentimiento 
religioso, el cual necesita del dios personal para ser represen
tado ante la divinidad exaltada a lo impersonal e inaccesible. 
El dios infinito creado por el conocimiento no podía satisfa
cer al sentimiento oprimido por afanes y sinsabores, hijos de 
la limitación; y así ábrese aquí la vía de una evolución diri
gida a la acción y que se orienta por la variable relación que 
se ofrece en la duplicidad del concepto del dios-hombre. En 
un primer grado de aquélla, tras del dios contemplado en 
la persona del dios-hombre, hállase el hombre mismo, por lo 
que cabría decir que en la religión mundial habría aparecido 
un nuevo dios en lagar de los antiguos dioses. Este es el tiem
po en que halla en el dogma reconocimiento de la divinidad 
sobrepersonal y que marca un importante avance religioso 
con respecto a la época de los dioses, pero en el que el culto 
está dedicado a la persona del dios-hombre. En un segundo 
grado destácase preferentemente el lado humano en el doble 
concepto indicado; ahora el dios-hombre eslo como hombre 

29 
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ideal, no tanto por su divinidad o poder divino, como por su 
ejemplaridad y perfección humana, en las que mírase el hom
bre en sus aflicciones. En un tercer grado transfórmase, por 
último, el dios-hombre en el hombre, lo que, por el movimien
to religioso implicado, da su nombre a la religión mundial; 
prepara al conocimiento de la divinidad como un poder im
personal, que se cierne sobre todo lo transitorio, y la idea
lidad del hombre eslo aquí sólo en el sentido de lo que en la 
realidad pueda ser entendido por tal y, por consiguiente, su 
esencia no surge de lo que él fuere en sí, sino de lo que ha 
creado. En último término, es, pues, aquí indiferente que 
Bada o Cristo hayan o no tenido existencia real; esto es 
cuestión de posibilidad histórica, no de una necesidad re
ligiosa, lo que, prescindiendo de otro testimonio, acusa la 
potente personalidad religiosa de sus creadores, indubita
ble para los creyentes. Esto es, sin embargo, desde el tercer 
punto de vista que ahora consideramos, de subordinada im
portancia. 

Toda religión mundial, no sólo a causa de su expansión, 
sino por las aportaciones que le obligan a recibir los elemen
tos de otras evoluciones religiosas, lleva incluidas en sí todas 
las etapas atrasadas de su evolución y conviértese, histórica
mente considerada, en un mosaico de contenidos religiosos, 
en el que el tiempo presente refleja la vida religiosa del pasa
do. Por esto la religión no puede hallarse en punto alguno 
fuera de esta evolución histórica. No podríamos volver a las 
interpretaciones espirituales religiosas de pasados tiempos, 
como no podríamos transformarnos en contemporáneos de 
Carlomagno ni siquiera de Federico el Grande. Lo pasado no 
vuelve. Mas es propio de la evolución espiritual, ante todo en 
el campo religioso, que lo antiguo no sólo influya en lo nue
vo, sino que pasadas culturas integren las posteriores en no 
pocos de sus componentes. Esto es causa de que unas y otras 
hayan de tolerarse sin crearse externas limitaciones hacia 
abajo ni hacia arriba, singularmente la religión mundial, por 
lo tanto la independencia del Estado y la sociedad, implicada 
en la esencia de aquélla, presupone, ante todo, la libertad per
sonal de las individuales creencias. 
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He aquí por qué, a causa de su significación humana ge
neral, la religión no puede sustraerse a las mudanzas de cuan
to tiene relación con el hombre, y es de ello el más elocuente 
testimonio el innegable hecho de que hasta el motivo funda
mental del que han partido el Budismo y el Cristianismo (las 
dos grandes religiones mundiales), o sea el de la redención, 
se ha transformado en el curso del tiempo. Ni cabe negar que 
los motivos religiosos del pasado pueden, ya de modo transi
torio o bien permanentemente, resurgir en el individuo con 
tan intensa intimidad que lleguen a despertar en él adormi
dos impulsos. El motivo de la redención no es, ciertamente, 
el mismo que animara al primitivo pueblo cristiano que 
aguardaba su Mesías libertador. Como religión de la Humani
dad, ha recibido el Cristianismo en todo tiempo las tenden
cias y aspiraciones de todas las épocas representadas en los 
más altos ideales espirituales, y, en último término, lo único 
permanente en todas las transformaciones sufridas ha sido, 
sobre todo, el impulso religioso: el sentimiento de dependen
cia de un mundo ideal suprasensible, sentimiento que busca 
su externo más firme apoyo en él desarrollo histórico de la 
religión. Por esto, en contraposición a las religiones naciona
les determinadas por varios orígenes confluentes, la religión 
mundial tuvo un fundador personal que, al propio tiempo, 
conoció (gewiesen hat) la vía de su ulterior evolución. Así, 
finalmente, la religión mundial lleva su sello último y más 
importante en el carácter de ser eminentemente histórica, mas 
no sólo por haber pasado a ser tal, sino por estar incesante
mente sometida al ñujo de la evolución histórica. 

5 . ^ L a historia universal. 

