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Prefacio 

 

 

 

El punto de partida de este estudio fue una investigación realizada para el Máster Oficial 

en Lengua y Civilización del Antiguo Egipto (Universidad Autónoma de Barcelona, 

promoción 2013-2015) sobre la traducción copta de una pequeña obra de inicios del 

cristianismo conocida como el Fisiólogo. Esta obra recoge tradiciones antiguas 

populares sobre aspectos del mundo animal (en algunos casos también vegetal y 

mineral) y las reinterpreta de forma alegórica en clave cristiana. De esta forma, se 

intentaba ilustrar diversos aspectos de la religión cristiana de una forma popular y visual, 

utilizando un recurso similar al de las conocidas fábulas o historias de animales, con 

contenido didáctico o moral. En 2016 mi proyecto de tesis doctoral, con título “El 

Fisiólogo en Egipto: transmisión literaria y artística de una obra didáctica cristiana” y bajo 

la dirección del Doctor Josep Cervelló Autuori, fue aprobado por la Comisión de 

Doctorado en Culturas en Contacto en el Mediterráneo de la UAB, asociado a un 

contrato predoctoral financiado por el Ministerio de Educación y Formación Profesional 

del Gobierno del España, dentro del programa de ayudas del para la Formación de 

Profesorado Universitario (FPU). Los meses iniciales de la investigación pusieron en 

evidencia la dificultad que entrañaba un estudio en profundidad de la traducción copta 

del Fisiólogo, cuyo rastro parecía reducirse a poco más de lo ya estudiado hasta el 

momento. Tras un tiempo de muchas dudas, decidí, de conformidad con mi director de 

tesis, dar un giro a la investigación y ampliar el ámbito de estudio a la concepción del 

mundo animal, en un sentido más amplio, dentro de la cultura cristiana de Egipto durante 

la Antigüedad Tardía. Así, el Fisiólogo copto se convierte en uno de los aspectos 

tratados que, junto a otros muchos, contribuye al conocimiento de una parte esencial 

del mundo con el que convivieron las gentes del Egipto cristiano: los animales. 

 

La realización de la presente Tesis Doctoral ha sido posible gracias al apoyo económico 

del Programa de Formación del Profesorado Universitario (FPU) del Ministerio de 
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Educación, Cultura y Deporte. Asimismo, esta tesis no hubiera podido salir adelante sin 

el apoyo profesional y humano de mi director de tesis, el doctor Josep Cervelló, a quien 

estoy muy agradecida, sobre todo por su paciencia y comprensión en los momentos 

más difíciles del proceso. Me gustaría agradecer al doctor Alexander Fidora y a su 

equipo por acogerme tan bien durante los primeros años de doctorado, en especial a 

Katia e Isaac, por su amistad y apoyo. Gracias también a mi familia, que siempre está 

ahí cuando la necesito. A mi hermana Paula, le agradezco infinitamente haber accedido 

a proporcionarme pequeñas ayudas en esas pequeñas y tediosas tareas; y a mi prima 

Marta, por acogerme temporalmente en su piso en Barcelona en este último año de 

doctorado. Por último, a todas aquellas personas que se han cruzado en mi vida durante 

este tiempo y que han querido transmitirme su amistad y apoyo moral, gracias.  

 

*** 

 

 

Los animales han formado desde siempre parte del imaginario humano. La presente 

tesis doctoral tiene como objetivo recopilar las referencias simbólicas a animales que 

aparecen en los textos coptos para exponer la influencia que el mundo animal ha 

ejercido sobre la forma de pensar y conceptualizar el mundo de los cristianos de Egipto 

durante la Antigüedad Tardía. Para ello se han examinado principalmente los textos 

religiosos y literarios compuestos en lengua copta. A partir de estos textos se establece, 

en primer lugar, la posición del mundo animal dentro de la cosmovisión copta, su 

relación con los seres humanos, la divinidad y las fuerzas demoníacas para, a 

continuación, analizar el uso metafórico de imaginería animal en la conceptualización 

de nociones antropológicas, teológicas y demonológicas. Con este estudio se pretende 

contribuir al conocimiento general sobre las creencias, actitudes y sentimientos de la 

comunidad cultural copta de la Antigüedad Tardía.  

 

El primer capítulo es de carácter epistemológico y metodológico y contiene, por una 

parte, una introducción a la importancia que el mundo animal ha tenido para la 

humanidad desde la Antigüedad hasta tiempos actuales. Se hace hincapié en las 

antiguas reflexiones filosóficas en torno a la posición que ocupaban los animales con 

respecto a los seres humanos y sobre la capacidad de raciocinio animal. Asimismo, se 

hace mención a la peculiar relación de los egipcios con los animales a nivel cultural y 

religioso antes de la llegada del cristianismo. Finalmente, se consideran las nuevas 
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ramas de estudios modernos dedicados al análisis de la influencia de los animales en la 

cultura humana. Por otra parte, en este capítulo se establece el planteamiento teórico 

de la investigación, que parte de principios procedentes de la lingüística cognitiva y de 

la teoría de la metáfora, y se abordan cuestiones metodológicas referentes a la selección 

del tipo de fuentes y su delimitación cronológica. 

 

En el capítulo 2 se expone, a partir de los textos coptos, la creación de la jerarquía 

cósmica en la que se insertan los ángeles y los demonios (seres incorpóreos), los 

humanos (seres corpóreos, pero creados a imagen de Dios) y los animales o seres 

irracionales. La cosmovisión copta establece una superioridad jerárquica de los seres 

incorpóreos sobre los corpóreos y de los seres racionales sobre los irracionales. A 

continuación, se presenta la clasificación taxonómica de los animales propia de los 

textos coptos, junto a sus atributos y características más relevantes. En el anexo 2, se 

adjunta un glosario con los términos procedentes de la esfera semántica del mundo 

animal.  

 

Los capítulos 3 y 4 están dedicados al uso del mundo animal que hacen los textos coptos 

para la conceptualización de nociones antropológicas (tipos de personas) y de 

conceptos supra-humanos (entidades demoníacas, los poderes punitivos, el infierno y 

entidades benéficas o divinas), respectivamente.  

 

El capítulo 5 se ocupa de la conceptualización de realidades teológico-morales a partir 

de realidades zoológicas (reales o ficticias). Este tipo de interpretación alegórica del 

mundo natural caracteriza la obra conocida en la Antigüedad Tardía como el Fisiólogo. 

En primer lugar, se presentan las evidencias textuales e iconográficas de la existencia 

de una versión copta del Fisiólogo. En segundo lugar, se muestra a partir de los textos 

de un autor copto, Shenute, cómo esta misma “tradición fisiológica” es aplicada en los 

discursos teológicos.  
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Capítulo 1.  

Introducción, metodología y principios teóricos 

 

 

 

1.1. Introducción a la “cuestión animal” 

 

La naturaleza siempre ha inspirado y maravillado al ser humano por su belleza y 

complejidad. Durante la Antigüedad fue objeto de especulación de filósofos, que 

formularon diferentes hipótesis sobre la creación y la estructura del universo, intentando 

desentrañar los enigmas de un mundo que, según muchos, escondía una sabiduría 

oculta. La necesidad de entender este universo, así como la posición y el papel del ser 

humano dentro del mismo, es el origen de numerosos procesos mentales para procesar 

y conceptualizar el cosmos. Dentro de esta jerarquía cósmica, el mundo animal ocupa 

una posición intermedia entre los seres humanos y los seres inanimados. Los animales 

son similares y, a su vez, diferentes al hombre, lo cual ha permitido imaginar a los 

animales como seres humanos y a los seres humanos como animales. 

 

La importancia de los animales en la cultura humana puede apreciarse en el arte, la 

religión, la literatura, la filosofía y la política, desde las pinturas rupestres de la cueva de 

Lascaux, pasando por las fábulas de Esopo hasta el actual movimiento en favor de los 

derechos de los animales. Como diría C. Lévi-Strauss, los animales son bonnes à 

penser1, y han sido utilizados por los seres humanos como símbolos y metáforas para 

hablar sobre sí mismos, sobre sus vecinos y enemigos, y sobre su relación con la esfera 

trascendente y la divinidad. Asimismo, su valor emocional los convierte también en 

“buenos para sentir”, lo cual explicaría la efectividad que han tenido estos símbolos, 

 
1 LÉVI-STRAUSS 1964: 127-128. 
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metáforas, símiles, proverbios y narrativas con las que la humanidad ha convivido 

durante siglos2. 

