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Uno de los problemas que se plantean recurrentemente las diferen-
tes religiones del mundo es el problema de la continuidad o no de la
vida después de la muerte. Los diversos modos de afrontar este proble-
ma son uno de los factores que mds condiciona la diferente naturaleza
de las distintas religiones, casi tanto como otras de aparente mayor en-
vergadura como la concepeién de la divinidad, etc. El problema radica
fundamentalmente en la imposibilidad de obtener conocimiento empf—
rico de la realidad post mortem. Al igual que en el caso de otros miste-
rios, una de las vias habituales de conocimiento es la revelacién y la fe
en ella. En el Irdn antiguo disponemos ademas de una fuente de cono-
cimiento adicional: las experiencias individuales de viajes al M4s All4.

En el Irdn antiguo encontramos varios relatos de personas vivas que
han abordado un viaje al Més All4, casi siempre con fines didécticos
destinados a tener una aplicacién practica en la vida terrenal. Al pare-
cer existia un procedimiento ritual establecido en funcién del cual una
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persona con unas caracteristicas determinadas podfa tener en vida una
«visién» o experiencias de viajes al Mas All4 similares al famosisimo
relato de Dante en la Divina Comedia, hasta tal punto que inctuso ha
sido bastante debatida la posible influencia irania a través del Islam en
esta obra maestra de la literatura universal. En el presente trabajo no
vamos a ocuparnos de este tema, pero si intentaremos describir los via-
jes al Mds Alla en sus diferentes aspectos: eleccién del viajero, proce-
dimiento ritual y, por supuesto, el viaje en sf. Para la descripcién del
viaje en si mismo recurriremos a una fuente de informacion paralela: la
revelacién del viaje del alma en los tres dias después de la muerte, cuyo
itinerario coincide exactamente con el camino recorrido por los viaje-
ros al Més All4.

1. FUENTES PARA EL ESTUDIO DE LOS VIAJES
AL MAS ALLA EN EL IRAN PREISLAMICO:
LOS VIAJES DE IDA Y VUELTA AL MAS ALLA

La fuente de informacién historico-religiosa més antigua con la que
contamos para el conocimiento del Irdn antiguo es el Avesza. Se trata
del libro sagrado del zoroastrismo, compilado de forma definitiva pro-
bablemente alrededor del s. VI d.C., y del que se conserva aproximada-
mente una cuarta parte, En la parte conservada del Avesta no tenemos
ningan relato que refiera un viaje al Mds Alld por parte de un vivo, pero
si que tenemos informacién detallada del camino que recorre el alma al
alba del cuarto dia tras la defuncién. Los dos textos fundamentales en
los que se describe el viaje del alma son el libro segundo del Hadoxt
Nask, que se ha editado y traducido recientemente (Piras 2000), y los
pardgrafos 28 a 40 del libro décimo noveno de Videvdad. El itinerario
del alma se describe con tanto o mds detalle en varios pasajes de 1a lite-
ratura pahlavi zorodstrica, compuesta en época sasdnida y posterior,
hasta el s. X d.C. Los relatos mds exhaustivos son los contenidos, por
aproximado orden de antigtiedad, en el Méndg 1 Xrad (2.110-194),
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Dadestan T dénig (caps. 30-31), el Rivayat Pahlavi que acompafia al
Dadestan 1 dénig (cap. 23) y el Gran Bundahisn (cap. 30).

El vigje al Mds Alld propiamente dicho atestiguado en fecha més
temprana es el viaje del mago Kirdir. Esta figura del s. I1I d.C. despier-
ta muchos interrogantes en varios sentidos. Es la tinica autoridad reli-
giosa de €poca sasdnida que nos ha dejado inscripciones que por su
ubicacién y estilo son comparables con las inscripciones reales saséni-
das. En ellas €] mismo describe su fulgurante carrera en la jerarquia
eclesidstica y su influencia politica desde la época de ArdaxiTr I (224-
241 d.C.) hasta el reinado de Narseh (293-302 d.C.). Bajo el reinado de
Wahram I consiguié en 276 la condena a muerte del profeta Mani. No
obstante, en las historias de la iglesia sasanida contenidas en la literatu-
ra zorodstrica en pahlavi su figura es totalmente silenciada, sin que co-
nozcamos las razones. Algunos autores han apuntado, por ejemplo, que
podria ser partidario de una desviacion de la ortodoxia zorodstrica, el
zurvanismo, y que ello habria provocado la censura de su figura en
€pocas posteriores. Hay cuatro inscripciones monumentales de este sa-
cerdote: dos en Nag$-¢ Rustam (en las cercanias de Persépolis), de las
cuales una esté en el edificio conocido como la Ka’ba de Zaratustra y
otra en la pared de las tumbas aqueménidas, concretamente en el relie-
ve que celebra la victoria de Sabuhr I sobre Valeriano (fig. 1); otra en
Nags-¢ Rajab (entre Nag§-¢ Rustam y Persépolis) y una cuarta en Sar
Mashad (a 36 km. al sur de Jerreh, que estd a 54 km. de Kazeriiny a
156 km. de Persépolis).

La inscripcién de la pared de las tumbas en Nag¥-e Rustam y la de
Sar Mashad contienen, salvo muy pequefias variaciones, dos textos
idénticos. En ellas es donde el sacerdote Kirdir nos relata su viaje al
Mis All4, su objeto, su preparacién y su recorrido. Dado que el texto
de las dos inscripciones estd muy deteriorado debemos reconstruirlo
cotejando ambas y atin asf obtenemos un texto bastante fragmentario y
con numerosas lecturas inciertas. En el presente trabajo hemos elegido
este texto como hilo conductor por ser el mds antiguo y mucho menos
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conocido que otros como, por ejemplo, el archifamoso Ardad Wirdz
Namag. No obstante, esta inscripcidn ha sido editada y traducida en re-
petidas ocasiones (Brunner 1974; Back 1978; Skjzrvg 1983 [1985];
Gignoux 1984, 1991; MacKenzie 1989).

El Arda Wirdaz Namag es, gracias a su posible influjo en la Divina
Comedia de Dante (obsérvese que algunos autores hablan de la Divina
Comedia irania), posiblemente la obra mds famosa de la literatura pah-
lavi. En ella se nos relata el caos religioso en el que se vio sumido Irdn
tras la conquista de Alejandro Magno y la quema de las escrituras sa-
gradas zorodstricas que se le atribuye. Para poner fin a las disputas y
herejias surgidas en medio de la desorientacién general deciden enviar
a un emisario al Més Alld que vaya y de vuelta relate lo que alli vea
para asi poder extraer conclusiones sobre las verdades religiosas y los
modos de actuacion correctos en el mundo de los vivos. Es elegido el
pio Wirdz y €l mismo nos describe, al regreso, su viaje por las regiones
del cielo, el purgatorio y el infiemo y los diferentes personajes que en
uno y otro le salen al paso. La datacién de esta obra es incierta, pero su
redaccién definitiva probablemente pertenczca a la Renaissance zo-
rodstrica del s. IX d.C. Esta obra ha sido editada y traducida en nume-
rosas ocasiones (Haug-West 1872; Barthélemy 1887; Belardi 1979,
Gignoux 1984; Vahman 1986).

Una vision del Mds All4, que no implica exactamente un viaje fisico
al reino de la muerte, nos ha sido transmitida en otra obra que data pro-
bablemente también del s. IX d.C., el Rivayat Pahlavi que acompafia al
Dadestan T dénig, pero cuyo protagonista es un personaje cuasi-mitico
que data de los orfgenes zoroastrismo: Vi§taspa, el rey que fue el pri-
mero en adoptar la religién predicada por Zaratustra. Este famoso paso
de la historia del zoroastrismo ha sido transmitido en varias obras
(Dénkard 7.4, Zardust Nama y Rivayat Pahlavi 47) y conoce diversas
variantes. En el relato contenido en el capitulo 47 del Rivayar Pahlavi
el motivo central del proceso de conversién es una visién del Més Alld
por parte del rey. Zaratustra intenta convencer a ViStaspa de que acepte
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su religion, pero el rey se niega en repetidas ocasiones. Este la rechaza
con el argumento de que ha matado a tantos enemigos en sus batallas
que de nada le serviria la conversion. Zaratustra arguye que eran infie-
les y que no es pecadoe haberlos matado e intenta convencerle relatando
todos los hombres que previamente han rechazado la religion de Ohr-
mazd y las desgracias que les han acaecido a consecuencia de ello,
pero Vistaspa sigue impasible. Ohrmazd envia a Wahman, Afawahist y
Adur Burzénmihr, que utilizan el soborno v la amenaza: le ofrecen un
largo reinado y una larga vida por aceptar la religién y le amenazan con
enviar buitres que lo devoren en vuelo v dejen caer sus huesos a la tie-
rra. Cuando todo lo demds falla, Ohrmazd recurre a la induccidn de un
viaje al Mas Alld que le mostrard el parafso y asf conseguird su conver-
sidn. El relato de la visién es bastante breve v dice as{ (PRDd 47.15-19):

Ohrmazd envié a Neryosang: «Dirigete a Ardwahist y dile que mezcle
belefio (mang) en vino y se lo de a Wistasp». Ardwahist asf lo hizo, Bebid
(Wistdspa) y al punto cay6 inconsciente y lo transportaron al Garddman y
le mostraron las ventajas de aceptar la religién, Cuando recuperé la con-
ciencia, le grité a Hutds: «;Ddnde estd Zarduxdt para que aceptemos la re-
ligi6n?» Zarduxst oyd el grito, vino y Wistasp acepté la religidn.