En la significación que se da a la historia universal (Welt-
geschichte) refléjase claramente lo arraigado que está, en las 
más importantes cuestiones que al hombre atañen, el punto 
de vista antropocóntrico. Para nosotros, la historia del mun
do es la historia de la Humanidad, todavía más estrictamen
te, y en último término, la historia del espíritu humano. 
Cuanto cae fuera de esto aparece como condición externa sin 
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carácter alguno esencial. No hay por qué discutir la justifica
ción de este punto de vista. Si todo conocimiento histórico 
tiene por finalidad comprender el estado actual de la Huma
nidad por deducción de su pasado y por cuanto adscribimos, 
al propio tiempo, a este conocimiento un valor práctico para 
conocer la orientación de nuestras esperanzas hacia el futuro, 
la Historia habrá de ser la fuente inmediata de tal conoci
miento. Así, pues, todos los hechos surgidos por motivos es
pirituales nacidos de la humana actividad, será lo que consti
tuya el contenido esencial de la Historia, contenido que, por 
su carácter de continuidad interna, tendrá por condición ne
cesaria la conexión y transformación de los motivos. 

Echase de ver, sin embargo, que, aun dentro de aquella 
significación, generalmente acordada a la historia universal, 
hay todavía implicados dos muy diversos conceptos. Con la 
adscripción a la Humanidad como el más importante conte
nido de los acontecimientos históricos, no se supone que la 
Historia haya de extenderse a toda la Humanidad o que com
prenda sólo a cuanto, del modo que fuere, tenga conexión con 
el espíritu humano. La mayoría de los tratados de historia 
universal atiónense notoriamente a tal limitación; en ellos, la 
Historia es la de los pueblos culturales, tal como aparece a la 
tradición y a base de los movimientos inherentes a cada uno. 
No aparecen incluidos pueblos que habrán tenido a su modo 
una historia espiritual propia, como los culturales y semicul-
turales del Nuevo Mundo en la época precolombina. Tras de 
esta inseguridad, resultante de la varia aplicación del concep
to de Humanidad, ocúltase una profunda obscuridad que tie
ne su origen en la indefinición, no menos acentuada, del con
tenido de la Historia. Por mucho que intentemos dar a la voz 
«historia^ la significación correspondiente a su valor como dis
ciplina científica, no podremos prescindir del más amplio 
concepto, según el cual todo cuanto pueda acontecer, según 
una conexión regular, sería designable como historia. Así 
dícese de una historia de la tierra, del sistema solar, de una 
especie zoológica o botánica, etc. Aportando al concepto esta 
más amplia extensión, no cabría desconocer que existen y han 
existido sectores diversos en la Humanidad a los que no es 
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aplicable el indicado concepto estricto de ciencia histórica, 
pero sí el otro más amplio y corriente. Así el estado de un 
pueblo natural primitivo no es menos producto histórico que 
el estado político y cultural de Europa en el momento pre
sente; una y otro en sentidos completamente distintos. E l 
europeo penetrado en la Historia abarca con su mirada gran 
parte de las condiciones exteriores que han venido a consti
tuir el estado presente, y, no sólo tiene conciencia de éste, 
sino también de la historia que le ha precedido, enfrentándo
se, al propio tiempo, con el porvenir mediante la esperanza 
de ulteriores cambios históricos. En tanto, el hombre de la 
naturaleza no conoce sino lo actual; del pasado no entran en 
su conciencia sino elementos recortados, leyendáticos, con 
adiciones de la fantasía mito plástica fuertemente alterados, 
extendiéndose escasamente sobre el mañana inmediato sus pre
ocupaciones sobre el porvenir. Por esto, con frecuencia se ha 
llamado a tales pueblos de la naturaleza «pueblos sin histo
ria». La tienen, en su más general sentido, como el sistema 
solar, la tierra, los animales, las plantas; pero carecen de ella 
en el sentido estricto del aspecto científico, para el cual sólo 
cuentan aquellos pueblos que, de un modo u otro, ganaron pe
culiar importancia en el desarrollo de la cultura espiritual. 
Claro es que tal limitación no deja de ser borrosa y poco 
firme. El pasado muéstranos no pocos ejemplos de hordas casi 
desconocidas, es decir, de pueblos «no históricos» que, repen
tinamente, irrumpieron en el mundo de la cultura y en su 
historia; y las crónicas coloniales modernas nos enseñan 
cómo los nuevos dominios abiertos a la influencia de los pue
blos cultos no han dejado de influir sobre el curso de la His
toria. 

De esto resulta que entre la tradición histórica, que 
comprende todo el mundo cultural, y la memoria de un pasa
do próximo, existen variadísimos grados intermedios, de en
tre los cuales sólo se destacan las formas de organización 
social intervenidas por factores culturales. El pueblo rezaga
do al estado de tribu y que ha recorrido amplios territorios 
terrestres, conserva a lo sumo restos de sagas, en tanto que 
perviven tiempo ilimitado sus mitos, cultos y costumbres. 
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Mas, donde se forja un Estado nacional, aparece una tradición 
histórica penetrada durante largo tiempo de elementos mito
lógicos y ságicos limitada al propio pueblo, hasta tanto que 
entran en juego influencias extrañas y no alcanzando su ma
yor importancia hasta la formación del Imperio y la multi
plicación de las relaciones coloniales y comerciales que, en 
parte, le preceden. Con éstas aparece por vez primera la 
transición hacia la historia mundial, con la significación co
rriente hoy para nosotros. En tal sentido, transcendiendo de 
los pueblos aislados, pero limitado al círculo de los pueblos 
culturales ligados en una amplia conexión, es la Historia el 
producto inmediato de la cultura mundial y abarca todos los 
sectores de la Humanidad que participan en aquélla y exclu
ye a cuantos no. 