 

 

1.1.1. Los animales en la Antigüedad: una panorámica  

 

La interacción del ser humano con los animales durante Antigüedad grecorromana fue 

vital y muy variada. La economía antigua dependía enormemente de la vida animal. La 

ganadería constituía una de las bases de la economía mediterránea: los animales 

domésticos proporcionaban carne, leche y huevos como alimento, lana para los tejidos, 

así como un medio de transporte para personas y mercancías, y fuerza de tiro para las 

labores de del campo3. También la pesca y la piscicultura ocupaban un lugar importante 

en el entramado económico mediterráneo, dando lugar a las industrias de la salazón de 

pescado y al mercado de pescado fresco4. Además, la posesión de animales constituía 

un símbolo de riqueza y estatus, sobre todo en el caso de la posesión de determinados 

animales como los caballos5 o, durante la época romana, animales exóticos a modo de 

mascotas6.  

 

En el ámbito religioso, los animales constituían el principal medio de comunicación con 

la esfera divina. Por una parte, a través del sacrificio animal se pretendía agradecer a la 

divinidad, solicitarle favores, protección y ayuda, así como apaciguar su ira7. Por otra 

parte, la creencia en que la divinidad podía enviar mensajes a través de la naturaleza 

dio lugar a los diferentes sistemas de adivinación, que en su mayoría hacían uso de 

animales (el examen de las entrañas de un animal sacrificado, del vuelo, canto o forma 

de comer de las aves y de otros comportamientos animales)8. Partes de animales 

aparecen como ingredientes en las recetas mágico-médicas y en los textos mágicos9. 

En la religión grecorromana determinados animales acompañaban a las divinidades, a 

las que quedaban asociados, como, por ejemplo, el ciervo a Ártemis, el águila a Zeus o 

la pantera a Dionisio10. En la mitología existían híbridos de humano y animal, como los 

 
2 GILHUS 2006: 4; cf. PETTMAN 2018. 
3 Cf. KRON 2014a; KRON 2008; HOWE 2008; BENECKE 1994; RINKEWITZ 1984; PETERS 1998. 
4 Cf. KRON 2014b; KRON 2008. 
5 Cf. HOWE 2014: 140; WILLEKES 2016: 18, 107, 221; CLUTTON-BROCK 1992. 
6 GILHUS 2006: 30; MACKINNON 2014: 277-279. 
7 EKROTH 2014; BURKERT 1983; PRESCENDI 2007; RIVES 2011. 
8 Cf. STRUCK 2014; BOUCHÉ-LECLERCQ 1879–82; JOHNSTON 2008. 
9 GILHUS 2006: 20-21; cf. OGDEN 2014.  
10 GILHUS 2006: 105-107. 
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centauros o los sátiros; en ocasiones, los dioses podían adoptar forma animal, como 

Zeus cuando se aparece a Leda en forma de cisne o a Europa en forma de toro, y 

también podían castigar a los humanos transformándolos en animales11. En el caso 

particular de la religión egipcia, los animales participaban de la esencia de la divinidad; 

de hecho, muchos de los dioses egipcios fueron representados en forma híbrida, 

normalmente con cuerpo humano y cabeza animal, o en forma completamente animal. 

Esto dio lugar, sobre todo a partir de la época tardía, a un floreciente culto a los 

animales12. 

  

En el ámbito del entretenimiento, los animales estaban presentes en la caza como 

deporte de las élites13 y, sobre todo en época romana, en las carreras de caballos y 

carros14, en los espectáculos con exhibiciones de animales amaestrados y en combates 

entre animales, y entre animales y humanos (los venatores y bestiarii, personas 

altamente entrenadas para interactuar con los animales salvajes). También se ofrecía 

como espectáculo la condemnatio ad bestias de criminales, pues estos al amenazar a 

la comunidad habrían elegido actuar y ser tratados como animales15. Los espectáculos 

afirmaban el triunfo de la comunidad humana racional sobre una naturaleza animal 

impredecible y, por tanto, peligrosa16. Los animales exóticos no solo dieron origen a un 

lucrativo mercado en época romana17, sino que su presencia y exhibición en las 

ciudades ofrecía una prueba simbólica de la extensión del dominio romano18.   

 

En el plano cultural, el arte antiguo está repleto de imágenes de animales, que son 

testimonio del importante lugar que estos ocupaban en la imaginación popular19. Estas 

representaciones pueden ir desde las puramente decorativas a las narrativas y las 

simbólicas o religiosas. En la literatura, los animales aparecían como protagonistas de 

las fábulas con el objetivo de dar lecciones morales20. En las comedias, los 

protagonistas a menudo adoptaban características animales; en las de Aristófanes 

había “coros animales”, en que los integrantes estaban ataviados con disfraces y, a 

veces, emitían sonidos; en ocasiones estos animales del coro podían participar como 

 
11 GILHUS 2006: 78-82; cf. THUMIGER 2014b; BYNUM 2001; FORBES IRVING 1990. 
12 VERNUS; YOYOTTE 2005; GERMOND 2001; TE VELDE 1980; IKRAM 2005. 
13 MACKINNON 2014; HUGHES 2007; ANDERSON 1985;  
14 BELL; WILLEKES 2014; FUTRELL 2006; HUMPHREY 1986; LONGRIGG 1972.  
15 SHELTON 2014: 466; JENNISON 1937; KYLE 1998. 
16 SHELTON 2014: 467. 
17 BERTRANDY 1987. 
18 SHELTON 2014: 466; FUTRELL 1997. 
19 HARDEN 2014; MORRIS 2007; TOYNBEE 1973; 
20 LEFKOWITZ 2014; HOLZBERG 2002; ADRADOS 1999. 
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personajes en sí mismos, como por ejemplo en la comedia Los Pájaros21. En la épica, 

los animales pueden ilustrar las características emocionales de los personajes, como 

cuando Aquiles en la Ilíada es asociado al león22; pueden servir como elemento 

dinámico en la trama, como instrumento o portadores de mensajes de los dioses, o bien 

aportar elementos de fantasía, como cuando los hombres de Ulises son convertidos en 

cerdos23. También en la tragedia la imaginería animal se utiliza frecuentemente para 

ilustrar emociones y estados mentales que comúnmente se asocian con los animales: 

la agresividad o la victimización24.  

 

Los animales, su hábitat y su comportamiento fueron objeto de interés desde el punto 

de vista zoológico. Aproximadamente un cuarto de la producción escrita que se ha 

conservado de Aristóteles (384-322 a.C.) consiste en obras dedicas al mundo animal, 

su variedad, características y comportamientos25: Historia Animalium (en nueve libros), 

De Partibus Animalium (en cuatro libros), De Generatione Animalium (en cinco libros) y 

De Motu Animalium. Aristóteles desarrolló en sus obras una taxonomía biológica, 

estableciendo unas bases de diferenciación entre plantas, animales y seres humanos26. 

La perspectiva más empírica de Aristóteles dejó paso a una tendencia a la compilación 

plasmada en las Historias Naturales de los siglos I y II de Plinio (23/24 - 79) y Eliano (ca. 

170 - ca. 230) entre otros, dirigidas a un público más amplio. Estas contenían 

descripciones e informaciones sobre distintos animales (tanto reales como fantásticos) 

procedentes de todas las partes del imperio, que reflejan una mezcla de conocimiento 

real combinado con tradiciones y leyendas, en ocasiones bastante fantásticas27. Entre 

los diferentes animales que describe Plinio en su Historia Natural, menciona animales 

exóticos pero reales, como las jirafas (camelopardalis, literalmente “camello-leopardo”), 

pero también animales fantásticos como la esfinge y la mantícora de Etiopía, el unicornio 

de India o el basilisco de la Cirenaica28. La literatura sobre la naturaleza tenderá cada 

vez más a incorporar elementos fantásticos (paradoxa y mirabilia), dando lugar a la 

literatura paradoxográfica, un género que recogía maravillas y portentos de la 

naturaleza29. Este interés por los elementos fantásticos dará origen, con el paso del 

 
21 PÜTZ 2014; ROTHWELL 2007; SIFAKIS 1971. 
22 LONSDALE 1990; SCHNAPP-GOURBEILLON 1981. 
23 HAWTREE 2014. 
24 THUMIGER 2014a; THUMIGER 2008. 
25 NEWMYER 2014: 517; PREUS 1975, 
26 VEGETTI 1994. 
27 GILHUS 2006: 70. 
28 Plinio el Viejo 8.27, 8.30 y 8.33 [DEL BARRIO SANZ; GARCÍA ARRIBAS; MOURE CASA; HERNÁNDEZ MIGUEL; 
ARRIBAS FERNÁNDEZ 2003: 147-152]; cf. BEAGON 2007. 
29 BEAGON 2014; JACOB 1983; ROMM 1992. 
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tiempo, a los bestiarios medievales, que se aproximan al mundo animal desde una 

perspectiva esencialmente simbólico-alegórica, dejando de lado toda aproximación 

objetiva a la fauna real30. 