Un relato muy similar aparecié entre los manuscritos encontrados
en los oasis de Turfan a principios del s. XX. Se trata de un texto iranio
maniqueo (M 47 I V), lo que demuestra que las visiones del Mas Alla
en vida eran una prictica extendida en Irdn y Asia Cenftral que no estd
restringida al zoroastrismo. De hecho, en este pasaje Mani utiliza el
mismo procedimiento para convencer al inerédulo Mihriah que Zara-
tustra con Vistispa. Mihrsah, gran aficionado a la jardineria, se ufana
de la belleza de sus jardines ante Mani (M 47 T 4; Sundermann 1981,
102 ss.):

Mihrizh le dijo al Apdstol: «;Acaso hay en el Paraiso que td anuncias
un jardin como este jardin mio?». El Apdstol comprendié su incrédulo
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pensamiento y por medio de un prodigio le mostrd la luz del Parafso con
todos los dioses y divinidades y el viento inmortal de la vida y jardines de
tedo tipo y otras maravillas que hay alli. Entonces &l cay6é inconsciente por
tres horas y lo que vio lo guardd en su recuerdo en el corazdn, El Apdstol
depositd su mano sobre su cabeza y 8l recuperd la consciencia. Cuando se
levantd, cay6 al pie del Apéstol y le cogié la (mano) derecha,

2. LOS PREPARATIVOS DEL VIAJE

Los cuatro viajes que tenemos atestiguados presentan una serie de
rasgos comunes concernientes sobre todo a la motivacion del viaje, a la
seleccion del viajero, al procedimiento de induccidén del viaje-visién,
etc. Dentro de ellos hay que distinguir claramente dos grupos: los rela-
tos breves, por un lado, y los relatos de Kirdir y Wiraz, por el otro.
Sobre todo en estos dos dltimos se percibe con claridad que el relato
del viaje en sf mismo, ademds de pertenecer a un género literario, po-
dria tener una realidad ritual, es decir, es posible que se celebrasen ri-
tuales con el objeto de transportar a personas vivas al Més All4.

2.1. La seleccion del Viajero

El proceso de seleccidn del viajero no es banal. Cuando se trata de
la induccién de visiones del Mds Alld, como es el caso de Vistaspa y
Mihritah, es la propia divinidad o un representante suyo en la tierra
quien induce la visién en el incrédulo para inducirle la fe. Sin embargo,
el procedimiento es diferente cuando se habla de un viaje propiamente
dicho. En el caso de Kirdir él se autoelige como el candidato ideal para
el viaje. Para ello aduce, en la primera parte de la inscripcién, toda su
carrera en la jerarquia eclesidstica zorodstrica y las numerosas acciones
que ha realizado a favor de la fe a lo largo de ella.

El relato mds detallade del proceso de seleccién lo encontramos en
el Arda Wirdz Namag. Reunida la asamblea en el templo del Fuego de
Farrbay se elige a los siete mejores conocedores de la Religién y mds
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pios. De entre los siete se elige a Wiraz, No obstante, Wiraz reclama la
celebracion de una ordalia para darle a la divinidad la oportunidad de
participar en el proceso de seleccidn:

Cuando Wiraz oy cstas palabras, se puso en pie y poniendo sus manos
en las axilas dijo: «Si os parece no me deis belefio {(smang) contra mi volun-
tad hasta que vosotros, adoradores de Mazda, lancéis la pajita de la ordalia
y si la paja me sefiala a mi, iré voluntariamente al lugar de los pios y de los
impios, v llevaré alli fielmente este mensaje y tracré (de vuelta) (el mensa-
je que allf me den) de acuerdo con la verdad». Entonces los adoradores de
Mazda trajeron la pajita de la ordalfa vy la lanzaron una vez por el buen
pensamiento, la segunda vez por las buenas palabras y la tercera por las
buenas acciones. Las tres veces la pajita sefialé a Wirfiz.

Es decir, que salvo en el caso de KirdTr, la divinidad participa en la
eleccion del viajero, que para viajar ha de ser un hombre de suma vir-
tud y reconocido empefio en la fe. No as{ en las visiones inducidas que
tienen un claro fin conversor y no didéctico como los viajes.

2.2, La creacidn del estado estiatico necesario para el viaje o vision

La visidn del Mas Alld y el viaje propiamente dicho se producen en
un estado de conciencia especial al que se puede acceder por dos pro-
cedimientos que pueden aparecer aislados o combinados: un ritual es-
pecifico y el uso de determinadas drogas. El resultado es que el «viaje-
ro» adquiere un estado de inconsciencia durante el cual se produce el
viaje o la visién del Mds All4. Asi, en el caso de Vistaspa se nos relata
como Ardwahist por orden de Ohrmazd mezcla vino con belefio
(mang) v se lo da a Vistaspa, quien lo ingiere. A continuacién cae in-
consciente y es transportado al Paraiso. Luis Otero en su libro Las
plantas alucindgenas (Barcelona 1997) describe los efectos del belefio
como sigue: «El belefio produce una sensacidn de gran ligereza, parece
que uno pierde peso, sintiéndose tan ingrdvido que uno acaba creyendo
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que se eleva por los aires, lo mismo que la bruja volando sobre su esco-
ba. As{ como la belladona provoca furia v violencia, no raramente
acompafiadas de carcajadas delirantes, el belefio es més tranquilo, y el
intoxicado busca la calma e, incluso, trata de dormir». En efecto, la in-
gestién de la droga mezclada con vino produce en los viajeros al Mis
Alld siempre el mismo efecto: les provoca un suefio profundo de dura-
cidn variable durante el cual tiene lugar el viaje.

En el caso del pio Wiraz la ingestidén del belefic mezclado en vino
ocurre fras un proceso ritual que se describe detalladamente:

A continuacién los dasttres de la Religidn eligieron en la Casa del Es-
pititu un lugar alejado treinta pasos de todo lo bueno. El propio Wiraz se
lavd la cabeza y el cuerpo y se puso ropas nuevas, se perfuma con un perfu-
me agradable y se tendid. Sobre un Jecho apropiado extendid una cubierta
nueva y pura. Se recostd en el lecho donde estaba la cubierta pura y celebrd
una ceremonia dran, recordd las almas y tomé alimento. A continuacidn
los dastiires de la Religi6n llenaron tres dureos vasos del vino v belefio de
Wistasp y le ofrecieron a Wiraz una copa por el buen pensamiento, una se-
gunda por las buenas palabras y una tercera por la buena accién.

Este se bebi6 el vino con belefio y todavia consciente pronuncié una
oracién y cayé dormido sobre la colcha. Los dastiires de 1a Religion v las
siete hermanas recitaron un nérang 1 dénig, el Abastag y el Zand durante
siete dias y siete noches junto al fuego que arde siempre v despide agrada-
bles aromas, celebraron un nask y recitaron las gathas y en la oscuridad lo
velaban. Las siete hermanas estuvieron sentadas alrededor del lecho de
Wiraz y durante siete dias celebraron el Abastig.

Por medio de estos procedimientos se provoca un estado de cons-
ciencia en el que se produce el viaje, pero no viaja el cuerpo fisico, que
permanece inconsciente en el mundo material. En el Ardad Wirdz
Ngmag quien viaja no es el propio Wirdz, sino su alma (ruwan), es
decir, la misma que viaja al Mds All4 tras la muerte. En la inscripcién
de Kirdir se utilizan varias expresiones para designar al viajero: la
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forma més completa es an mard ka an éwon Civon kirdtr hangirb que -
teralmente significa «aquel hombre que es asi como el que tiene ¢l
mismo cuerpo que Kirdir». Con esta expresion parece aludirse a una
especie de doble de Kirdir, a un desdoblamiento de su persona que,
segin Gignoux (1991, 75), serfa un rasgo propio de los viajes de tipo
chaminico. De hecho, este autor francés defiende la naturaleza chama-
nica de los viajes al M4s All4 en la tradicién irania (Gignoux 1981}).