Si consideramos ahora dichas relaciones desde el punto de 
vista psicológico, podremos advertir que la diferencia de los 
diversos significados del concepto de historia, en relación con 
el grado de la cultura espiritual, viene concretada en un mo
vimiento que, entre dos opuestos polos, bien que dentro de 
un propio conjunto, manifiéstase en todas estas evoluciones. 
Destácase, por un lado, el concepto de la historia puramente 
objetiva del mero acontecer, el cual es ordenado por el ob
servador en una determinada sucesión de conexiones; por otra 
parte, adviértese que, además de esta sucesión objetiva y re
gular, dase una historia del propio substrato objetivo, pero 
experimentado subjetivamente (subjeTctiv erlébte). En el pri
mer caso, la Historia es una reconstrucción de la conexión 
interna de los fenómenos a base de su observación externa; 
en el segundo, es la vida consciente de tal conexión. Mas, den
tro de la Humanidad, existen entre estos dos polos de una 
historia sólo objetiva, o bien objetiva-subjetiva, muchos grados 
intermedios, y realmente son éstos los únicos que se dan. Un 
estricto círculo, con conciencia de la historia vivida, compren
de ya el horizonte de los primitivos, y el hombre está muy le
jos de abarcar en toda su extensión y a plena conciencia todos 
los hechos de su propia historia. 

Lo que en tan alto grado distingue a las religiones, carac
teriza asimismo a la historia universal; es, a saber; que, dentro 
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de cada aislado horizonte de conciencia, hállanse representa
dos los más diversos grados de conciencia histórica, aun tra
tándose de los pueblos cultos que menos activamente hayan 
participado en la Historia. En uno y en otro caso (religiones e 
historia universal), lo que hubo de desarrollarse en el curso 
délos tiempos como una sucesión, persistió luego como nna 
coexistencia. Mas, en la total conexión de los motivos histó
ricos, solamente nos es dado conocer sectores aislados; por lo 
tanto, la gran tarea del historiador ha de consistir en hacer 
accesibles, para el encadenamiento de los hechos, motivos 
que no lo son superficialmente, o bien, a base de determinadas 
conclusiones, plantearse de' modo lógico las cuestiones pro
blemáticas. No llegará a lograr una conexión vivida a con
ciencia, según es de exigir al contenido de la Historia propia
mente tal, pero sí una coherencia inmediatamente percibida 
como tal y con eficiencia bastante para que pueda acusarse 
su decisivo influjo sobre la corriente de los acontecimientos. 

Con este más estricto concepto de la Historia, relaciónase 
otro factor, implicado por naturaleza en el carácter de la vida 
consciente, que exige especial discusión a causa de que la 
opinión corriente asígnale carácter de exclusividad o tal valor 
unilateral, que en la relación causal, que por principio exigi
mos ala conciencia individual, amenaza aislar completamente 
la comprensión de la vida histórica. Trátase del factor volun
tad, que se destaca claramente como incluido en la corriente 
de los acontecimientos, por lo que la vida histórica sería como 
la estimación consciente de la conexión de aquéllos con su 
ejecutor. La preponderante valoración de esta influencia suele 
atribuir excesiva intervención decisiva a la actuación arbi
traria de las personalidades en los hechos que se distinguen 
en históricos y prehistóricos; valoración injusta a todas lu
ces. No falta en la vida de los primitivos pueblos naturales 
la influencia de determinadas personalidades con actuación 
más o menos duradera, bien que no tarda en caer en el olvi
do. Mas, por otra parte, conviene saber que la voluntad cons
tituye sólo una condición entre las muchas determinantes de 
la vida histórica; que toda voluntad individual es consecuen
cia de la general constitución de la conciencia, y que, tanto en 
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la Historia como en el individuo, rige la propia causalidad 
psíquica. No es que el criterio para distinguir lo histórico de 
lo prehistórico haya de fundarse en el hecho de influencia de 
la voluntad personal sobre la comunidad, sino en la aparición 
de las personalidades individuales influyendo en el destino 
de los pueblos dentro de la existencia consciente de la cone
xión histórica. Tal paso prepárase con el Imperio, hasta el 
cual no empieza el destino de los pueblos a sumarse en la 
historia de éstos, y se completa en la cultura mundial cuando 
se crea una común propiedad espiritual de la Humanidad que 
lleva consigo una conciencia propia. 