 

 

1.1.2. El debate sobre el raciocinio animal en la Antigüedad  

 

Según Esopo, legendario fundador del género literario de las fábulas, hubo un tiempo 

en que los animales podían hablar y estaban organizados en sociedades31, dos 

características consideradas como específicas de los seres humanos. Aunque los 

animales antropomorfizados que aparecen en las fábulas poco tienen que ver con los 

animales reales, lo cierto es que el hecho de atribuirles un intelecto característico de los 

humanos planteaba cuestiones sobre qué similitudes y diferencias existían entre 

animales y personas.  

 

En este sentido los animales fueron tratados como objeto de reflexiones y debates 

filosóficos desde la Antigüedad. La reflexión sobre los animales empezaría en la antigua 

Grecia, ya en el siglo VIII a.C., con Hesíodo32, que en su obra Trabajos y días observa 

que lo que separa a los humanos del resto de animales es su habilidad de escoger entre 

el bien y el mal, pues Zeus instruyó a los humanos un sentido de la justicia, el cual fue 

negado a los animales y, en consecuencia, las diferentes especies se devoran entre 

ellas33, quedando así insinuada una distinción intelectual entre humanos y animales. Las 

fuentes antiguas atribuyen a Pitágoras de Samos (siglo VI a.C.) la creencia en la 

metempsicosis o transmigración de las almas, en virtud de la cual los seres humanos 

podían reencarnarse en animales y los animales en seres humanos; Porfirio (234 - ca. 

305), en su obra Sobre la abstinencia, afirmaba que Pitágoras se abstenía de consumir 

carne porque consideraba que todos los animales estaban dotados de almas racionales 

capaces, que participaban de sensación y memoria34. En general, los filósofos 

presocráticos, en su búsqueda del principio fundamental de la creación, tendieron a 

enfatizar las semejanzas entre humanos y animales en naturaleza y sustancia. Así, 

Empédocles (ca. 492 - 432 BC) insistía en la unidad de toda la creación, formada a partir 

 
30 VOISENET 1994.  
31 LEFKOWITZ 2014; HOLZBERG 2002. 
32 SORABJI 1993: 7. 
33 Hesíodo, Trabajos y días 276-280 [PÉREZ JIMÉNEZ; MARTÍNEZ DÍEZ 1978: 138]. 
34 NEWMYER 2014: 509-510; DOMBROWSKI 1984. 
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de unos elementos constitutivos comunes y, por tanto, insistía en la necesidad de 

abstenerse del consumo de animales para no caer en el canibalismo35. Una excepción 

entre los presocráticos la encontramos, según Teofrasto (ca. 371/370 - 288/286 a.C.), 

en Alcmeón de Crotona (principios del siglo V a.C.), que aparentemente habría sido el 

primero en afirmar que mientras el ser humano entiende, el resto de las especies 

animales solo percibe36.    

 

En el siglo V a.C. los sofistas desviaron la atención de sus discursos filosóficos de los 

fenómenos naturales a los asuntos antropológicos37. En sus enseñanzas, el mundo 

animal empezó a distanciarse de la humanidad, a menudo en términos de inferioridad 

por su carencia de cultura, tecnología y lenguaje articulado38. Jenofonte (ca. 430 - ca. 

354 a.C.), uno de los seguidores de Sócrates (ca. 469 - 399 a.C.), declara que su mentor 

afirmaba la superioridad natural, tanto intelectual como física, de los seres humanos con 

respecto a las otras especies animales39; el propio Jenofonte afirma que el hombre es 

el único en reconocer la existencia de la divinidad40. Con el desarrollo de las escuelas 

filosóficas de los siglos IV y III a.C. la cuestión de la racionalidad pasó a un primer plano 

en los debates sobre el mundo animal. A medida que los filósofos consideraban el 

lenguaje articulado, la sensación y las emociones como productos de la razón, los 

animales fueron vistos cada vez más como seres, ya no diferentes, sino inferiores a los 

humanos41. 

 

Los escritos de Platón (427-347 a.C.) no ofrecen una visión consistente sobre el mundo 

animal. En ocasiones, Platón atribuye un elemento racional al alma animal y expresa la 

posibilidad de que los humanos se reencarnen en animales tras su muerte, pero es difícil 

establecer su posición al respecto a causa de las contradicciones que hay entre sus 

obras42. Hay evidencias de que algunos seguidores de Platón en la Academia adoptaron 

posiciones más favorables sobre la racionalidad animal43. En cambio, las 

investigaciones zoológicas de su discípulo Aristóteles, fundador de la escuela 

peripatética, acentuarán la diferencia intelectual entre humanos y animales.  

 
35 NEWMYER 2014: 510-512; FRENZEL 2001. 
36 NEWMYER 2014: 510; SORABJI 1993: 9. 
37 GUTHRIE 1971: 4. 
38 DIERAUER 1977: 31-32; NEWMYER 2014: 513. 
39 Jenofonte, Recuerdos de Sócrates 1, 4.11-14 [ZARAGOZA 1993: 49-50]. 
40 Jenofonte, Recuerdos de Sócrates 1, 4.13 [ZARAGOZA 1993: 49]. 
41 NEWMYER 2014: 515; STEINER 2005: 53. 
42 SORABJI 1993: 9-10; DIERAUER 1977: 51; NEWMYER 2014: 516; FRERE 1998. 
43 NEWMYER 2014: 516; NEWMYER 2003: 121; DIERAUER 1977: 10. 
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La figura de Aristóteles representa un punto de inflexión en la concepción de los 

animales durante la Antigüedad, siendo el primer autor (el segundo, si consideramos 

como verídica la afirmación de Teofrasto sobre Alcmeón de Crotona) que negará a los 

animales la capacidad de raciocinio. En sus obras zoológicas Aristóteles atribuye a los 

animales unas capacidades intelectuales bastante desarrolladas, aunque son relegadas 

a meras “semejanzas” (homoiotetes) al raciocinio humano44; en cambio, en sus obras 

antropológicas parece creer que el intelecto animal difiere de forma absoluta del 

intelecto humano cuando afirma que “los demás animales viven principalmente guiados 

por la naturaleza (…); pero el hombre además es guiado por la razón; solo él posee 

razón”45. Es importante tener en cuenta, como subraya R. Sorabji, que las conclusiones 

de Aristóteles sobre la ausencia de racionalidad en los animales proceden estrictamente 

de sus investigaciones biológicas, pero nunca les dio una relevancia moral o ética46. Sin 

embargo, estas conclusiones ejercerían una gran influencia en el posterior debate sobre 

la racionalidad animal y fueron el punto de partida de los estoicos, que aplicaron a las 

conclusiones biológicas de Aristóteles una dimensión ética.  

 

En general, el pensamiento post-aristotélico relegará a un segundo plano las 

semejanzas y puntos de unión entre humanos y animales47, mientras que las 

diferencias, sobre todo aquellas relacionadas con el intelecto, pasarán a un primer 

plano. En el debate sobre el raciocinio animal, unos defenderán las semejanzas entre 

humanos y animales mientras que otros defenderán que los animales, al carecer de 

intelecto, son “categóricamente” diferentes a los humanos. En el centro de este debate 

sobre el estatus de los animales subyace una voluntad de establecer la posición del ser 

humano dentro del esquema del mundo creado y en relación con el resto de las 

criaturas.  