2.3. Elrelato del viaje

Mientras que en los vigjes que tienen por objeto la conversion del
viajero, como es el caso de Vi§taspa o Mihrsah, el relato del viaje care-
ce de importancia, es fundamental, sin embargo, en los viajes diddcti-
cos, es decir, aquellos cuya finalidad es la restauracion de la fe verda-
dera en el mundo. En ellos la transmisién de lo visto en el otro mundo
es el objetivo fundamental del viaje. El procedimiento del relato es di-
ferente en cada uno de los viajes diddcticos que conocemos en el Iran
preisldmico. En el caso de Wiraz el relato del viaje se produce en pri-
mera persona, una vez que se ha recuperado el estado de conciencia y
ha tomado un «elixir de vida», que al parecer es un antidoto de la droga
ingerida:

El séptimo dia y noche (el alma) regresé y entrd en ¢l cuerpo. Wirdz se
Ievanté como quien se levanta de un reconfortante suefio, con ensofiacio-
nes onfricas y contento. ... ... ... Los hérbad y los dastires de la Religion le
rindieron homenaje a Wirdz v, a continuacién, cuando Wirdz los vio venit
hacia él, les rindié homenaje... Entonces los dastires de la Religidn le dije-
ron: «Bienvenido seas, Wiriiz, mensajero nuestro, de los adoradores de
Mazda. La paz sea contigo. Y ahora dinos fielmente todo lo que bas visto».
Wirdz respondié: «Estas son mis primeras palabras: lo primero es dar ali-
mento y bebida al hambriento y s6lo después hacer preguntas y ordenar ta-
reas». Entonces los dastiires de la Religién ordenaron que se le trajese un
agradable elixir de vida, comida bien cocinada y olorosa, alimentos, agua
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fresca y vino. Celebraron un dron ya&t. Wiraz recité una oracién, se comid
la comida, preparé una ofrenda y finalizé la oracién, alabs a Ohrmazd v
los Amahrspand, dio gracias a Hordad y Amurdad y pronuncié unas bendi-
ciones. Pidié un escriba sabio y habil. Ellos trajeron a un escriba instruido
y hiébil. Se sentd ante Wirdz y puso por escrito todo lo que Wiraz dijo con
exactitud, claridad y detalle,

Muy peculiar es, por otro lado, el caso de Kirdir. En la inscripcién
de este sacerdote el relato del viaje es la tinica parte del texto que no
estd en primera persona del singular, sino en primera persona del plu-
ral. Los narradores son unas figuras misteriosas: los lysyk. En la inter-
pretacion de este término hay ciertas discrepancias, ya que no conoce-
mos dicha palabra en ninguin otro texto en lengua pahlavi. MacKenzie
(1989, 68) ha propuesto una derivacién a partir de *rait"ya-ka- «mortal,
que va a/puede morir». Estos acompaiiantes de Kirdir que relatan el
viaje serfan en ese caso las sombras o almas de los mortales, cuyas
almas inician el viaje en el mismo momento que el propio Kirdtr. Simi-
lar es la postura de Skajervg (1983 [1985], 300 ss.), quien reconoce a
las frauuasis o almas de los difuntos en estos lysyk, que actuarian como
médium en ¢l viaje. De hecho, esta observacién de Skjervg me parece
muy importante. E] relato del viaje comienza en la inscripcién de
Kirdir con la siguiente introduccion (KNRm 58, KSM 34): «Entonces
los lysyk que se habian sentade en el adwen-mahl, estos dijeron». La
interpretacién de adwen-mahl es controvertida: segiin Skjeervg harfa
referencia al ritual que se celebra para inducir el viaje de Kirdir en el
que participarian estos fysyk como médium que lo acompafian y relatan
a los presentes la visién. MacKenzie piensa, sin embargo, en una tra-
duccién como «en muerte aparente» y ello apuntaria, segin Gignoux, a
que estos médium estdn ellos mismos en trance y participando del
mismo tipo de viaje chamdnico. Con ello hay que poner en relacién en
cualquier caso el hecho que también durante el trance de Wiraz sus her-
manas y los sacerdotes permanecen alrededor de €l celebrando una ce-
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remonia religiosa. Ia diferencia fundamental es que en este caso nadie
va narrando en directo el viaje, mientras que ése parece el caso en el re-
lato de Kirdir.

3. EL CAMINO DEL ALMA

Como ya hemos sefialado, hay dos fuentes diferentes que confluyen
en esta descripcion: los relatos sobre el destino del alma tras la muerte
y los viajes al Mds All4. En esta descripcién voy a tomar como base
uno de los relatos menos conocido, el de la inscripcién de Kirdir, pero
para esclarecer los puntos oscuros de esta inscripeion, que son numero-
sos, recurro al resto de los relatos que han llegado hasta nosotros. Hay
que decir que todas las fuentes coinciden en los hitos basicos del cami-
no del alma al Parafso o al Infierno o al Purgatorio, si bien encontramos
discrepancias de detalle y sobre todo de ordenacién de los diferentes
motivos. En la fig. 2 presento una tabla comparativa en la que se pue-
den percibir con claridad las diferencias entre los distintos relatos que
han llegado hasta nosotros.

Antes de comenzar este viaje de la mano de Kirdir y sus misteriosos
compafieros, los lysyk, conviene sefialar que, a diferencia de lo que
ocurre en los viajes, el alma tras su separacién del cuerpo no abandona
el mundo materjal inmediatamente, sino que permanece durante tres
dias recitando una gatha junto al caddver del difunto. Al alba del cuarto
dia comienza un viaje similar al de Kirdir o al de Wiraz, pero en esta
ocasion sin retorno. Si bien presenta algunas diferencias en los prime-
ros momentos, yva que en el caso del alma se alude repetidamente al
hecho de que el alma es conducida atada o a que diferentes seres hu-
chan por hacerse con ella. Segtin V.9.28-29 el daéuua Vizar§a conduce
atada al alma hacia el Paso de Cinuuat. Una versién diferente encontra-
mos en V.5.8, donde se nos cuenta que Asto.vidotu ata al alma y Vaiiu
la conduce atada. Entre los textos pahlavies, segin el Ménog I Xrad
Sros, el buen Way y Wahram con la oposicién de Astwihad, del mal
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Way, del dew Parzist y del déw Niziét y de 1a Xe&m conducen al alma
del pio al Paso de Cinuuat, mientras que Vizar§a arrastra al impio con
la oposicién de Sros.

3.1. El primer Sahryar

A Kirdir y los fysyk les van saliendo a su encuentro en su viaje por
los territorios ultramundanos diversos personajes, que en su mayoria
son designados como Sahryar «sefior, general, rey, principe» o simila-
res. Cada uno de ellos viene descrito con una serie de peculiaridades
que son las que nos permiten identificarlos con otros personajes de las
otras fuentes. Se da la circunstancia curiosa de que en el resto de las
fuentes nunca se habla de ningiin $ahryar, no obstante, se mencionan
diversos personajes que salen al encuentro o acompafian al alma o al
viajero. ‘

El primer §ahryar se describe como una especie de guerrero a caba-
llo con un estandarte (KNRm 59; KSM 34-35):

Vemos un jinete principesco, brillante (7), sentado en un noble caballo
y tiene un estandarte en la mano.., {sigue una laguna).

La correcta lectura de este pasaje es problemitica respecto a PRSYA
«jinete», que segin Kellens (1975, 255 n, 55) seria plural, de modo que
PRSYAn $trd’ly seria el «general de los jinetes» y subyacerfa la idea de
la frauuasi de Kirdir comandando un ejercito de frauuasis. Segin
Skjarvg PRSYA estd en singular y estarfamos ante un nico jinete, que
podria ser la frauuasi de Kirdir. A favor de la identificacién de este ca-
ballero con una frauuasi hablaria el hecho de que en la mano porta un
estandarte (st se acepta la forma de Skjervg de completar la forma
dipl...] en dip[$y-1]), ya que las fraunasis reciben el epiteto en Yt 13.37
uzgerepto.drafia- «las que tienen el estandarte en alto» en la descrip-
cion de las fraunasis més marcial de todo el Avesza. No obstante, nada
excluye tampoco la interpretacién de Gignoux, quien reconoce en esta
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figura al dios Wahran, que segun el Méndg I Xrad sale al encuentro del
alma junto con 5rd3 y el buen Way.

3.2. Elsegundo §ahryar

Sin poderse identificar con seguridad con otros personajes que apa-
recen en otros relatos queda el segundo Sahryar, que se nos describe
del siguiente modo (KNRm 59; KSM 35}:

Allf aparece un hombre y sentado en un trono 4ureo de banquete
(Gignoux 1991, 96 n. 218)... Aparece el doble de Kirdir y un compafiero
estd en pie...

3.3. La aparicion de la muchacha

Llegados a este punto aparece uno de los personajes més ilustres de
los relatos del Mds Alld en la tradicién zorodstrica: una muchacha,
cuya belleza o fealdad depende de las acciones realizadas por el difun-
to en vida (KNRm 59-61, KSM 35-37):

Y aparece una mujer, viene del Este y no hemos visto una mujer mas
noble que ésta. El camino por donde viene, este camino es muy luminoso.
Y ahora avanza y saluda a aquel hombre que es ¢l doble de Kirdir colocan-
do su cabeza junto a la cabeza de aquél. La mujer y el hombre que es como
el doble de Kirdir se cogen ambos dos de la mano y marchan por el lumi-
noso camino... en direccidn al Este y el camino es muy luminoso.

En el relato de Videvdad 19 también se menciona a esta muchacha,
pero otro texto avéstico nos da la clave para la comprension de esta fi-
gura. Segiin el Hadoxt Nask 2 (y también segun el Ardg Wiraz Namag)
esta muchacha es la propia daénd o «conciencia religiosa». Asi, la
daena- del hombre pio se describe como sigue (Héidoxt Nask 2.9-14):
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Al avanzar de este viento aparecié su propia daénd bajo ¢l aspecto de
una muchacha, bella, brillante, de blancos brazos, fuerte, bien crecida, es-
belta, alta, de pechos erguidos, de cuerpo terso, noble, de rica estirpe, con
el aspecto de una muchacha de quince afios en su crecimiento tan bella
como las criaturas més bellas.