Entre los componentes de la cultura mundial que orientan 
esta evolución, hállause en primer término las religiones 
mundiales, las cuales, no sólo superan al Imperio, sino que 
transcienden en extensión y duración a la influencia del co
mercio y de la riqueza material y espiritual de las naciones; y 
las tradiciones, con que aquéllas van ligadas, por muy com
plicadas que se hallen con elementos mitológicos y ságicos, 
constituyen un fuerte lazo entre pueblos, que, por muy distan
ciados que se hallen a causa de su cultura y de su historia, 
dan la idea de una general comunidad humana. Así, el Budis
mo ha reunido a los pueblos del Asia oriental, en parte muy 
distanciados políticamente, en una colectividad de análogo 
pensamiento religioso, en la que los congregados pueblos, a 
pesar de sus sociales diferencias históricas, han llegado a 
alcanzar la conciencia de una fundamental constitución reli
giosa y ótica. Comparando la doctrina brahmánica y la sabi
duría sentenciosa de un Confucio y de un Laotse, adviértese 
su especial parentesco en la dirección ótica, así como su poten
te diferencia con el pensamiento occidental. También el Islam 
ha llevado enérgicamente, aunque en forma más limitada, la 
idea de unidad a numerosos pueblos de cultura bárbara. Mas 
ha sido el Cristianismo singularmente, iluminado por la idea 
de que ante Dios no hay diferencias de origen, de estado o de 
profesión, el que desde muy pronto se impuso la misión, para 
la que se creyó predestinado, de reunir bajo la cruz de Cristo 
a todos los pueblos paganos y a la Humanidad entera. Así, la 
religión mundial, al echar abajo las vallas levantadas por las 
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religiones nacionales precedentes, se propuso como meta de 
su esfuerzo la unión de los hombres y los pueblos en una 
colectividad omnicomprensiva. Para el sectario de la religión 
nacional, el pueblo que cree en otro Dios es extranjero y 
enemigo, conceptos comprendidos en la calificación de bárba
ro dada por los griegos. El Cristianismo llama pagano al que 
no ha recibido aún la luz del puro conocimiento (remen Er-
kenntnis); pero no le da el dictado de bárbaro, porque el Dios 
a quien él reza es el mismo que gobierna los pueblos paganos 
y también a éstos les es predicado ei Evangelio. Cierto que el 
cristiano sólo se considera hermano del cristiano; mas al paga
no se le profetiza que llegará un día a ser admitido en la frater
nal compañía de los discípulos de Cristo, porque en el fin del 
mundo solo existirán sobre la tierra un solo pastor y un solo 
rebaño. La frase «todos los hombres somos hermanos» es la 
declaración evangelizada del misionero cristiano que predica 
el Cristianismo como cosa propia, y en la que van incluidas 
estas otras ideas: * todos los cristianos son hermanos» y todos 
los hombres habrán de ser cristianos. 

La ciencia basada en la tradición cristiana hubo de com
prender la Historia, no sólo como la aislada de un pueblo, 
como coexistencia y sucesión de diferentes capas de pueblos 
y Estados, sino como historia real del mundo en el sentido 
objetivo de la palabra, comprendiendo toda la Humanidad, 
bajo la idea de un general acontecimiento y con la denomina
ción de Civitas Dei dada por San Agustín (Augustinus), primer 
ensayo de una historia universal basada en la orientación re
ligiosa de la Humanidad. Mas, la limitación de la idea de 
Humanidad al círculo histórico-religioso, con la Iglesia por 
centro, y considerando aquélla como el Estado de Dios, va 
precedida de una exposición de la historia legendaria del pue
blo de Israel, completada por la historia de Jesús, según los 
Evangelios, y por las predicciones apocalípticas de un mundo 
venidero. La historia de Ja Humanidad, considerada desde 
este punto de vista religioso, no corresponde a la existencia 
vivida por la Humanidad misma, bajo la acción del propio 
esfuerzo y actividad, sino que, desde un principio, aparece 
como una consecuencia de la predeterminación divina. 
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A pesar de todo, la indicada obra ha venido señalando 
durante largo tiempo el camino a seguir en ulteriores estima
ciones sobre la historia de la Humanidad. Hasta el siglo xvm, 
el único lazo de unión entre los diferentes períodos de la His
toria fué la idea de la evolución religiosa, no apareciendo 
otra excepción que la de Juan Bautista Vico, con su obra 
Nueva cieneia, de 1725, en la cual trata de poner bajo el mis
mo pie evolutivo el lenguaje y la constitución jurídica. Cierto 
que desde los tiempos de la antigua Sofística había ya ocu
pado los espíritus la cuestión del origen del Estado y la de 
las causas del cambio de las instituciones, sobre todo en tiem
pos del Helenismo y el Renacimiento; mas, en la regularidad de 
los cambios históricos, no se estimaba otra que la del Estado 
particular en que se vivía, y de la comparación de aquél con 
la suerte de otros Estados deducíase una ley general, siguien
do la división aristotélica de las formas del Estado en monar
quía, aristocracia, democracia, etc. En todo esto no se veía 
que la sucesión histórica de las culturas y de los Estados 
ofrecía cierta conexión causal o teleológica, comprensiva de 
todo el proceso. Sólo a la religión asignábasele regularidad 
transcendente sobre los límites nacionales; la idea de que el 
Cristianismo estaba destinado a ser la religión del mundo, al 
par del hecho de su aparición histórica y de su propagación, 
venía a forzar tal concepto. A ello contribuyó igualmente la 
importancia, dentro del círculo de las ideas cristianas, del 
histórico devenir y renacer en la vida de ultratumba en la 
que aquél ha de hallar su término. Así la filosofía religiosa 
de la Historia iba a desembocar en una profecía que finaliza
ba con la definitiva victoria del Cristianismo. Tras la época 
de la Ilustración, luego de efectuarse la gran síntesis del 
Cristianismo con la religión de la razón (Vernunft religión), el 
triunfo alcanzado con la evolución hacia esta última dió oca
sión a la transformación filosófica ulterior de la orientación 
de la religión mundial en la que, desde Kant, nos encontra
mos en la actualidad. 