 

Durante los primeros siglos de la era cristiana hubo un especial interés por establecer 

las fronteras entre el ser humano y los animales, así como la relación de ambos con la 

 
44 Aristóteles, Investigación sobre los Animales 8, 588a18-24 [GARCÍA GUAL; PALLÍ BONET 1992: 411]; SORABJI 
1993: 13-14; NEWMYER 1914: 517-518. 
45 Aristóteles, Política 7, 1332a-b [GARCÍA VALDÉS 1988: 435]; FORTENBAUGH 1971. 
46 SORABJI 1993: 2. 
47 Con la excepción, si creemos las palabras de Porfirio, de Teofrasto, el sucesor de Aristóteles al frente de 
la escuela peripatética, del que se dice que consideraba a los hombres emparentados con los animales 
“porque los orígenes de sus cuerpos son los mismos”, refiriéndose “a la piel, a las carnes y a esa especie 
de humores connatural a los animales” y a la naturaleza del alma. Porfirio, Sobre la abstinencia 3, 35.3 
[PERIAGO LORENTE 1984: 177] 
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divinidad48. Este interés derivó en un intenso debate entre escuelas filosóficas49. Este 

debate fue iniciado por la escuela filosófica de los estoicos, cuyo sistema ético partía de 

la premisa de la inexistencia de parentesco entre especies: mientras que los humanos 

se vinculan a los dioses por ser poseedores de logos (zoon logikon, “seres vivos 

racionales”), los animales carecen de pensamiento o “razón interna” (logos endiathetos), 

con la consiguiente carencia de lenguaje o “razón expresada” (logos prophorikos) y de 

emociones; son denominados ta aloga, “los irracionales”. Cuando el ser humano tiene 

un impulso, la razón intercede para guiar al humano, permitiéndole escoger entre 

aceptarlo o rechazarlo; los animales también sienten impulsos naturales, pero carecen 

de una razón que los guíe y, por tanto, sus acciones no pueden ser valoradas 

moralmente, ya que siempre actúan según su naturaleza (kata physin). En cambio, los 

humanos, si escogen ignorar la razón, viven de forma contraria a su naturaleza (para 

physin)50. Así pues, dado que los animales carecen de la noción de justicia, los seres 

humanos no están obligados a mantener una relación de equidad con los animales51. 

Además, según los estoicos, los animales fueron creados por la providencia al servicio 

de los hombres. La conclusión moral es que el ser humano tiene el derecho de utilizar 

a los animales para beneficio propio52. De la misma forma los epicúreos, según Porfirio, 

mantenían que los animales, como seres irracionales, no podían ser partícipes de los 

pactos legales de respeto mutuo; por ello los humanos quedaban justificados para 

matarlos con el fin de garantizar su seguridad53.  

 

Frente a las posturas estoica y epicúrea que denigraban el estatus de los animales 

reaccionaron algunos pensadores medioplatónicos y cínicos que, basándose en 

tradiciones platónicas y pitagóricas, defendían el raciocinio animal y la unidad de toda 

la creación, resucitando el antiguo principio presocrático. Entre los defensores del 

raciocinio animal, destacan las figuras de Plutarco de Queronea (ca. 45 - 125), Celso 

(siglo II, ca.180, cuya obra solo conocemos a través de las citaciones de Orígenes en el 

siglo III) y Porfirio de Tiro (ca.234 - principios del siglo IV)54.  

 

 
48 GILHUS 2006: 36 
49 GILHUS 2006: 42. 
50 NEWMYER 2014: 521-523. 
51 NEWMYER 1999: 99-110; NEWMYER 2008: 73-75. 
52 GILHUS 2006: 39-40. 
53 Porfirio, Sobre la abstinencia 1, 12.6-7 [PERIAGO LORENTE 1984: 46]; NEWMYER 2014: 525. 
54 GILHUS 2006: 41. 
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Plutarco trata la naturaleza animal en tres tratados incluidos en su colección de tratados 

éticos conocidos como Moralia: Sobre la inteligencia de los animales, Los animales son 

racionales y Sobre comer carne. En Sobre la inteligencia de los animales, una mezcla 

de historia natural e historias extraordinarias, compara las excelencias intelectuales de 

los animales acuáticos y los animales terrestres y defiende el raciocinio animal en contra 

de las posiciones estoicas: “si los animales tienen una actividad mental más torpe y 

discurren peor, no digamos tampoco que no discurren ni tienen actividad mental en 

absoluto, ni que carecen de racionalidad, sino que poseen una razón débil y turbia, como 

un ojo con una visión escasa y perturbada”55. También exhibe la excelencia de los 

animales en sus habilidades: “Y quizás resulte ridículo nuestro afán por exaltar la 

capacidad de aprendizaje de los animales, cuando Demócrito demuestra que los 

hombres hemos sido discípulos suyos en cuestiones de la máxima importancia: de la 

araña en el arte de hilar y remendar, de la golondrina en la construcción de viviendas y 

de los melodiosos cisnes y ruiseñores en el canto imitativo”56. La conclusión de Plutarco 

es que la racionalidad en el mundo animal es una cuestión de grado y no de completa 

negación. En su Sobre comer carne, tratado a favor de la abstención de consumir carne, 

Plutarco trata de demostrar que los animales, como criaturas afines a los humanos en 

su posesión de cierto grado de racionalidad, tienen derecho a un trato justo. Plutarco 

afirma que en el momento de la matanza los animales suplican a sus verdugos por 

medio de gritos, que los humanos malinterpretan como gritos sin sentido57. En su obra 

Los animales son racionales, popularmente conocida por el nombre de su protagonista, 

Grilo, Plutarco crea una historia basándose en el episodio del canto X de la Odisea de 

Homero, en que Circe transforma a los hombres de Ulises en cerdos. Cuando Ulises 

pide a Circe liberar a sus hombres, ella responde que primero les pregunte si quieren 

volver a tener forma humana y, si no quieren, que trate de convencerlos. Circe devuelve 

a uno de ellos a la forma humana pero no quiere revelar a Ulises su identidad anterior: 

“Llámalo Grilo (i.e. cerdo), si quieres”58. En ese momento empieza un acalorado debate 

entre Ulises y Grilo, a fin de dilucidar qué naturaleza es superior, la humana o la animal. 

Grilo no quiere volver a tener el estilo de vida corrupto y ambicioso de los humanos; 

prefiere seguir siendo un cerdo, mostrando en sus argumentaciones el ideal cínico de la 

 
55 Plutarco, Sobre la inteligencia de los animales 963b, [RAMÓN PALERM; BERGUA CAVERO 2002: 274]; GILHUS 
2006: 45. 
56 Plutarco, Sobre la inteligencia de los animales 974a [RAMÓN PALERM; BERGUA CAVERO 2002: 302-303]; 
OSBORNE 2007: 34. 
57 Plutarco, Sobre comer carne 994e [RAMÓN PALERM; BERGUA CAVERO 2002: 383]; NEWMYER 2014: 529. 
58 Plutarco, Los animales son racionales 986b [RAMÓN PALERM; BERGUA CAVERO 2002: 302-303]. 
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vida animal kata physin, “según la naturaleza”, frente a la vida humana kata nomon, 

“según la ley”59.  

 

La obra de Porfirio Sobre la abstinencia contiene el tratado más completo sobre el 

vegetarianismo filosófico que ha sobrevivido de la Antigüedad. Este tratado, que consta 

de cuatro libros, no solo es un meticuloso ataque a la matanza de animales, defendiendo 

un estilo de vida vegetariano y una refutación a la posición estoica sobre la irracionalidad 

de los animales, sino también un recorrido sobre la literatura filosófica y antropológica 

existente hasta el momento relativa a la cuestión animal60. Los argumentos de Porfirio 

basados en el parentesco y la justicia entre humanos y animales son similares a los de 

Plutarco, a los que añade la preocupación neoplatónica por mantener la pureza 

espiritual, pues ciertos tipos de alimentos promueven las pasiones e impiden el ascenso 

espiritual que requiere el filósofo61. 

 

Tras la implantación del cristianismo en el Imperio Romano, los autores cristianos se 

incorporaron al debate sobre el raciocinio animal. La visión estoica de la existencia de 

un vínculo entre el ser humano y la divinidad y de la creación de los animales para 

beneficio del ser humano encajaba a la perfección dentro la religión judía y cristiana. De 

hecho, en el relato bíblico de la creación de tradición sacerdotal (Génesis 1:1-2:4), el 

ser humano es creado, en exclusiva, a imagen y semejanza de Dios y se le concede el 

dominio sobre los peces del mar, los pájaros del cielo y sobre toda criatura viviente que 

se mueva sobre la tierra; en cambio, en el relato de tradición “yahvista” (Génesis 2:4-

3:24), nada se dice sobre el dominio humano sobre los animales, pero Adán tiene el 

encargo de asignarles los nombres y de realizar sacrificios animales para Dios62. En el 

siglo I, el judío Filón de Alejandría (ca. 20 a.C. - 50) en su obra Sobre los animales 

(conservada solo en su versión armenia) expresó su opinión a través de un diálogo con 

su sobrino Alejandro, en el cual este realiza una larga exposición, utilizando los 

argumentos tradicionales, a favor del raciocinio animal, mientras que Filón se decanta 

totalmente hacia posiciones estoicas: “Dejemos ahora de criticar la naturaleza y cometer 

sacrilegio. Elevar a los animales al nivel de la especie humana y otorgar igualdad a los 

desiguales es el colmo de la injusticia. Atribuir un serio autocontrol a criaturas 

 
59 GILHUS 2006: 51; BRECHET 2005, 
60 SORABJI 1993: 2; PREUS 1983. 
61 NEWMYER 2014: 530. 
62 STONE 2018: 36-37. 
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indiferentes y casi invisibles es insultar a aquellos a los que la naturaleza ha dotado de 

la mejor parte”63. 