El alma del partidario de la Verdad le dice inquiriéndola: «;Qué mu-
chacha eres a la que yo tengo por la mds bella de las muchachas por su
aspecto?»,

Le respondi6 su propia daénia: «En verdad yo soy tu propia daéna de
tu propia persona, joven de buen pensamiento, buena palabra y buena ac-
cién y buena daénd. Todo el mundo te ha amado por tu grandeza, bondad,
belleza, buen olor, capacidad de victoria y de rechazo de los enemigos
segin td me pareces a mi.

T a mi me has amado, joven de buen pensamiento, de buena palabra,
de buena accién y de buena daéna, por (mi) grandeza, bondad y belleza
segln te aparezco yo a ti.

Cuando viste a otro realizando acciones rituales no ortodoxas (?), en-
tonces fi te pusiste a recitar las gathas, a hacer sacrificios a las buenas
aguas, al fuego de Ahura Mazda y a dar satisfaccién al hombre partidario
de Ia Verdad ya viniese de lejos o de cerca.

A mi que era amable, me has hecho mds amable, a mi que era bella, me
has hecho mas bella, a m{f que era preciosa, me has hecho mds preciosa, a
mi que estaba sentada en un lugar puntero, me has colocado en un lugar
mds puntero por tu buen pensamiento, buena palabra y buena accidn».

La daeéna del impio recibe una descripcién mucho menos favorable.
Dado que en el Hadoxt Nask sélo se ha conservado un breve fragmento
de esta descripcidn, reproduzco aqui una parte de su descripcidn en el
Arda Wiraz Namag:

Luego un viento frio y apestoso le sale al encuentro y le parece al alma
como si viniese del norte, del lado de los déwas. Era el viento més apesto-
so que vio nunca en el mundo material. En medio de este viento vio su pro-
pia conciencia religiosa (dén) y sus acciones como una prostituta, estraga-
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da y podrida, cubierta de impurezas, con las rodillas hacia delante, el culo
hacia atrds y que babea infinitamente (es decir, que una baba estd unidaala
otra baba) como ¢l mds pecador xrafstar, el mds impuro y méas apestoso. A
continuacidn el alma impia dice: «; Quién eres f que nunca he visto un ser
més odioso, mds impuro y més apestoso que ti entre las criaturas de Ohr-
mazd y de Ahreman?» Le respondié: «Soy tus malas acciones, joven de
mal pensamiento, mala palabra, mala accién y mala religién. Por tu volun-
tad v tus acciones soy tan odiosa, mala, pecaminosa, estragada, podrida,
maloliente, perdedora y hostil como te parezcos.

Como vemos, el Arda Wirdz Namag se refiere a esta muchacha con
la designacién de «la propia religién y las propias acciones». En otros
textos como el Rivayat Pahlavi'y el Ménog T Xrad se le designa simple-
mente con el nombre de «la propia accidny» (xwes kunisn). En cualquier
caso, la muchacha es un trasunto de nuestro comportamiento durante la
vida, de hecho es 1a representacidn en forma de mujer de nuestra con-
ciencia religiosa y/o de nuestros actos durante la vida. Este simbolo fe-
menino de nuestra propia conciencia, a la que acompafian algunos atri-
butos caracteristicos como el ir acompaiiada de dos perros y llevar una
corona, fue introducido por Mani en la visién maniquea del Mds Alla
{Reck 2003).

3.4. La balanza y el tercer Sahryar

No estd ausente tampoco en el relato del viaje del sosias de Kirdir al
Mids Alld otro elemento fundamental de todas las descripciones del
Mis Alld zorodstrico en lIa literatura pahlavi, pero que falta en los rela-
tos avésticos: la balanza (KNRm 61-63, KSM 37-39):

Y en el camino por el que marchan e! hombre que es el doble de Kirdir
y esta mujer aparece ahora un caballero, brillante, y sentado sobre un dureo
trono de banguete. Ante €l se encuentra una balanza como uno que toma...
y ahora la mujer v el hombre que es como el doble de Kirdir estén de pie
ante este caballero y la balanza...
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Ellos (los lysyk) dijeron: El doble de Kirdir y esta mujer han pasado
por delante del caballero y van siempre direccién este. Y marchan por ese
camino muy luminoso.

Como es natural, al no ser el sosias de Kirdir un muerto propiamen-
te dicho no es necesario utilizar la balanza que determina el destino de-
finitivo del alma hasta el momento del Cumplimiento de la Maravilla
(frasegird), en el que se producird la resurreccién de todos los muertos
y la desaparicién definitiva del mal del universo. Por ello pueden la
daéna y el sosias de Kirdir pasar por delante de la balanza.

El encargado de la balanza nos es bien conocido por otros textos. Se
trata de Radn (av. radnu- «justicia, rectitud», como se ve en el Ardd
Wirdz Namag y en el Menog T Xrad. Su justicia es proverbial y no se
desvia «ni un pelo» del justo pesaje.

En otras tradiciones que conocen la balanza, como por ejemplo en
el antiguo Egipto, se pesa el corazén del difunto; en Irdn, en cambio, se
ponen en la balanza las buenas acciones, por un lado, y, por el otro, las
malas. Obsérvese que un pecado es tanto mas grave cuanto més gardn
«pesado» es. Es la misma idea que subyace en nuestra expresion «pe-
cados leves». De hecho, hay una reparticién mecdnica del alma de los
muertos hacia el cielo o el infierno en funcién de las acciones que
pesen mds, los pecados o los actos virtuosos, como se sefiala en el
Rivayat Pahlavi (9.15):

(Est4 revelado) que cuando el alma humana llega al Paso de Cinuuat,
se ponen los pecados y las acciones meritorias en la balanza, y si las accio-
nes meritorias (pesan) tanto més como un simple hilo del huso (que los pe-
cados), entonces la conducen al Paraiso; si los pecados (pesan) tanto més
como una pestafia o inctuse la punta de una pestafia {(que las acciones meri-
torias), entonces la conducen al Infierno.

Una version algo més compleja del mismo proceso encontramos en
el Arda Wiraz Namag:
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Anuncia a los seres materiales: «No mantengdis las acciones meritorias
mds ligeras con Ijuria y hostilidad, pues todo aquél cuyas acciones meri-
torias sobrepasen en tres sro§ocarnam [uno de los grados de pecado o ac-
cién meritoria méas bajo] a los pecados (ird) al Paraiso {(wahis?). 4 Aquél
cuyos pecados superen (a sus acciones meritorias) ird al Infierno. 15! Aquél
cuyas acciones meritorias y sus pecados sean equivalentes permaneceri
hasta el “Cuerpo futuro” en el Purgatorio (hammistagan). Su inico castigo
proviene de los cambios atmosféricos, es decir, el frio o el calor. No sufren
ninguna otra penuria».

Como hemos visto, el Rivavat Pahlavi sitda 1a balanza en el Paso de
Cinuuat, del que hablaremos més adelante. Con esta visién coincide la
del Bundahiin y la del Ménog T Xrad. En la inscripcién de Kirdir, sin
embargo, se menciona la balanza antes que este paso y en el Ardd Wiraz
Namag la balanza aparece tras el Paso de Cinuuat: Esta iltima ubica-
cién es sin duda un error, ya que carece de toda l6gica colocar la balan-
za antes del Paso de Cinuuat, pues dependera del resultado de las bue-
nas o malas acciones el que este paso sea mds ancho para permitir el
paso al alma o més estrecho de modo que el alma se precipite al Infier-
no. De hecho la localizacién de la balanza se describe perfectamente en
el Bundahisn. El fulcro de la balanza se encuentra en la Cima de la Jus-
ticia (fagad T daiti), que es al mismo tiempo uno de los extremos del
Paso de Cinuuat (vid. infra), y cada uno de los platillos en la cima del
Monte Harburz, uno en el sur y otro en el norte (GrBd.30.1) (vid. fig. 3):

Se dice en la Religién: En la cima de la altura de cien hombres, en el
centro del mundo, (s¢ apoyan) los brazos de la balanza del dios Rasn. Un
extremo estd al pie de la cordillera del Harburz en direccion sur y el otro en
lo alto de la cordillera del Harburz en direccidn norte. El centro estd sobre
la Cima de la Justicia.

De hecho resulta llamativo que en el capitulo 30 del Bundahisn pa-
rece identificarse a la balanza con el propio Paso de Cinuuat, pues este
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capitulo estd dedicado al trénsito del alma a través de dicho paso y a
pesar de ello ¢l grueso de las descripciones habla de la balanza y no del
paso. Clara es la identificacién de balanza y paso en GrBd. 30.22;

Después conducen al alma al pie del monte, donde ests un extremo del
brazo (de la balanza). Asciende por &l hasta lo alto de la cima, donde estd
el extremo estrecho. A continuacidn, si es el alma de un pfo el extremo es-
trecho se hace ancho,..

Esta descripcién coincide exactamente con la del Paso de Cinuuat
que verermnos més abajo.

3.5. El cuarto Sahryar y el enigmatico cydyn

La descripcion del cuarto ahrydr que aparece en la inscripcion de
Kirdir es enigmética por lo fragmentario del pasaje v por la aparicién
de la palabra cydyn que no estd atestiguada en ningin otro pasaje
(KNRm 63-64, KSM 38-40):

Aparece otro brillante caballero sentado en un dureo trono de banquete
y tiene un cydyn {en?) la mano. Y es mis noble que ningiin otro gue habian
visto nunca.