Hay dos hipótesis (prescindiendo del indicado hecho de la 
transformación llevada a cabo sólo parcialmente dentro de la 
Ilustración) en las que convergen, en medio de las intuiciones 
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del Cristianismo, ideas de evolución religiosa. Por la prime
ra, la evolución no surge como instrumento en el contenido 
religioso del pensamiento, brotando de éste en sus motivos 
definitorios, sino como actuación de origen externo; su tra
yectoria está fijada a la Humanidad por Dios, pero no ha sido 
determinada por un impulso divino voluntario. Por la segun
da hipótesis, la evolución verifícase con arreglo a un plan 
pi-evisto: es finalista, expresión de altos designios, porque 
Dios lo ha querido así, y donde el hombre coopera por su 
parte a la ejecución de este plan, hácelo en virtud de la divi
na predeterminación o por habérselo inspirado la divinidad. 
El curso del pensamiento, con arreglo a esta necesidad inter
na, conduce a la revelación. Reúnense en él dos moti"v os in
compatibles, pero mutuamente compensadores: la determi
nación religiosa del hombre que se halla fuera de su propio 
dominio le es dada desde fuera y comunicada en forma de 
inspiración desde un mundo suprasensible. Así la evolución 
religiosa deviene un proceso suprasensible que se sustrae a 
los medios generales del humano conocer. Como si su meta o 
fin hallárase en lo suprasensible, ella, en sí, es un acontecer 
que transciende de la sensibilidad. 

En grave oposición aparecen aquí el punto de vista reli
gioso y el histórico de la Historia, el primero de los cuales 
habíase atribuido la dirección estructural de aquélla. Si el 
filósofo convenía en el fin y el plan de una dirección racional, 
no accedía a hermanar la lux naturalis (denominación dada 
por la filosofía de la Ilustración al conocimiento natural), 
con la revelación o lux supranaturalis. A cohonestar tal con
flicto, aunque sólo en la apariencia, vino un concepto auxiliar 
que, además de pretender el allanamiento de dificultades, 
implicaba la existencia de una feliz capacidad para dejar en 
libertad de acción al individual albedrío, para, con sus luces 
propias, pocas o muchas, interpretar lo precedente sobre
natural. Este concepto auxiliar hallábase constituido por la 
educación (Erziehunq), el cual no venía a ser otra cosa que 
una aplicación del gobierno divino personal del mundo a este 
caso particular, concepto nacido en una época que se ocupaba 
vivamente de las cuestiones pedagógicas. Así, la Historia, 
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pasa a ser considerada, desde Locke y Leibnitz hasta Lessing 
y Herder, como una enseñanza para la Hamanidad. Pero es 
curioso que, precisamente aquella obra que exalta al máxi
mum la consideración antedicha, la «Educación del género 
humano», de Lessing, da de lado en su conclusión a tal con
cepto. Ahora, la educación desvincúlase de la tradición bíbli
ca que hacía del pueblo judío el elegido de Dios, transfirién
dose a la Humanidad, que se educa por sí, es decir, que pasa 
a una evolución que se rige a sí misma por las leyes genera
les de la vida psíquica. No es, pues, muy grande el paso dado 
luego por Herder en sus «Ideas filosóficas sobre la historia 
de la Humanidad», cuando, al eliminar en principio la prece
dente limitación de la evolución religiosa, sin dejar por ello 
de recaer algunas veces en la teleología transcendental ante
rior, considera el contenido de la Historia como una evolu
ción hacia la Humanidad. 

En lo anterit)rmente expuesto adviértese un programa ge
neral patrocinado por la ciencia histórica del tiempo, a saber: 
la comprensión de la Historia universal como un objeto que 
no era ya la coexistente, pero desligada estructura de cada 
pueblo, sino la descripción de la acción conjunta de pueblo y 
Estado en la evolución de la general cultura. Abrese, además, 
una nueva vía, por la cual la Historia no sería ya consecuen
cia de un plan predestinado por la dirección de divinos desig
nios, sino obra de leyes inmanentes de la propia vida histó
rica. Tal es el común pensar, variable sólo en accidentales 
pormenores, de los filósofos de la Historia del siglo xix, que 
tiene su más concreta expresión en Hegel, y no precisamente 
en su «Introducción a la filosofía de la Historia», sino en las 
ideas sobre la materia, diseminadas en su obra filosófica gene
ral. Aparece así la Historia como evolución de las ideas, fun
dada sobre sí misma, en la que los motivos surgen unos tras 
otros con estricta necesidad lógica. Es como un desarrollo de 
la razón en el tiempo o, dicho en términos de lenguaie reli
gioso, la evolución de la propia divinidad. No se trata ya del 
dios extraterreno que, según plan preconcebido, gobierne la 
historia de la Humanidad, sino del Dios viviente en el mundo 
(Oott lebt in der Welt), desplegándose singularmente en la 
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historia de la Humanidad, su más intima esencia y razón del 
mundo. 

Por grande que haya sido el progreso (que puede ser con
siderado como estrictamente lógico) de las teorías semimito-
lógicas, semirracionalistas de la dirección divina, sobre las an
teriores ideas, en las que actúa el gobierno del reino de los 
dioses, hasta llegar a la dirección según plan preconcebido, 
cabe advertir que en las tres etapas del plan rector de la his
toria de la Humanidad no hay sino un cambio en aquél, co
rrelativo siempre de la posición mental de los filósofos re
constructores. 