 

Uno de los filósofos más importantes de inicios del cristianismo fue el alejandrino 

Orígenes. En su tratado de ocho libros conocido como Contra Celso, escrito hacia el 

año 248 en Cesarea, Orígenes (ca. 185 - ca. 154) refuta punto por punto los argumentos 

del filósofo platónico Celso contra los cristianos expuestos en su tratado Discurso 

Verdadero, escrito sobre el año 178 y que no se ha conservado64. Al final de su libro IV, 

Orígenes trata el tema del estatus de los animales65. Al parecer Celso ridiculizaba la 

ingenua creencia cristiana de que “el pueblo de Dios” es el centro de la creación y que 

el mundo fue hecho para ellos, afirmando, en cambio, que el mundo fue creado tanto 

para los humanos como para los animales. Orígenes discrepa y reafirma que Dios creó 

todas las cosas para servir a los seres racionales (incluso a los animales salvajes, con 

el objetivo de que el ser humano ejercite su valentía66) y que el hecho de que los 

animales se beneficien también de la creación es un simple resultado secundario67. 

Orígenes critica especialmente la opinión de Celso de que los animales irracionales no 

solo son más sabios que los hombres sino incluso más amados por Dios68. 

 

Los autores cristianos también expresaron su propia visión sobre la creación del mundo 

en los llamados Hexaemera (comentarios sobre los seis días de la creación del libro del 

Génesis), entre los que destacan los teólogos del siglo IV Basilio de Cesarea (ca. 330 - 

ca. 377/379), Ambrosio de Milán (ca. 339 - 397) y Juan Crisóstomo (ca. 350 - 407). En 

estos tratados se insistía en el dominio que desde un principio Adán tuvo sobre los 

animales, ejemplificado en la asignación de nombres a estos últimos, y que este dominio 

se debía a su creación a imagen y semejanza de Dios: solo los humanos estarían 

dotados de razón, logos, situándose en una posición jerárquica superior a los animales 

irracionales. Sin embargo, aunque los autores cristianos indicaban su adhesión al 

paradigma de dominancia y superioridad humana, a menudo los textos cristianos 

antiguos reflexionan sobre y a través de los animales, debilitando la solidez de ese 

paradigma69. Como escribiría San Ambrosio de Milán: “no podemos conocernos 

 
63 Filón de Alejandría, Sobre los animales 100 [TERIAN 1981: 108].  
64 FREND 1991: 478b.  
65 Orígenes, Contra Celso 4, 74-99 [CHADWICK 1953: 242-263]. 
66 Orígenes, Contra Celso 4, 78 [CHADWICK 1953: 246]. 
67 Orígenes, Contra Celso 4, 74 [CHADWICK 1953: 243]. 
68 Orígenes, Contra Celso 4, 97 [CHADWICK 1953: 260]. 
69 Cf. COX MILLER 2018. 
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plenamente sin antes conocer la naturaleza de todos los seres animados”70. Aun así, la 

visión estoica sobre los animales, con su énfasis en su irracionalidad, fue afianzándose 

y acabó impregnando por completo el pensamiento de Occidente71. Solo a partir de la 

segunda mitad del siglo XX, con el auge de los movimientos a favor del bienestar y los 

derechos de los animales, empezarán a atisbarse intentos de revertir el paradigma 

estoico-cristiano de alienación humano-animal72. 

 

 

1.1.3. La “cuestión animal” en los estudios culturales y bíblicos  

 

En las últimas décadas, el mundo animal ha adquirido un mayor protagonismo en 

campos como la ética, con la emergencia en los años 70 del movimiento a favor de los 

derechos de los animales y el consiguiente desarrollo de leyes de derecho animal; la 

ciencia, con estudios sobre ecología de campo y etología cognitiva (que han puesto de 

manifiesto la rica vida mental y emocional de muchos animales, así como la complejidad 

de sus formas de comunicación e interacción); hasta llegar al surgimiento de los 

llamados Animal Studies, como una nueva rama de los estudios culturales. Según C. 

Wolfe73, destacada teórica en el campo de los Animal Studies, este giro hacia el mundo 

animal se inserta dentro de un “impulso democrático más amplio hacia la inclusividad 

de todo género, raza, orientación sexual y, en este caso, especie”. Durante los años 90, 

obras como las de D. Haraway, Primate Visions74, y J. Derrida, L’Animal que donc je 

suis75, marcarían el inicio de los Animal Studies y desde entonces estos nuevos estudios 

han ido gradualmente adquiriendo un espacio teórico y crítico propio76. M. DeMello 

define los Animal Studies o Human-Animal Studies como un campo interdisciplinar que 

explora los espacios que los animales han ocupado en el mundo social y cultural 

humano y sus interacciones con los seres humanos77.  

 

En el campo de la historia, estos nuevos estudios emergen de una tradición que explora 

las múltiples formas en que los humanos construyen y “se construyen” a partir de los 

 
70 Ambrosio, Hexamerón 6, 2.3 [BANTERLE 19962: 345]. 
71 SORAJBI 1993: 2. 
72 NEWMYER 2014: 531-532. 
73 WOLFE 2009: 568.  
74 HARAWAY 2003. 
75 DERRIDA 2006. 
76 WOLFE 2009: 565-570. 
77 DEMELLO 2012: 4-5. 
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animales con el objetivo de entender cómo los animales y su interacción con el ser 

humano han contribuido históricamente a modelar y concebir el mundo. Así pues, este 

nuevo enfoque considera que los animales han jugado un papel significativo en la 

construcción cultural y, por lo tanto, son tan parte de la cultura humana como los propios 

humanos78. En el campo de la literatura, como señala S. McHugh79, la lectura de los 

animales difícilmente puede escapar a la tradicional consideración de los animales 

literarios como representaciones metafóricas y figuras para expresar significado. Pero, 

como señala C. Kenyon-Jones80, las metáforas animales no solo nos aportan 

información sobre su autor, sino que desempeñan otro tipo de labor cultural: el de 

modelar las formas de pensamiento fuera del ámbito literario, como en la educación, la 

política y la ciencia.   

 

Uno de los objetivos principales de los Animal Studies es cuestionar el esquema 

antropocéntrico de las disciplinas de estudio y reinterpretar las visiones tradicionales 

sobre la dicotomía humano-animal que, sobre todo en el pensamiento occidental, han 

estado dominadas por un profundo antropocentrismo. Tradicionalmente se ha asumido 

que, dado que los animales son “absolutamente diferentes” a nosotros, se confirma 

nuestro derecho a dominarlos; y, sin embargo, en ocasiones nuestras tradiciones han 

difuminado las líneas entre animales y humanos, como expone J. Derrida en el conjunto 

de textos publicados póstumamente en el libro L’Animal que donc je suis, quebrantando, 

desestabilizando o pluralizando esta dicotomía humano-animal81.   

 

M. Lundblad82 vincula los Animal Studies a una explícita reivindicación en defensa de 

los animales, algo que para él corre el riesgo de caer en prescripciones ahistóricas y 

universalistas sobre cómo tratar o interactuar con los animales. Por ello, junto a los 

Animal Studies, propone abrir un nuevo espacio, al que denomina Animality Studies, 

para describir un tipo de estudios que no priorizan de forma explícita esta reivindicación, 

pero sí comparten el interés por estudiar la forma de pensar sobre animales “reales”, en 

relación con los estudios culturales, y por poner de manifiesto la importancia e influencia 

del mundo animal y de su relación con el ser humano en la conformación de la cultura 

humana. Según Lundblad, todavía hay mucho por hacer en el campo de los Animality 

 
78 FUDGE 2006. 
79 MCHUGH 2006. 
80 KENYON-JONES 2001; MCHUGH 2006. 
81 DERRIDA 2006. 
82 LUNDBLAD 2009: 497.  
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Studies, en particular en el estudio sobre cómo ha cambiado la construcción mental del 

mundo animal en relación con el ser humano y cómo los discursos sobre “lo humano” y 

“lo animal” se han plasmado en diferentes categorías identitarias dentro del propio ser 

humano83.   