Cuando (los lysyk) lo vieron, dijeron: Aparece un cydyn terrible, como
un fpozo] (7} que no tiene fondo y estd lleno de serpientes, escorpiones, la-
gartijas y otros xrafstar.

El punto més controvertido de este pasaje es la interpretacion del
enigmdtico cydyn y su relacién con el cuarto Sahryar. En primer lugar,
sorprende que la relacion de este cydyn con la mano no esté especifica-
da con ninguna preposicidén, de modo que no podamos saber a ciencia
cierta si estd en su mano, junto a su mano o incluso si su mano es un
cydyn en si misma. Si aceptamos que realmente el cydyn estd en su
mano, surge la duda de que puede ser eso que estd en la mano de un
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Sahrydr, pero dentro del cual se encuentra el propio Infierno, que es lo
que parece representar la descripcién de «un pozo gue no tiene fondo
lleno de serpientes, etc.». De aqui deduce Skjerve con buen criterio
que podria tratarse de una maqueta del infierno que el cuarto Sahryar
tiene en su mano, aungue no ¢s capaz de explicar ni el origen ni la for-
macién de dicho término. Por el contrario, Gignoux (1991, 76, 96)
piensa mds bien que esta palabra podria estar en relacién con el parto
cydyg, sogdiano maniqueo cytyy, etc., que significan «espiritu; demo-
nio», y piensa que con cydyn se hard alusién a los demonios malignos
XeSm y Astwihad que segilin el Méndg 7 Xrad estdn en el Paso de
Cinuuat junto con los benignos Mihr, Sro8 y Ra¥n, La imagen del cuar-
to Sahrydr seria probablemente la Mihr sujetando de la mano a uno de
¢stos demonios para impedir que aceche al sosias de Kirdir. Ahora
bien, no se entiende bien en qué relacidén estd esta imagen con la des-
cripcién del Infierno que le sigue y que se compara precisamente con el
cydyn. No hay que descartar una posible relacion de esta palabra con
un iranio *citi- «castigo». La forma pahlavi cydyn podria ser el plural
de esta forma «y los castigos estdn en su mano» «los castigos parecen
terribles como un pozo...». Bl problema de esta interpretacién es que
cydyn aparece con del determinativo <1> «uno» que en principio sélo
puede ir con el singular.

3.6. El Paso de Cinunat

El siguiente hito del camino del sosias de Kirdir es el Paso de
Cinuuat, el paso decisivo en el camino del alma al Cielo o al Infierno.
La situacién se describe perfectamente en la inscripcion de Kirdir: en
su camino por el Mas All4 el sosias de Kirdir llega a un punto en que ¢l
camino se vuelve tan estrecho como el filo de una navaja. Cuando llega
Kirdir el paso se hace més ancho perrhitiendo el paso en direccion al
Parafso. Lo mismo ocurre cuando llega a este punto el alma de un hom-
bre pio (MX 2.123). En cambio, por otros textos (p.e. GrBd 2.25) sabe-
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mos que cuando llega un alma impifa, ésta ha de pasar por el estrecho
filo y acaba cayendo y precipitdndose a los abismos infernales (KNRm
64-66, KSM 40-43):

Los lysyk que se habian sentado adwen-mahl (7) cuando vieron la
forma vy los reptiles del Infierno, que eran enormes, se pusieron muy ner-
viosos y dijeron: «No hay otro camino para vosotros que por ese puente
que conduce sobre el pozo... Vosotros decid lo que veiss.

Ellos (los lysyk) dijeron: Un filo pasa sobre ¢ste pozo como un puen-
te. La mujer y el doble de Kirdir llegan al puente y allf se quedan parados
de pie.

E} puente se vuelve més ancho y ahora aparece de mayor anchura que
largura. La mujer y el doble de Kirdlr estin en pie...

Este paso es el tinico elemento del camino del alma, salvo el Parai-
so, el Purgatorio y el Infierno, que aparece ya en las gathas. En ellas se
hace mencién en varias ocasiones al momento decisivo de la llegada al
Paso de Cinuunat. En el Avesia la designacidn de este paso es cinuuato
peretu-. El término peretu- es un sustantivo en —tu de la raiz par «atra-
vesar» y significa desde ¢l punto de vista etimoldgico «instrumento o
sitio para pasar». En la mayorfa de los contextos significa «paso» o in-
cluso «pasadizo o pasillo» en una construccién. Sé6lo en dos ocasiones
se utiliza para referirse a un paso por las aguas (Y 42.1,Yt 11.4) y ello
no implica necesariamente un puente, sino que podria ser perfectamen-
te un vado. De hecho, en la traduccién pahlavi del Avesta no se utiliza
para traducir este término el equivalente etimolégico puhl «puente»,
sino widarag «paso», a pesar de que la traduccién pahlavi tiende a uti-
lizar los equivalentes etimoldgicos.

En la literatura pahlavi se utiliza habitualmente para designar este
puente la expresion &h/deh/cinwad puhl (sobre las designaciones de
este puente en la literatura pahlavi vid. Cantera 2004, 324). En la ins-
cripcién de Kirdir se usa el nombre comin pwisy. Tanto puhl como
pwisy se remontan al persa antiguo *pri‘u-, que es el equivalente de av.
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peretu-. Bn phl. puhl significa «puente», por ello resulta llamativo que
sila expresién avéstica se refiere a un «puente» no se utilice este térmi-
no equivalente etimoldgica y semdnticamente en la traduccién pahlavi,
Por esta razén yo prefiero utilizar la traduccién mds neutra de «paso».
No obstante, algunos hechos apuntan a la imagen de un puente detras
de este Paso de Cinuuat. La traduccién sdnscrita del Ménog T Xrad uti-
liza setu- que designa un puente colgante hecho de cuerdas y que tam-
bién juega un papel importante dentro de la imagineria del M4s Alla en
la tradicién india, sobre todo en las Upanisad, donde sefu- designa el
puente de los muertos (Widengren 1965, 39 ss.). Es interesante consta-
tar que en V.19.30 aparece el equivalente etimolégico de setu- en cone-
xién con el Paso de Cinuuat, sin que sin embargo la relacion entre el
haétu- avéstico y el védico esté del todo clara, sobre todo porque no es-
tamos seguros del significado del término avéstico. Esta palabra sélo
estd atestiguada en este pasaje y en el nombre de rio haétumant-, que
corresponde al actual Hilmand. A partir de ahi Bartholomae (1904,
1728) lo interpreta como «dique» y el nombre del rio como «rico en di-
gues». No obstante, hay que seflalar que la mayorfa de los continuantes
iranios de esta palabra mantienen el significado de «puente» o «pasare-
la»: oseta xid «puente», yagnobi itk «pasarela». De hecho esa misma
acepcién podria subyacer en V.19.30:

Ella (daéna) eleva las almas de los pios a través de Hard Berezaiti' y
las sostiene a lo largo del Paso de Cinuuat en el puente de los espirituales
yazata.

El capitulo 30 del Bundahisn describe el recorrido del alma del pie
del Monte Harburz a la cima del mismo monte, pero en el sur. El monte
Harburz, como se puede ver en la fig. 3, rodea la tierra y el alma en su
camino al Paraiso recorre todo el camino que va del pie de esta cordi-
llera, en un extremo de la tierra, a su cima, en el contratrio. En medio
del camino el alma pasa por la cima del monte Terag, cuya cima es la
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Cima de la Justicia (¢agad t daiti). El Paso de Cinuuat es el paso que
conduce al alma de la Cima de la Justicia a la cima del monte Harburz.

Es problematico determinar la direccion que sigue este recorrido.
Segtin la inscripcién de Kirdir, el sosias de Kirdir marcha en direccién
este una vez que pasa por delante de la balanza (vid. § 3.3). En cambio
segun la descripcion del Bundahisn el recorrido es de norte a sur, lo
que se corresponde bien con el hecho de que el norte es ¢l lugar de los
dacuuas y el sur el de los dioses en la tradicidn zorodstrica.

Por otro lado, se plantea la cuestién de qué o quién es el cinuuar que
da nombre a este paso. Es seguro que cirunatd es el genitivo singular
del participio de presente de un verbo cirao-/ cinu-, derivade de una
raiz ci. A partir de ahi se han planteado diferentes interpretaciones. La
interpretacién tradicional, propuesta por Bartholomae (1904, 596), lo
considera derivado de la raiz ci «seleccionar», de modo que cinuuat-
serfa «el seleccionador» y harfa alusién a Ahura Mazda, que selecciona
y separa en ese punto las almas pias de las impias. Como sefiald con
razén Lommel (1930, 197), esta raiz adquiere este significado sélo con
el preverbio vi- y ademds en ningln pasaje se alude a Ahura Mazda
como el que separa en ese punto las almas pias de las impias. El propio
Lommel prefiere una interpretacién como el «puente del Separador»
que se referiria al «espacio intermedio», el espacio entre cielo y tierra.