Esta nueva filosofía de la Historia tiene de común con la 
antigua que, en último término, oriéntase más al porvenir 
que al pasado, y que, por consiguiente, es a un mismo tiempo 
historia y profecía. El problema de «cuál ha de ser la meta ha
cia la cual ha de dirigirse la Humanidad en la Historia» es ca
pital de la nueva filosofía; todo lo demás no es sino comple
mento de tal objeto. Las soluciones a tal problema, dadas por 
los filósofos de la Historia, están constituidas por las desmem
braciones que se hacen de la vida conjunta de la Humanidad 
en períodos, los cuales no son otra cosa que los imaginados 
por San Agustín, según la idea de la redención, en pasado, 
presente y futuro. Como tales períodos no están tomados de 
la misma Historia sino que, en lo esencial, son proyecciones de 
puntos de vista de orden lógico, aparecen como categorías de 
tal índole, dentro de las cuales hácese mover la corriente de 
la Historia. Cada uno de los grandes pueblos culturales viene 
a representar una determinada idea, y entre tales ideas esta
blécese una sucesión lógica serial, prescindiéndose de todo lo 
que pueda perturbar la ordenación correspondiente. Así, la 
reconstrucción de la Historia, según Hegel, comienza en la 
cultura china, no porque fuese la más antigua o la más pri
mitiva, sino por aparecer como la más estable y vinculada a 
formas exteriores rígidas. En consonancia con esto, ordena 
toda evolución ulterior, de una parte, según el principio del 
progreso de la sujeción a la libertad individual, y de otra, 
ségún el tránsito de la limitación finita a la tendencia al logro 
de lo infinito. No cabe hacer reproches críticos a esta filosofía 
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de la Historia, que no pudo disponer para sus cábalas del 
actual conocimiento sobre los primitivos fundamentos de la 
cultura; cometió, sin embargo, el gran error de no atenerse a 
la plena realidad concreta de la Historia, basándose en una 
esquematización lógica, en muy escasa parte deducida de 
aquella misma y tomada como sruía para señalar el rumbo 
evolutivo de la Humanidad. En ello échase de ver que la pre
destinación, en otro tiempo atribuida a Dios, pasa al fuero 
imaginativo de cada filósofo. 

Indudablemente, la filosofía de la Historia habrá de seguir 
otras vías en el porvenir. Sin el auxilio de medios auxiliares 
de fuera del campo histórico, el cumplimiento de su propósi
to sería limitado. Concediéndose que la función de aquella 
filosofía ha de consistir en considerar la vida humana desde 
el punto de vista de los fines que han de ser realizados en 
ella y de los valores creados en las diversas etapas de la cal-
tura histórica, esta teleología de la Historia, como, en princi
pio, toda teleología, habrá de ir precedida de la consideración 
causal, la cual aquí, como en todo caso, habrá de prescindir de 
fines y valores. Mas, como la Historia, en su estricto sentido, 
es historia del espíritu, los motivos físicos no tendrán otra 
significación que el de un necesario substrato; y, así. el funda
mento propio de una historia de la evolución psicológica de 
la Humanidad no será el de una realidad nacida de las ideas, 
sino el de las ideas surgidas de la realidad. Según tal concepto, 
habrá de ser descartado todo lo singular (alies Singulare), que 
por su significado concreto pueda desviar la atención del 
historiador, desorientándolo de la exploración de los motivos 
dominantes y de sus transformaciones en la vida histórica, 
con lo que podrá ser concebida la vida espiritual, según las 
leyes de universal valor, para alcanzar con ellas, en la medida 
de lo posible, una honda visión de la regularidad que se ofre
ce en la misma Historia. Tal historia de la evolución de la 
conciencia de los pueblos, según hemos pretendido describir
la en los tres capítulos anteriores, comprensivos, en grandes 
líneas, de los períodos que preceden a la vida consciente, y en 
las anteriores consideraciones sobre la iniciación evolutiva 
hacia la Humanidad, no puedan abrigar la pretensión de sus-
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tituir a una filosofía de la Historia ni de representarla en 
modo alguno. Distínguense de ella, al modo en que se diferen
cia la consideración psicológica de la Filosofía, de la vida 
psíquica. Más que en parte alguna está indicado aquí el aná
lisis psicológico, cuando se pretenda descubrir el real devenir 
de la vida histórica, tanto por el sentido como por el valor en 
sí de las instituciones históricas aisladas como por su perma
nente significado. En suma, una filosofía de la Historia que 
haya de ocuparse en resolver los indicados problemas habrá 
de basarse en la historia de la evolución psicológica de la 
Humanidad. 

No hace al caso el que la filosofía de la Historia, tal como 
hubo de desenvolverse en pasadas centurias, fracasara y de
biera fracasar en dar solución a su propósito. Su significación 
para la conciencia histórica hállase más bien en que la com
prensión general de la historia de la Humanidad, establecida 
aquí, ya despojada de sus primitivas envolturas mitológica y 
teleológica, recibe en el contenido de la idea de la Humanidad 
todos los anteriores componentes, pueblo y Estado, religión y 
cultura, subordinados al principio de una inmanente regula
ridad . 
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342. 
Divinidad, superpersonal, 449. 
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Drama, 9, 457. 
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Elíseo, 359. 
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Estado, 8, 109, 257, 272, 313, 487, 

458. 
Estipulación, 300. 
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Esclavas, 140. 
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106, 127,144. 
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114; emigraciones, 110. 
Epopeya, 9, 252, 408. 
Espada, 120. 
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Estado, 8, 109, 257, 272, 813. 
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de la, 4; teoría de la (en el 
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Extasis, 224, 378. 

Falo, culto del, 191. 
Familia, 13, 33, 280. 
Familia troncal, 281. 
Felicidad, cuentos de, 251, 

252. 
Feticlie, 168,193,198, 315. 
Fetichismo, 138, 202. 
Flauta, 89. 
Flecha y arco, 28, 103. 
Frazer(J.G.) , 36,138, 171. 
Fuego, 29,182,197,219,302,363, 

396, 398. 

o 
Ganadería, 110, 113. 
Gratulatoria, plegaria, 883, 392. 
Griegos, lenguaje y culturado 

los, 433. 
Grimm (J.), 409. 
Grupo, matrimonio de, 36, 39, 

41, 47,152, 284. 
Guerra, 109,114, 269. 