 

Esta sensibilidad e interés por el mundo animal ha entrado también en el ámbito de los 

estudios bíblicos; ejemplo de ello sería la obra de K. Stone, Reading the Hebrew Bible 

with Animal Studies, donde muestra que la Biblia describe unas relaciones complicadas, 

a veces contradictorias, entre humanos, animales y Dios. La literatura bíblica usa 

simbólicamente el lenguaje pastoral para referirse a la relación de los israelitas con sus 

líderes políticos y con Dios. Según Stone, el desarrollo de este lenguaje procede de la 

familiaridad de los israelitas con lo que se ha denominado companion species84, que 

llevó a los autores bíblicos a representar a los propios israelitas como el rebaño de 

ovejas y cabras liderados por un pastor divino o político. Igualmente, Stone considera la 

importancia de lo que llama neighbor species, animales no tan cercanos a los israelitas 

pero que también les proporcionaron otro tipo de simbolismo, como el del depredador. 

Así pues, la presencia de estos animales moldeó la literatura bíblica y la de las religiones 

que hicieron uso de ella, como es el caso de la literatura cristiana de Egipto, cuyo uso 

de la simbología animal es el objeto de estudio de esta tesis. 

 

Asimismo, y en directa vinculación con los Animal Studies, han surgido también 

diferentes estudios dentro de la hermenéutica bíblica, agrupados comúnmente bajo el 

nombre de Ecological Hermeneutics y que buscan en la Biblia argumentos a favor de 

una sensibilización hacia la naturaleza y los animales y en contra de este 

antropocentrismo que ha llevado a una sobreexplotación del medio ambiente, 

responsable de la actual crisis ecológica y medioambiental85. Este tipo de estudios ha 

resaltado la preocupación por el bienestar animal que muestran algunos pasajes 

bíblicos, por ejemplo, la obligación de devolver un buey o asno extraviado, de liberar al 

asno caído bajo su carga, o de aplicar el día de descanso semanal también a los 

animales86, así como el relato en que el ángel de Dios le recrimina a Balaam: “¿Por qué 

 
83 LUNDBLAD 2009: 498. 
84 Término acuñado en HARAWAY 2003. El concepto de companion species hace referencia a especies 
diferentes que, a lo largo del tiempo han compartido una historia, una estrecha proximidad y unos objetivos, 
se han desarrollado juntas y han ejercido un mutuo impacto en su desarrollo, de manera que la identidad 
de una no sería la misma sin la influencia de la otra.  
85 HABEL 2008. 
86 Éxodo 23:4-5,12. 
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has golpeado a tu asna?”87. Otros autores han destacado pasajes como los de Salmos 

104 y Job 38-41, donde el dominio humano sobre la naturaleza está completamente 

ausente y, en cambio, se afirma la relación directa de los animales con el Creador, que 

provee, se preocupa por ellos y se compadece de ellos; y, a su vez, los animales son 

utilizados en numerosas ocasiones por Dios para cumplir sus propósitos, como por 

ejemplo en el caso de las plagas del Éxodo. En Salmos 36 se afirma que Dios salva 

tanto a humanos como a animales y en Isaías 43, que los animales veneran a Dios88.  

 

La presente tesis doctoral se enmarca en estas corrientes de estudios interesadas por 

la “cuestión animal”. Su perspectiva histórico-literaria la inserta sobre todo dentro lo que 

M. Lundblad denomina como Animality Studies, que se centra en el estudio del papel de 

los animales en la historia cultural humana. Los textos cristianos de Egipto están 

salpicados de numerosas referencias a animales, muchas de ellas procedentes de la 

simbología animal bíblica, utilizadas metafóricamente para expresar nociones 

antropológicas, teológicas y demonológicas.  

 

 

1.1.4. La “cuestión animal” en los estudios coptos 

 

En el campo de los estudios coptos no se ha prestado demasiada atención a los 

animales. Cuando se hace referencia a ellos, es normalmente de manera incidental, 

debido a su presencia en el objeto de estudio principal, ya sea un texto o una obra de 

arte. En terreno artístico, por ejemplo, tales referencias se dan en las publicaciones 

generales sobre arte copto, en aquellas piezas con iconografía animal (alguna de las 

cuales es bastante recurrente, como la del cazador, san Menas entre los camellos, santa 

Tecla ad bestias89 o el águila en las estelas funerarias), en publicaciones sobre 

yacimientos donde se conserva decoración mural con motivos animales (como por 

ejemplo en Bawit, Kellia o El Bagawat) o en publicaciones centradas en una determinada 

 
87 Números 22:32. 
88 STONE 2018: 91-181. 
89 Cf. DAVIS 2001: 195-200, para un catálogo de las ampullae publicadas con iconografía de santa Tecla. 
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iconografía animal90 o en la decoración animal de determinados manuscritos91. En el 

terreno de la exégesis textual, el análisis del papel de los animales es incluso más 

limitado; aparte de posibles referencias en las publicaciones o traducciones de aquellos 

textos donde aparecen animales, podemos destacar estudios como el de D. Brakke92, 

que incluye consideraciones sobre demonios que toman forma animal, con especial 

énfasis en la serpiente en los escritos de Shenute; el estudio de A. Shisha-Halevy sobre 

los recursos retóricos en los textos de Shenute, que incluyen el uso de imaginería 

procedente del mundo animal93; o los aportes de K. Dosoo sobre el uso figurativo y 

textual de animales en los textos mágicos coptos94.  

 

Así pues, no existe un tratamiento sistemático de la influencia que el mundo animal ha 

ejercido sobre la cultura copta. Mi intención es que esta tesis doctoral contribuya a abrir 

una nueva perspectiva “animalista” dentro de los estudios coptos en general, al destacar 

las abundantes imágenes procedentes del mundo animal que encontramos en la 

producción literaria de los cristianos de Egipto. Es importante señalar que el mundo 

animal representado en la cultura copta no es un reflejo del mundo animal “real”, sino 

que este nos llega mediado por los objetivos (retóricos, simbólicos o artísticos) y 

perspectivas de sus autores. Sin embargo, sí puede considerarse, como sugiere I.S. 

Gilhus95, que en estos textos quedaron reflejadas las concepciones populares sobre el 

mundo animal, en general, o sobre determinados animales, en particular. Todo este 

imaginario animal conforma todo un “bestiario”, en el que los animales son portadores 

de significados y valores específicos de la cultura copta.  

 

 

1.1.5. La particular relación de Egipto con los animales 

 

 
90 Cf. por ejemplo, MAHMOUD MOHAMED 1999: 262-272, que trata sobre diferentes motivos iconográficos en 
la cerámica, entre los que destaca los motivos animales: el pez, el caballo, la rana, el león y la paloma.  
ORTALI 2012: 373-383 y SPANEDDA 2012: 511-532, sobre la iconografía de diferentes aves en tejidos; BRUNE 

2004: 1185-1203, sobre la representación y significado del pavo real en el arte copto; o LEBET-MINAKOWSKA 
2004: 1359-1363, sobre la representación y significado del centauro (híbrido humano-animal) en los textiles 
coptos.  
91 Cf. FLEURIER 2007: 187-198, sobre la extraordinaria decoración con escenas animales de un manuscrito 
procedente del Monasterio Blanco (FR-BN Copte 12911 fols. 112-127); DOWNER 2004: 1205-1219, sobre la 
representación de un unicornio en un manuscrito copto de la Biblioteca Pierpont Morgan (M581).  
92 BRAKKE 2006. 
93 SHISHA-HALEVY 2011: 451-498. 
94 DOSOO 2016; DOSOO 2018: 11–56. 
95 GILHUS 2006: 7. 
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El sociólogo A. Franklin ha señalado que no existe una relación primordial, profunda y 

objetiva en la percepción de los animales que sea común a todos los seres humanos. 

Cada cultura observa y concibe a los animales de una forma específica, moldeada en 

función de una gran variedad de factores y preocupaciones sociales, que Franklin 

denomina como zoological gaze96. Así pues, cada cultura tiene su propio “bestiario” 

conceptual, en el que los animales son portadores de unos significados y valores 

específicos.  