Nyberg (1938, 205), en cambio, lo deriva de la rafz ¢ «percibir» e
interpreta cinuuat- como «escrutinador». Bailey(1939) prefiere adscri-
birlo a la raiz ci «pagar, expiar (una deuda o un pecado)», de modo que
estarfamos ante el «Paso del Castigador». Kellens (2000, 97 ss.) ha se-
fialado con buen criterio que la dnica raiz de la que podemos derivar
limpiamente cinuuat- es ci «apilar». En su opinién cinuuat- serfa el
apilador de piedras que construye el puente por medio de esta accidn.
El personaje que construye el puente por este procedimiento seria
Yima, el equivalente iranic del dios de la muerte en India, Yama. No
obstante, hay que tener en cuenta que no hay ninguna garantia de que
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este puente sea de piedras o similares. Los paralelos indios apuntan
maés en el sentido de una pasarela de cuerdas.

Hay una posibilidad diferente que no ha sido propuesta hasta la
fecha. Uno de los usos del verbo cindti en védico es el de «apilar el
fuego» (agnim cinote TS 5.2.3.1, etc., con la que se alude a apilar «los
lefios para construir el altar del fuego», vid. RV 158.4 citds édhas «el
lefio apilado») y los ladrillos que constituyen dicho altar. De hecho,
hay un rito denominado agnicayanam «el apilamiento del fuego» en el
que se «apilan los ladrillos que constituyen el altars. En la Katha-
Upanisad 1.12-15 se habla del fuego del otro mundo que estd bajo la
responsabilidad de Yama (Agud-Rubio Orecilla 2000, 140):

[Naciketas]

«En el mundo del cielo no existe temor alguno;

td no estés allf; no se teme envejecer.

Quien ha atravesado al otro lado de ambos, y ya no come ni bebe, reba-
sando la afliccidn se regocija en el mundo del cielo.

Td conoces el fuego del cielo, muerte.

jHablame de &I a mi, que tengo fe!

Los que estdn en el mundo del cielo tienen parte en la inmortalidad.
Esto elijo como segundo deseo»,

fYama]

«Te hablaré de él, T presta atencion:

el fuego del cielo, sabio Naciketas,

has de saber que proporciona un mundo sin fin

y con ello un firme soporte,

¥ que ese mismo estd depositado ent lo oculto».

El fuego que es el comienzo del mundo, de ése le hablg,

asf como de los ladrillos, de cudntos y cémo [colocarlos).

Yama aparece como responsable de la apilacién del fuego en

Katha-Upanisad 2.10 (Agud-Rubio Orecilla 2000, 145), donde Yama
afirma que el fuego Naciketas es «apilado por mi» (mdava cito):
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Sé que lo que llaman tesoros no s eterno,
pues que por lo flojo no se alcanza lo firme.
Asi, pues, el fuego Naciketas, por mi apilado con effmeras piezas,

jte hard acaso alcanzar lo perdurable?

Asi pues, el cinuuar que custodia el paso al Parafso o al Infierno po-
dria ser el equivalente iranio del védico Yama, es decir, Yima. Su desig-
nacién provendria de su funcién como responsable del fuego de los
muertos y ahi surge un pequefio problema. Mientras que este fuego
estd bien atestiguado en la tradicién india, no ocurre lo mismo en la ira-
nia. En la mayoria de los relatos del viaje del alma no se hace alusién a
ningun fuego durante el viaje. Sin embargo, en un pasaje del Bunda-
hisn (GrBd.30.22-23) se menciona un fuego que arde en el Paso de
Cinuuat, abatiendo a la oscuridad y haciendo pasar al alma al Paraiso.
Recuérdese que, como hemos mencionado antes, en este pasaje se asi-
mila la imagen de la balanza a la del Paso de Cinuuat:

Después conducen al alma al pie del monte donde estd un extremo del
brazo (de 1a balanza). Asciende por €l hasta lo alto de la cima donde esté el
extremo estrecho. A continuacidn, si es el alma de un pio el extremo estre-
cho se hace ancho. A continuacion, si se trata del alma de un pio, este afila-
do brazo (de la balanza) se vuelve ancho. El victorioso fuego Farrbay abate
la oscuridad y bajo el aspecto del fuego (lit. con cuerpo de fuego) el alma
pasa por este brazo (de la balanza). Los yazata- espirituales la purifican y
pasa espiritualmente al otro lado del brazo, a la cima del Harburz. El buen
Way lo coge de la mano y lo conduce al lugar que le corresponde y entrega
al alma tal como la recibe.

Es decir, también aquf, igual que en la tradicién india encontramos
un fuego que ayuda a pasar al alma a la inmortalidad. Por otro lado,
aunque no esté ligado exclusivamente al puente Cinuuat, no podemos
olvidar que el Fuego (Adur) es uno de los acompafiantes del pio Wirdz
junto con Srd¥ en su viaje al Mds Alld. Sorprendentemente es precisa-
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mente Adur, el fuego, el hijo de Ohrmazd, quien sale al encuentro del
pio Wiraz cuando éste llega finalmente al Garddman o Paraiso. Es lla-
mativo que le salga a recibir precisamente el que ha sido su acompa-
fiante durante todo el viaje, pero hay que observar que parece casi
como si se tratase de dos fuegos distintos. El fuego que sale al encuen-
tro de Wirdaz en el Garddman recibe el epiteto habitual del Fuego en la
literatura avéstica y pahlavi, a saber, «hijo de Ohrmazd», mientras que
el acompafiante es mencionado en numerosas ocasiones y nunca se le
aplica este epiteto.

As{ pues, al igual que en India, también en Irdn parece que el fuego
desempefiaba un papel importante en la geografia celestial. El respon-
sable de ese fuego en la tradicién indoirania es Yama que en Irdn deja
de ser nombrado como tal, aludiéndose a este personaje simplemente
por la accidn que desempeiia, ser el responsable de este fuego. Es muy
probable, por tanto, que el Sahryar que se menciona en la inscripcién
de Kirdir y que tiene en la mano el enigmaético cydyn sea el trasunto de
la figura indoirania de Yama, rey de los muertos.

3.7. El quinto Sahryar
Cuando el sosias de Kirdir estd cruzando el puente y su viaje se estd

acercando a su fin, sale desde el otro lado del puente el dltimo Sahryar
que va a encontrar en el camino (KNRm 66-68, KSM 43-44):

Y (los fvsyk) dijeron as{: «Aparece otro caballero brillante, noble y
nunca ha visto uno mds noble. Y viene desde ¢l otro lado del puente y
ahora llega al puente y ahora cruza el puente y coge la mano de la mujer y
del doble de Kirdir y el caballero avanza por el puente y la mujer y el doble
de Kirdir marchan detras y salen al otro lado del puente y marchan en di-
reccidn al Este»,

La identificacién mds probable de este quinto fahrydr es con S1d§,
como sugiere Skjzerve (1983 [1985], 302). Esta divinidad acompafia
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junto al divino Fuego (Adur) al pio Wiréz a lo largo de todo el camino.
Concretamente al atravesar el Paso de Cinunat Wiraz va escoltado por
toda una cohorte. Le acompaiian Srd%, Adur, Mihr, Ra3n, el buen Way,
Wahiam y A¥tad, es decir, practicamente todas las divinidades que
salen al encuentro del alma en su viaje se rednen en el Paso de Cinunat
para ayudarle a cruzarlo. En el Méndg T Xrad (2.114) son S135, el buen
Way y Wahrim los que ayudan al alma al transito, pero en 2.123 se es-
pecifica que es Srof quien acompaiia al alma:

Cuando el alma de los pios atraviesa este paso, la anchura de este puen-
te s¢ vuelve como si fuera una parasanga, el alma de los pios lo atraviesa
en compafiia del pio Srd8.

La imagen que tendrfamos, pues, descrita en este pasaje de la ins-
cripeién de Kirdir serfa, como sefiala Skjarvg, la del sosias de Kirdir
atravesando el Paso de Cinuuat flanqueado por delante por Srd8 y por
detrds por la daénd. La proteccidn es necesaria porque también el
mundo de ultratumba iranio, al igual que el indio y el griego, entre
otros, estd proicgido por fieros perros guardianes, como se afirma por
ejemplo en V.13.10 o en V.19.30, donde se sefiala que la daéna va
acompafiada por dos perros.

A partir de este punto la inscripcién de Nags-e Rustam es ilegible y
nos queda sélo el testimonio de la inscripeién de Sar Mashad, de la
cual el principio de cada linea es practicamente ilegible también, de
modo que las informaciones a partir de este punto del viaje son més de-
ficitarias.

3.8. Los cuatro pasos

Una vez atravesado el paso de Cinuuat todos los relatos, salvo V.19,
coinciden en mencionar cuatro pasos que llevan al alma al Parafso o al
Infierno. Se trata de cuatro pasos que permiten al alma atravesar dife-
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rentes niveles del cielo o del infierno hasta llegar a sus partes mads altas
0 mas hajas.