Hades, 355,352, 360. 
Hammurabis, ley, 311. 
Hechizador, 78. 
Hechizamiento, 303. 
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182. 
Hegel, 461. 
Helios, 319. 
Hércules, 336, 341. 
Herder, 50, 418,419,460. 
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108, 134. 

Hermes, 363. 
Héroe, 9; y demon, 329, 333, 

409; y dios, 254, 325, 330, 402. 
Heroísmo, formas de, 257. 
Héroes, culto de los, 184. 
Héroes, época de los, 253. 
Héroes, saga de los, 205, 334. 
Heroica, canción, 9. 
Himnos, 342, 251, 383, 411. 
Historia y saga, 388. 
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Hohhes (Th.), 12,102. 
Hogueras, 201. 
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Hombres, casa de los, 39, 44, 

280. 
Homicidio, 303, 309. 
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Howit (A. W.), 56. 
Humanidad, ideal de la, 866. 
Humanidad, 9,418. 
Humano, sacrificio, 189,388,392, 

898. 

Ideales, religiosos, 366. 
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Ilustración, 418. 
Impavidez, 218. 
Imperio, 422. 
Individual, matrimonio, 49. 
Individualismo, 282,434, 436. 
Infanticidio, 40. 236. 
Infernal, mundo, 534. 
Infinito, 449. 
Inhumación, 193, 354. 
Inmortalidad, creencia en la, 

231. 
Intichiuma, fiestas, 188,185; ce

remonias, 168, 170, 220, 222. 



ÍNDICE ALFABÉTICO 469 

Jordán, fiestas del, 183, 398. 
Judaismo, 441. 
Juez, 298, 359, 311. 
Juez árbitro, 298. 
Juramento, 301. 
JVA talionis, 310. 

Kant, 418. 
Kern (H.), 52. 

Labranza, 125, 223, 260. 
Lang (A.), 139. 
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Leche, época del aprovecha

miento de la, 266. 
Legislador, 276. 
Lenguaje, 50. 
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Leyenda, 376, 339. 
Liturgia, 413. 
Lluvia, hechizo de la, 228. 
Lluvia, intervención sacerdo

tal en la, 225. 
Luchas, 32; de dioses, 346, 361. 
Lustración, 181, 196, 228, 302, 

366, 396. 

Magia, fe en la, 75, 79, 82, 86, 
88, 97, 336, 429-

Mágica, ofrenda, 392. 
Mágica, vara, 300. 
Mágico, inicio, 302. 
Maleficio, 247. 

Manismo, humanismo, 168, 184, 
193. 

Mántica, 394, 
Máscara, 96, 123, 236. 
Materna; sucesión, 45, 150, 157) 

178, 282. 
Materno, derecho, 35, 282. 
Matriarcado, 282. 
Matrimonio, 12, 35,141. 
Maza, 114. 
Memorativo, arte, 25, 98. 
Medicina , practicantes de la, 

curanderos, 83, 96, 210, 228. 
Mentira, 104. 
Metempsícosis, transmigración 

del alma, 368. 
Mercado, 294. 
Militar, organización, 279. 
Mímico, lenguaje, 54; descripti
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Mimus, 368. 
Misterios, culto de los, 374. 
Míticos, cuentos, 243, 346, 348, 

368, 408, 410. 
Mitológico, héroe, 368. 
Mitos, 70, 334, 342,369. 
Momia, 187. 
Momentáneos, dioses, 323, 324. 
Monogamia, 32, 34, 39, 46, 83, 

104, 151,152, 155, 72, 202, 207, 
315. 

Monoteísmo, 72, 202, 207, 315. 
Monteses, pueblos, 46. 
Monumentalismo, 403. 
Moralidad, 104. 
Morcan Lewes, 39,151. 
Mortuorio, sacrificio, ofrenda, 

216, 228, 337. 
Muerte, 75. 
Muertos, culto de los, 215, 

373. 
Muertos, ofrendas a los, 216. 

228,387. 
Muñecos, comedia de, 414. 
Muertos, reino de los, 357. 
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ción del, 350. 
Mura-mura, leyendas, 208, 
Música, 89, 236, 407, 415, 417. 
Musicales, instrumentos, 89. 

Narración, 243. 
Naturaleza, demon «de la, 328; 

hombre de la, 12. 
Neandertal, cráneo de, 15. 
Necesidades, carencia de, 101, 

103. 
Necesidades, época de la satis

facción de las, 400. 
Nirvana, 443. 
Novela, 413. 
Nómadas, 110,125. 
Numérica, influencia en las 

desmembraciones sociales, 
273. 

O 

Observación, espíritu de, 102. 
Ofrenda, en sacrificio, 189, 229, 

265, 381,385, 398. 
Oráculo, 394. 
Ordalia, 302. 
Ordenes, religiosas, 230. 
Organización política, 272; mi

litar, 279. 
Ornamental, arte, 96, 98. 