 

Egipto tiene una rica y diversa fauna con la que los egipcios han vivido en estrecho 

contacto, dando origen al “bestiario” conceptual egipcio97. Numerosas tumbas nos 

muestran pruebas de esta fructífera convivencia, con escenas donde los animales son 

representados de forma más o menos naturalista, trabajando junto a los humanos en 

las labores del campo o en su hábitat natural, en escenas de caza y pesca. Sin embargo, 

también debían convivir con otro tipo de animales menos beneficiosos, como las 

molestas infestaciones de insectos98 o una fauna potencialmente peligrosa, e incluso 

mortal: lo que denominaríamos, en términos mencionados anteriormente, las neighbour 

species, que influyeron en la conformación de la cosmovisión egipcia. Muchos de estos 

animales, que habitaban en el desierto, fueron asociados al dios egipcio del desierto y 

del caos, Seth99. El temor ante serpientes y escorpiones se manifiesta en los mitos y en 

los textos mágicos. Especialmente significativas son las llamadas estelas cippi, donde 

el dios Horus niño está normalmente representado de pie sobre dos cocodrilos y 

agarrando en sus manos peligrosos animales del desierto, como serpientes, 

escorpiones, leones y antílopes. Se creía que el agua derramada sobre estas estelas 

tenía la capacidad de curar afecciones causadas por el veneno de serpiente o 

escorpión100. 

 

La escritura jeroglífica, considerada sagrada (mdw nTr, palabras del dios), contenía una 

gran cantidad de signos procedentes de la fauna egipcia. Sin duda, la mayor 

particularidad de Egipto con respecto a sus vecinos fue la importancia que los animales 

y su simbolismo adquirieron en el plano religioso. Numerosos dioses egipcios estaban 

 
96 FRANKLIN 1999: 62-83. 
97 VERNUS; YOYOTTE 2005. 
98 Evidencias procedentes del yacimiento bizantino de Kom el-Nana en Amarna sugiere que las 
comunidades sufrieron diferentes infestaciones de insectos relacionadas con la comida y el 
almacenamiento, a pesar de la aridez de la zona. Cf. PANAGIOTAKOPULU 2001: 1244.   
99 TE VELDE 1967. 
100 RITNER 1989. 
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asociados a determinado animal, considerado como el receptáculo de su poder, y 

podían aparecer representados de forma híbrida e incluso completamente teriomorfa101. 

Durante el primer milenio a.C. adquirió especial importancia el llamado “culto a los 

animales”, que se convirtió para los egipcios en una especie de símbolo nacional102. 

Este culto podía manifestarse de dos formas distintas. Por una parte, se manifestaba en 

la veneración como a un dios de un único ejemplar escogido dentro de una especie 

animal, como es el caso del culto a los toros Apis de Menfis, Buchis en Armant y el-Tod 

y Mnevis en Heliópolis, considerados como la encarnación de los dioses Ptah, Montu y 

Re respectivamente; a su muerte, estos animales eran embalsamados y enterrados con 

grandes ceremoniales en las catacumbas destinadas a tal efecto103. Por otra parte podía 

manifestarse también a través del culto a toda una especie, aunque estos animales no 

eran considerados sagrados en sí mismos, sino que tenían un vínculo especial con la 

divinidad a la que estaban asociados; sus ejemplares eran criados en establecimientos 

anexos a los templos para su posterior sacrificio, momificación y venta a los peregrinos, 

que depositaban las momias como ofrenda votiva para dicha divinidad; ejemplos de este 

tipo de animales serían los gatos, sagrados para la diosa Bastet, o los ibis y babuinos, 

sagrados para el dios Thot104. Esta particularidad egipcia fue vista con extrañeza por 

parte de los autores grecorromanos de la época105. Heródoto, por ejemplo, toca el tema 

del culto animal egipcio en varias ocasiones, aunque evita emitir un juicio de valor al 

respecto: “si yo explicara el motivo por el que se les conceptúa con carácter sagrado, 

acabaría hablando de cuestiones divinas, temas que yo expresamente evito tener que 

sacar a colación”106. En cambio, Diodoro Sículo muestra su asombro ante el hecho de 

que los egipcios “no sólo no declinan o se avergüenzan” de practicar el culto a los 

animales, “sino que, por el contrario, se enorgullecen y recorren las ciudades y el campo 

con insignias particulares como ocupados en los más grandes honores de los dioses”107. 

Plutarco rechaza el culto animal como tal108, aunque trata de comprenderlo de una forma 

simbólico-alegórica para poder aceptarlo109. 

 
101 VERNUS; YOYOTTE 2005: 29-30. 
102 SMELIK; HEMELRIJK 2016: 1863-1864. 
103 DODSON 2005: 72. 
104 IKRAM 2018. 
105 SMELIK; HEMELRIJK 2016: 1869-1981. 
106 Heródoto 2.65.2 [SCHRAEDER 1977: 354]. 
107 Diodoro de Sicilia 1.83.4 [PARREU ALASÁ 2001: 151]. 
108 Plutarco, Isis y Osiris 71 [PORDOMINGO PARDO; FERNÁNDEZ DELGADO 1995: 79]: “Pero la mayoría de los 
egipcios, al venerar a los propios animales y tratarlos como dioses, no solo han entretejido los ritos sagrados 
de irrisión y burla (este es el menor mal de su estulticia), sino que se origina una funesta creencia que hunde 
a los débiles e inocentes en la pura superstición y a los más cínicos y audaces los hace caer en 
razonamientos ateos y salvajes. Por esta razón no es inapropiado examinar también lo que hay de plausible 
en estos temas”. 
109 HANI 1976: 382. 
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Con la llegada y difusión del cristianismo en Egipto, los egipcios cristianos incorporarían 

a su acervo cultural una gran variedad de imágenes animales procedentes de las 

Escrituras. Con el tiempo, la implantación del cristianismo, con su concepción 

monoteísta de la divinidad, acabará suponiendo el fin de la religión tradicional egipcia. 

Sin embargo, durante bastante tiempo los cristianos de Egipto convivieron con las 

formas de religión tradicionales, incluyendo su particularidad más notoria, el culto a los 

animales. Ante este culto, los autores cristianos reaccionaron con dureza, 

considerándolo como el ejemplo más despreciable de la religión pagana y resultado de 

la degeneración humana110 y ello influyó sin duda de forma negativa en la percepción 

que los escritores cristianos tuvieron sobre los animales.  

 

 

1.2. Objetivos, principios teóricos y metodología  

 

El objetivo de la presente tesis doctoral es estudiar la influencia que el mundo animal ha 

ejercido sobre la forma de pensar y concebir el mundo de los cristianos coptos. Para 

ello se ha realizado un exhaustivo vaciado de textos literarios en lengua copta, 

seleccionando aquellos pasajes que contienen referencias simbólicas al mundo animal. 

Este estudio no pretende ser una “historia” de la fauna egipcia, por lo que no se han 

tenido en cuenta aquellas referencias a animales cuando estos son considerados como 

bienes poseídos, alimento o medio de transporte.  

 

Es evidente que la concepción del mundo animal en el Egipto cristiano estará 

directamente influenciada por la tradición judeocristiana y por su libro sagrado, la Biblia. 

Sin embargo, dado que los animales son portadores de unos significados y valores 

culturalmente específicos111, su estudio a partir de los textos coptos puede mostrar 

particularidades propias de la cultura cristiana en Egipto. 

 

Este estudio sobre la influencia del mundo animal en la cultura copta tendrá dos partes: 

  

 
110 SMELIK; HEMELRIJK 2016: 1981-1995; ZIMMERMANN 1912. 
111 FRANKLIN 1999: 62-83. 
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1. La conceptualización copta del mundo animal, a partir de: a) el estudio de la 

posición que los animales ocupaban dentro de la cosmovisión cultural copta; b) 

la realización de una clasificación interna del mundo animal, de sus componentes 

y de su esfera conceptual asociada.  

 

2. El uso metafórico del mundo animal como instrumento cognitivo para 

conceptualizar nociones antropológicas, teológicas y demonológicas más 

abstractas.  