La descripcion mds detallada de estos tres pasos la encontramos en
el Arda Wirdaz Namag. Los cuatro pasos hacia el cielo se describen asf:

A continuacién di un primer paso, (llegué) al nivel de las estrellas, al
Buen Pensamiento, lugar de residencia del Buen Pensamiento, vi las almas
de los pios que desprendian constantemente luz cual brillantes estrellas. Y
su lugar y sus tronos eran muy luminosos, elevados y llenos de gloria. Yo
les pregunté al pio S1o¥ y al dios Adur: «;Qué lugar es éste y qué gentes
son éstas?». El pio Sro¥ y el dios Adur me contestaron: «Este lugar es el
nivel de las estrellas y estas almas son las almas de aquellos que en el
mundo material ni celebraron sacrificios, ni recitaron las githas, ni practi-
caron el xwédddah (matrimonio consanguineo), ni ejercitaron ni la realeza,
ni fa autoridad ni la potestad, pero en cuanto al resto de acciones meritorias
fueron plos».

Cuando di el segundo paso, (llegué) al nivel de la luna, a la Buena Pa-
labra, el lugar en donde tiene la Buena Palabra su residencia, y vi una gran
reunién de pios. 15| Les pregunté al pio Sro% v al dios Adur: «;Qué lugar es
éste y qué almas son éstas?». El pio S1d¥ y el dios Adur me respondieron:
«Son 1as almas de aguellos que en el mundo material ni celebraron sacrifi-
cios, ni recitaron las gathas, ni practicaron el xwédbdah, pero en funcién
del resto de actos meritorios han llegado hasta aqui y su luz es similar a la
luz de la luna».

Cuando di el tercer paso, llegué a la Buena Accidn, allf donde ia Buena
Accion tiene su lugar de residencia. Lo [laman «la iuz m4s elevada de las
més elevadas». Vi a hombres pfos en trono y cubiertas de oro. Eran hom-
‘bres cuya luz era similar a la uz del sol. Les pregunts al pio Srd§ y al dios
Adur: «;Qué lugar es éste y qué almas son éstas?». El pio 8108 v ¢l dios
Adur me respondieron: <Es el nivel del sol y éstas son las almas que en el
mundo material ejercieron una buena soberania, gobierno y autoridads.

Di un cuarto paso hasta la luz del Garddman, el Bienestar Absoluto y
aquellas almas de difuntos vinieron a nuestro encuentro, saluddndonos,
bendiciéndonos y diciendo: «;Cémo has venido hasta aqui, oh pio? Has
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venido de un mundo de peligros y de mucha matdad a un munde sin peli-
gros y libre de desgracia. Toma la ambrosia, pues asi verds la felicidad du-
rante muchisimo tiempo».

Pasajes paralelos encontramos en Hadoxt Nask 2.15, Ménog T Xrad
2.145-146, Bundahisn 30.26 y Rivayat Pahlavi 23.13. En todos estos
pasajes se combinan dos visiones diferentes: por un lado, distintos ni-
veles miticos del cielo que son en realidad diferentes grados de pureza
que se alcanzan conforme se va ascendiendo; por otro, la divisién as-
tronémica del cielo. El cielo zorodstrico estd organizado en la literatura
en seis o siete niveles, si bien esta organizacién deriva de una anterior
avéstica en 3 (1. estrellas, 2, luna, 3. sol, por orden ascendente) + 1 (las
Luces Infinitas — el Paraiso) (Panaino 1995). En la concepcion de 1a 1i-
teratura pahlavi de estos seis o siete niveles cinco estdn bien defini-
dos astronémicamente (1. nubes, 2. estrellas fijas, 3. estrellas méviles,
4. luna, 5. sol, por orden ascendente). El nivel superior recibe interpre-
taciones diferentes.

En los relatos del viaje del alma se habla de un dltimo cuarto paso y
el punto de llegada recibe designaciones diversas, segtin las fuentes. En
el Hidoxt Nask el viaje acaba en las Luces Infinitas (anayra- raocah-),
al igual que ocurre en ¢l Ménog [ Xrad (2.146: an © asar rosnih). Tanto
en el Arda Wirdz Namag como en el Rivayat Pahlavi (23.13) el cuarto
paso conduce al Garddman, la Casa del Canto de Bienvenida, que es la
designacién mds antigua que tenemos del Paraiso (aparece ya en las
githas). Bl Parafso recibe distintas designaciones que acabaron convir-
tiéndose en diferentes niveles. De hecho el final del viaje del alma se
describe en Vidévdad 19.32 como sigue:

Feliz llega el alma de los pios hasta el trono de Ahura Mazda y de
los Benéficos Inmortales, a la Casa del Canto de Bienvenida, residencia
de Ahura Mazda, residencia de los Benéficos Inmortales, residencia de
los Pios.
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En la literatura pahlavi algunas de estas caracterizaciones adquirie-
ron autonomia y se convirtieron en niveles diferentes del Paraiso. Asi,
en la literatura pahlavi se distingue entre el trono de los Benéficos In-
mortales y el trono de Ohrmazd, como se puede ver en el Bundahisn
(2A v 3.7). En el Arda Wirdz Namag, donde Wahman conduce al pio
Wiriz a la morada de Ohrmazd una vez que ha llegado al Garddman,
podria subyacer una divisién similar.

Una version diferente de los pasos del alma nos ofrece el capi-
tulo 30 del Bundahisn (30.26). Allf no se habla de cuatro pasos, sino de
tres y se sitda el Garddman en el nivel del sol. Con esta version hay que
comparar la organizacién del cielo descrita en Bundahisn 3.7

Como la creacidn espiritual es Ohrmazd y los seis Benéficos Inmorta-
les: Wahman, Ardwahi3t, Sahrewar, Spandarmad, Hordad, Amurdad; asi
también el cielo y sus seis niveles: el primero es el nivel de las nubes, el se-
gundo la esfera de las estrellas fijas, el tercero el brillo de las estrellas li-
bres de mezcla, el cuarto el Wahist —la luna estd en este nivel—, el quinto
Garddman, que también es llamado luz infinita —-el sol estd en este
nivel—, el sexto la sede de los Benéficos Inmortales, el séptimo Ia luz eter-
na, la sede de Ohrmazd.

En este pasaje se coloca el Garddman en el nivel del sol, igual que
en el capitulo 30 de la misma obra, pero al mismo tiempo se establecen
un gran nimero de divisiones jerdrquicas dentro del parafso, que co-
menzarfan ya en el nivel de la luna: Wahist (forma abreviada de av.
vahista- ahu- «la mejor vida») — luna; Garodman y anagr rosn (Luz
infinita = av. anayra- raocah-) — sol; trono de los Benéficos Inmorta-
les; y, por dltimo, trono de Ohrmazd y de nuevo Luz infinita (asar
rosnih).

En el caso del alma del impio los tres pasos 1a llevan respectivamen-
te al Mal Pensamiento, la Mala Palabra y la Mala Accion. El cuarto
paso la precipita en el Infierno.
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3.9, El palacio de Ohrmazd

Aunque los tres pasos del sosias de Kirdir no aparecen en la inscrip-
cién (se podria aludir a ellos en una laguna), sf conservamos, aungue
fragmentariamente, el relato de su llegada acompafiado de Sro§ y la
muchacha al Garddmain y al trono de Ohrmazd. La llegada se describe
asi (KNRm 68-73, KSM 45-52):

Y ahora aparece un palacio. Aparece en el cielo y el caballero (marcha)
delante del doble de Kirdir y la mujer detras del doble de Kirdir... de la
mano, Y han ido al palacio. Ellos (los [ysyk) dijeron: «Nunca hemos visto
nada més noble ni mds luminoso. ... El caballero avanza y ante el palacio
hay un dureo tronc de hanquete.., El doble de Kirdir... Y ahora el doble de
Kirdir y la mujer en primer lugar se elevan a las alturas. Lejos en lo alto...».

Ellos (los lysyk} dijeron asi: «Ahora el dureo trono del banquete... y el
doble de Kirdir... y la mujer ha entrado y se ha sentado en el r6zan de Wahran.

Ahora el doble de Kirdir (toma?) pan, carne v vino. ... el este... Muchas
personas avanzan y el doble de Kirdir reparte constantemente (el pan, la
carne v €l vina?) y les da. El... sefiala con el dedo hacia el doble de Kirdir
v sonrfe. Y el... lleva...»,

En este pasaje, como vemos, se habla de dos palacios distintos.
Skizrve piensa que podria ser un reflejo de los distintos niveles del
cielo que encontramos en otros relatos y que acabamos de comentar.
Sin embargo, hay que objetar que en ninguno de los textos que han lle-
gado hasta nosotros se habla de palacio alguno en los niveles previos al
Garddmaén. Por ello me parece mucho mas probable que el primer pala-
cio sea precisamente Gardodman, la Casa del Canto de Bienvenida.
Desde allfi se elevan hacia un segundo palacio donde ya participan del
banquete de la inmortalidad. Este segundo palacio es probablemente el
trono de Ohrmazd. También en el Arda Wirdz Namag asciende Wiraz
desde el Garddman a la morada de Ohrmazd:
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A continuacidn se levanté el Benéfico Tnmortal Wahman de su dureo
trono hecho de oro. Me cogid de 1a mano y con buen pensamiento, buena
palabra y buena accién me condujo a la morada de Ohrmazd, de los Bené-
ficos Inmortales, del resto dc los pios, del frawahr de Zardut, de Kay
Wiitdsp, de Jamasp, de Isadwistar, el hijo de Zardudt y de otros portadores
de la Religién y lideres rcligiosos, los mds brillantes y bienaventurados
que nunca vi. Wahman me dijo: «Este es Ohrmazd». Yo quise rendirle ho-
menaje, pero él me dijo: «<Homenaje a ti, pio Wirdz, sé bienvenido».