Paisaje, arte del, 406. 
Parentesco malayo, sistema, 37. 
Pasión, drama de, 412, 414. 
Paterna, sucesión, 157,179, 283. 
Pastoreo, 110. 
Patriarcado, 33, 283. 
Patriarcal, familia, 281. 
Pecuniaria, ofrenda, 390. 
Penitencial, salmo, 384. 
Penitencial, plegaria, 384. 
Pecados, leyenda del macho 

cabrío de los, 201. 
Penal, derecho, 303. 
Pensar objetivo, 68; mitológi

co, 75. 
Percusión y viento, instrumen

tos de, 239, 
Perro, 21,113. 
Personales, dioses, 323. 
Personalidades, época de las, 

287, 434, 449. 
Pigmeos, 19, 72. 
Pincho, 25. 
Pintura, 97. 
Plástica, 404. 
Plataforma, inhumación de, 196, 

354. 
Plegaria, 381, 391. 
Política, igualdad, 289. 
Primicias, ofrenda de las, 393. 
Primitiva, familia, 12. 
Protección, derecho de, 305. 
Protector, hechizo, 79. 
Protectora, divinidad, 292. 
Protectores, espíritus, 329. 
Poliandria, 46,156, 180, 280,284. 
Poligamia, 46,156, 284. 
Poliginia, 40, 151, 156, 180, 284, 

286. 
Politeísmo, 75, 316, 
Política, 272. 
Prehistoria, 13, 
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Presagios, 394. 
Primitivo, alimentación del, 24. 
Propiedad, 45,105,110,126,157, 

177, 268, 285. 
Presente o regalo, 337, 394. 
Príncipe, principado, 110, 210-
Prisión, 306. 
Privada, propiedad, 268, 285. 
Profesional, d i s t i n c i ó n , 280, 

289, 
Promiscuidad, 34. 
Psyque, 186, 192, 198, 361. 
Pudor, sentimiento de, 82. 
Pueblos, estudio de los, 5,123. 
Pueblos, emigraciones de los 

286. 
Purificación, 181, 198; ritos de, 

181; véase «Lustración». 

IR, 

Raíces, lenguas, 68. 
Raíz lingüística, 64. 
Rapto, matrimonio por, 139,142, 

154. 
Ratzel (Federico), 5. 
Real, juez, 299. 
Real, palacio, 404. 
Rebautismo, 398. 
Redención, leyenda de, 340. 
Redención, 366, 399, 439. 
Religión, 256. 
Remuneratorias, representacio

nes, 358, 364, 366, 367. 
Reproducción, órganos de la, y 

alma, 186. 
Rescate, 148,304. 
Respiración y alma, 174, 186, 

192. 
Riñónos y alma, 188,190. 
Ritmo, 103. 
Robo, 105. 
Rousseau ( j . J.), 33. 
Rueda, 262. 

S 

Sacerdote, 289, 299, y sacerdo
tal, código, 181,189, 296. 

Sagas, héroe de las, 335. 
Sagrado, 177,180. 
Sagradas, leyendas, 341. 
Sagrado, culto, 162. 
Sangre, parentesco de, 108. 
Sangre, prohibición de la, 181, 

188; y alma, 173,186, 192. 
Sangre, venganza de la, 148, 282, 

294, 304, 309. 
Sátiros, comedia de los, 414. 
Schamanes, 78. 
Schmalz (Ed.), 56. 
Schmidt(W.), 72,104, 315. 
Schweiníurth, 72, 104, 315. 
Scott (W. R.), 60. 
Secundarias, mujeres, 43, 284. 
Secretas, sociedades, 280. 
Semana, 275. 
Sepultura, entierro, 194, 211, 

215. 
Sexual, totemismo, 172, 174. 
Simbólica, 376. 
Simetría, 95. 
Social, psicología, 4. 
Sombra, alma, 191, 204. 
Sonido y significación, 63. 
Sordomudos, 55. 
Spencer (H.), 170. 
Steinthal (H.), 63. 
Sudoraoión, 228. 
Suegros, tabú de los, 178. 
Sueño, 172, 175, 186, 357, 36. 

T 

Tabú, 120,175, 805-
Táctica, 308. 
Talismán, 83, 204, 206. 
Tatuaje, 21,119,231. 
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Teleología, 515. 
Temor, 175,181. 
Templo, 292, 402, 403. 
Teogonia, 342, 345, 872. 
Tormento, 308. 
Tótem, 8, 88, 106, 368, 372, 376; 

totemismo concepcionista, 
173, 163, 171; sexual, 158, 163, 
185. 

Tótem animal, 66, 174, 221. 
Totémicos, animales, 180, 234, 
Trabajo, canción de, 411. 
Trabajo, canto de, 241. 
Trabajo en común, 222, 289. 
Trabajo, división del, 47, 270. 
Transmutación animal, 121, 247, 

367. 
Totémicas, columnas, 130, 209. 
Transferencia, mágica, 182. 

X J 

Universal, idioma, 437. 
Universal, Historia, 424, 449. 
Universalidad, 485. 
Ultratumba, representaciones 

de, 391, 375, 378, 385. 
Usener, 323. 
Unidad del mundo, 449. 

Vaca, cría de la, 125. 
Vasijas, 28. 
Vegetales venenosos, 25. 
Vegetales, totems, 166,174,189, 

220. 
Vegetación, cultos de la, 219, 

224, 264, 372. 
Vegetación, démonos de la, 393-
Vegetación, fiestas de la, 123,171. 
Veneración, temerosa, 175. 
Vegetación, cultos de la, 219, 

224, 264, 372. 
Vegetación, démonos de la, 293. 
Vegetación, fiestas de la, 123, 

171. 
Vestido, 20, 79. 
Viento, instrumento de, 238. 
Viril , consagración, 183, 217. 
Visión, 393. 
Voluntaria, actuación, 276. 
Votivas, ofrendas, 390. 

Westermann (D.), 55, 63. 
Zumbante, palo, 91. 
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