Como vemos, Ohrmazd impide que el recién llegado Wirdz le rinda
homenaje, se adelanta a €l y le saluda. Probablemente la insctripcion de
Kirdir refleje el mismo hecho con el fragmento: «EL.. sefiala con el
dedo hacia el doble de Kirdir y sonrie».

El Sahrydr que aparece en el primer palacio podria ser Adur, el
Fuego, 10 que encajaria bien con la observacién «nunca hemos visto
nada mds noble y mds luminoso». Tendriamos como paralelo el hecho
de que Adur recibe a Wirdz y ademés recordaria al fuego del cielo o de
la inmortalidad de la tradicién india. No obstante, no se puede excluir
tampoco que se trate de Wahman, el Buen Pensamiento.

Muy interesante es la aparicién de los alimentos «pan, carne y
vino». Es una alusién al banquete de la inmortalidad, a la ingestion de
la ambrosia o alimento de la inmortalidad que tan profundas resonan-
cias indoeuropeas tiene. La alusién a este banquete se repite en varios
relatos del viaje del alma. Como hemos visto anteriormente, en el Arda
Wiraz Namag se invita a Wiraz a tomar la ambrosia (anas). Mas expli-
cito es el Hadoxt Nask (2.18) que pide que se le lleve al alma «mante-
quilla de primavera» (zarmaiiahe raoyna-). La misma mantequilla se
ofrece al alma en el Ménog T Xrad (2.152 y 156) y en el Rivayat Pahiavi
(23.17), donde junto a la mantequilla de la primavera s¢ mencionan
también otros alimentos que nos acercan al mend celestial de Kirdir:
leche de caballo y crema y mantequilla y vino dulce o mantequilla que
se hace en la festividad de medyazarm (es decir, en primavera). Esta
mantequilla es, al parecer, la ambrosia de la tradicién zorodastrica, el
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alimento del que se nutren los dioses y las almas de los difuntos hasta
el Cumplimiento de la Maravilla, momento en el que las almas recupe-
rardn sus cuerpos y volverdn a alimentarse de otros alimentos.

En el relato del destino del alma tras la muerte en el Dadestan ©
dénig (cap. 30) se pregunta explicitamente por el alimento del alma en
el Paraiso y la respuesta es la siguiente (Dd 30.11-13):

(Respecto a lo que) preguntabas sobre el alimento (del alma tras la
muerte); «Los alimentos del mundo material (se consumen) de dos mane-
ras: una sin saborearlos con prisas y por gula; otra con placer hasta el final.
En el Parafso no hay las prisas de la gula, sino placer con mucha felicidad.

Del mismo modo como las criaturas materiales se perfeccionan gracias
al placer de 1a comida, asi también la perfeccidn espirital y 1a felicidad al-
canza al alma. Y en muesira para las criaturas materiales tenemos la llama-
da “mantequilla de primavera”.

La razén de esta denominacién es esta: se ha dicho que en el mundo
material el mejor alimento son los productos del ganado; dentro de los pro-
ductos del ganado para su consumo, (el mejor) la leche; dentre de la leche,
(el mejor) la mantequilla; dentro de la mantequilla, aquella que es ensalza-
da por su bondad, la que se obtiene en el segundo mes del afio, cuando
Mihr estd en la constelacién de Taure, puesto que ese mes en terminologia
religiosa se llama Zarmiya».

Es interesante constatar que tanto Kirdir como Wirdz, que estan
destinados a regresar al mundo de los vivos y a acabar sufriendo una
dia la muerte, sin embargo, pueden participar del banquete reservado a
las almas de los pios en el Paraiso y disfrutar del alimento que algunos
textos dan en llamar simplemente «Inmortalidad» (anésd).

4. LOS VIAJES AL MAS ALLA Y EL CAMINO DEL ALMA
TRAS LA MUERTE

Como hemos podido observar, el viaje del sosias de Kirdir al Mds
All4 se ajusta perfectamente a las descripciones del viaje del alma tras
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la muerte. F1 itinerario de Kirdir y el recorrido del alma en los relatos
del viaje de ésta tras la muerte presentan un cierto grado de divergen-
cias, pero no son éstas mayores que entre el viaje de Kirdir y el del pio
Wiraz, ni tampoco mayores que entre las diferentes versiones del viaje
del alma.

Con toda probabilidad en el género de los viajes al Mds Alld en la
tradicidn irania han confluido dos fopoi literarios diferentes, importan-
tes y muy extendidos: por un lado, el viaje al reino de los muertos, que
tiene como famoso representante, por ejemplo, el viaje homérico al
pafs de los muertos; por otro, la apocaliptica, género ampliamente di-
fundido. Dentro de la apocaliptica debemos distinguir dos tipos: aque-
lla destinada a servir de guia al alma en su viaje al Mds All4, como por
ejemplo en el caso de Libro de los Muertos egipcio, y aquella destinada
a servir como guia de vivos informéndoles sobre el destino que les es-
pera en funcién de su comportamiento. Ambas funciones pueden con-
fluir, como de hecho ocurre frecuentemente. Tardieu (1985, 20) revela,
por gjemplo, el uso del Apocalipsis de Pedro, destinado a la ensefianza
de los vivos, en una tumba de la necrépolis de Ahmim al modo del an-
tiguo Libro de los Muertos ¢gipcio. En el caso iranio es claro que pre-
domina el segundo elemento. La apocaliptica irania es una guia de
vivos. El alma de los muertos no necesita ninguna informacion especial
para su viaje. Su destino depende exclusivamente de su vida pasada te-
rrenal. Es, por tanto, el comportamiento terrenal el (nico que interesa
controlar con la apocaliptica irania preislamica. El género del viaje al
reino de los muertos hereda de lIa apocaliptica, de la que toma sus con-
tenidos principales, el impulso did4ctico y lo lleva hasta el extremo. Se¢
convierte en un procedimiento para otorgar autoridad religiosa a deter-
minados personajes.

En cualquier caso, aparte de las consideraciones de género literario,
parece innegable que en el Irdn preisldmico existia una préctica ritual
capaz de inducir un estado de trance en el que el elegido para esta ex-
periencia podia contemplar el Mds Alld. Gignoux ha defendide en nu-
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merosos trabajos la vieja hipétesis de la naturaleza chamdénica de esta
practica (Gignoux 1981, 1984, 1984b, 1987). Es un hecho innegable
que hay numerosos elementos en el viaje y sobre todo en los procedi-
mientos de induccién del viaje-vision que recuerdan a procedimientos
chaménicos. Obsérvese que algunas practicas supuestamente chamani-
cas, como la induccién del trance para obtener la visién, aparecen en
otros relatos similares alejados del contexto chamdnico, como podria
ser la Apocalipsis de Pedro (Tardieu 1985). Hasta qué punto este ritual
estaba dominado por pricticas chaménicas es algo, por tanto, que no
podemos determinar con exactitud.
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Fig. 1: Relieve conmemorativo de la victoria de Sabuhr I sobre Valeriano. A la derecha

s¢ ve al mago Kirdir y su inscripcién [en recuadro].
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Fig. 3: Representacién esquemdtica del camino del alma tras la muerte. La cima del
monte Terag es Ia Cima de Ia Justicia (Fagdd 7 daiti), en la cual esti el fulcro de la
balanza de Ragn en el que son pesadas las acciones de los difuntos para determinar su
destinc. De ah{f a la cima del monte Harburz la linea representa ¢l Paso de Cinuuat,
que es ancho para ¢l pfo y estrecho para el impio.
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Fig. 4: El cielo zoroéstrico y el camino del alma. A la izquierda y a la derecha vemos
una representacion esquemdtica de la cordillera Harburz que rodea la tierra. En el
centro vemos el monte Térag y la Cima de Justicia, donde comienza el paso de
Cinuuat que acaba en la cima del Harburz, atravesando los diferentes niveles del cielo.
Cada nivel del cielo corresponde a uno de los elementos de la triada zorodstrica
fundamental: Buen Pensamiento {=estrellas méviles), Buena palabra (=nivel de la
luna) y Buena Accidén (=nivel del Sol).
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IMAGINANDO EL MAS ALLA
EN EL MUNDO GRIEGO

FRANCISCO DIEZ DE VELASCO
Universidad de La Laguna

1. INTRODUCCION

Intentar estudiar el Mas Alld entre los griegos antiguoes es una tenta-
tiva de desentrafiar lo imposible como representacion colectiva {(ese
concepto durkheimiano tan cercano a la entelequia pero que quizé
pueda servirnos todavia para mover el pensamiento). Se tratarfa de la
quintaesencia de lo imaginario, en la que se interconectan una diversi-
dad de ideologias que se vehiculan por medio de lo incomprobable,
donde lo personal v lo social, con su multiplicidad de variedades, se
entremezclan y aturden.

Pero, ademds de marcos tedricos, nos enfrentamos a poderosos rela-
tos, que hemos de analizar con ojos aviesos (que nos gjercita ese instru-
mento clave del cientifico social que es el método critico), que pueden
obligarnos a sospechar hasta de los mds encumbrados maestros del
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