 

 

1.2.1. Principios teóricos: lingüística cognitiva y teoría de la metáfora 

 

 

1.2.1.1. Lingüística cognitiva: el lenguaje como instrumento cognitivo 

 

En el presente estudio, la conceptualización del mundo animal dentro de la cultura copta 

a partir de sus textos y de la terminología animal reflejada en ellos se basa en principios 

teóricos procedentes de la lingüística cognitiva. La lingüística cognitiva es un enfoque 

interdisciplinar de estudio de la lengua surgido en la segunda mitad del siglo XX y que 

considera el lenguaje como un instrumento epistemológico del ser humano, que le 

permite organizar, procesar y transmitir información y conocimiento. Según esta 

disciplina, el lenguaje no refleja de forma objetiva el mundo exterior, sino que está 

influido por las necesidades, intereses y experiencias de individuos y culturas112. Así 

pues, la lingüística cognitiva parte de la premisa humboldtiana de la existencia de una 

relación entre pensamiento, lengua y cultura113.  

 

Asimismo, se utilizan conceptos procedentes de algunas ramas de la antropología 

cognitiva, como la Folk Biology y la etnosemántica. La Folk Biology estudia la 

conceptualización cultural del mundo a través de las clasificaciones cognitivas 

precientíficas (las llamadas folk taxonomies) que el ser humano ha hecho del universo 

biológico que lo rodeaba114. Esta conceptualización del mundo estaría influida por la 

 
112 GEERAERTS; CUYCKENS 2007: 3-5. 
113 DIRVEN; WOLF; POLZENHAGEN 2007: 1204. 
114 BERLIN; BREEDLOVE; RAVEN 1973: 214-242 
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interacción y conocimiento del ser humano con su entorno local115. Por su parte, la 

etnosemántica sostiene que las categorías conceptuales del lenguaje reflejan y crean 

las percepciones humanas del mundo. La etnosemántica tiene como objetivo explorar 

la forma en que el lenguaje divide y designa un determinado ámbito cultural (en este 

caso el mundo animal), con el fin de establecer un “mapa mental” del hablante a través 

de la presentación de la terminología relacionada con dicho ámbito cultural116. En este 

estudio emplearemos la noción de esfera semántica o conceptual (Sinnbezirk) de L. 

Weisgerber117: el conjunto de lexemas (sustantivos, adjetivos, verbos) utilizados en 

relación con el mundo animal.  

 

 

 

Teniendo esto en cuenta, podemos suponer que:  

 

1. Las particularidades del entorno geográfico y cultural de Egipto influyeron sobre 

la forma (precientífica) en que los egipcios conceptualizaron y categorizaron el 

universo que los rodeaba, dentro del cual se encontraba el mundo animal.  

 

 
115 VANPOOL, C.S.; VANPOOL, T.L. 2009: 529-530.  
116 OTTENHEIMER; PINE 20194: 24 
117 WEISGERBER 1963, citado en MARTÍNEZ HERNÁNDEZ 1976: 905-906 

Conceptualización del mundo

Experiencia 
(entorno-cultura)

Lenguaje
Categorización: "folk taxonomies"

Mapa mental: esfera semántica
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2. Como instrumento cognitivo, la lengua egipcia reflejaría la forma en que los 

egipcios conceptualizaban y clasificaban la realidad. 

 

3. El estudio de la terminología o esfera semántica utilizada en los textos para 

referirse al mundo animal permitiría establecer un “mapa mental” del hablante.  

 

Así pues, a partir del estudio de los textos coptos podemos extraer información sobre 

cómo los coptos estructuraban su universo y los seres animados que en él habitan, entre 

ellos, los pertenecientes al mundo animal. En el capítulo 2 se procede a ubicar el mundo 

animal dentro del conjunto de seres animados, así como a establecer una clasificación 

interna del mismo. En el anexo 2 se expone un glosario del mundo animal, junto a toda 

una serie de términos vinculados a su esfera semántica, que constituye el “mapa mental” 

semántico del mundo animal copto. Para realizar este glosario además de los textos de 

autores coptos seleccionados, se ha utilizado también como fuente de terminología la 

traducción sahídica de la Biblia118 y el diccionario copto de W.E. Crum. 

 

Una vez establecida la conceptualización de los animales y su posición dentro de la 

cosmovisión cultural copta, podemos pasar a estudiar con propiedad la forma en que el 

mundo animal sirvió, él mismo, como instrumento para conceptualizar nociones 

antropológicas, teológicas y demonológicas más abstractas. 

 

 

1.2.1.2. Teoría de la metáfora. El uso metafórico del mundo animal 

 

El lenguaje ofrece a los seres humanos una gran variedad de posibilidades creativas 

para dar forma a las creencias y prácticas que estructuran su mundo y a ellos mismos. 

En lingüística cognitiva, la metáfora es uno de los principales mecanismos cognitivos 

que permite la abstracción de conceptos a partir de la percepción. La noción de metáfora 

ha sido objeto de análisis por parte de la filosofía, la retórica, la lingüística y la teoría 

literaria, sin que se haya llegado a una única definición consensuada.  

 

 
118 En este estudio hemos utilizado la versión digital presente en el proyecto digital Coptic SCRIPTORIUM 
(Sahidic Corpus Research: Internet Platform for Interdisciplinary multilayer Methods), creado por 
SCHROEDER (Universidad de Oklahoma) y ZELDES (Universidad de Georgetown).  
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El estudio de la metáfora propiamente dicho empieza con Aristóteles, que es 

considerado como el padre de llamada “teoría de la sustitución” o “teoría de la 

comparación”. Aristóteles creía que las metáforas eran comparaciones implícitas 

basadas en un principio de analogía, en virtud del cual se asigna a una cosa el nombre 

de otra. Esta interpretación tradicional de la metáfora se basa en sus características 

lingüísticas, pero ignora las características cognitivas, retóricas y pragmáticas 

(intenciones y sentimientos), reduciendo el papel de la metáfora en el discurso a un 

simple instrumento estilístico, poético u ornamental119. 

 

La “teoría de la comparación” dominó el estudio de la metáfora durante dos mil años, 

hasta que fue superada por la “teoría de la interacción”, formulada por I.A. Richards120 y 

M. Black121, que señalaron la función de la metáfora como instrumento cognitivo. El 

principio subyacente de este enfoque cognitivo es que las experiencias básicas 

determinan el modo en que pensamos sobre el mundo y que este se manifiesta en el 

lenguaje122. Según esta teoría, en una metáfora (pensemos, por ejemplo, en “el lobo de 

Wall Street”) hay dos sujetos expresados por medio de una única palabra o frase (un 

“hombre” y un “lobo” expresados por medio de la palabra “lobo”), cuyo significado es el 

resultante, no de la sustitución, sino de la interacción entre ambos123. En la expresión 

“el hombre es un lobo”, “el hombre” sería el sujeto principal y “el lobo”, el sujeto 

subsidiario. Las metáforas funcionan aplicando al sujeto principal (el hombre) un sistema 

de “implicaciones asociadas” características del sujeto subsidiario (el lobo). Sin 

embargo, la interacción es un poco más compleja: no todo lo asociado con el lobo es 

aplicable al ser humano. Estas asociaciones no aplicables se ignoran en favor de 

aquellas que pueden relacionar al lobo con el hombre. Pero el sujeto subsidiario de la 

metáfora (el lobo) también queda afectado por su relación con el sujeto primario; como 

observa Black: “Si llamar a un hombre lobo evidencia algo sobre el hombre, no debemos 

olvidar que la metáfora hace parecer al lobo más humano de lo que lo sería en otro 

contexto”124. 

 

Desde la perspectiva de la semántica cognitiva, G. Lakkof y M. Johnson consideran que 

la esencia de la metáfora es entender o experimentar una determinada cosa (lo que 

 
119 CHARTERIS-BLACK 2004: 19, 25. 
120 RICHARDS 1936. 
121 BLACK 1962. 
122 CHARTERIS-BLACK 2004: 15. 
123 RICHARDS 1936: 93. 
124 BLACK 1962: 44. 
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denominan target domain) en los términos de otra (lo que denominan source domain)125. 

La aplicación de la metáfora consiste en la proyección (mapping) del dominio conceptual 

del source domain, expresado en lenguaje e imaginería, sobre el target domain, que es 

aquel sobre el cual se pretende hacer referencia en el discurso126. Las metáforas tienden 

a caracterizar conceptos abstractos (target domain) en términos de conceptos más 

concretos, procedentes de experiencias naturales (source domain), es decir, de la 

experiencia corporal y de la interacción con el entorno físico y social127. Según este 

enfoque, las expresiones metafóricas están motivadas por una idea subyacente, las 

llamadas “metáforas conceptuales”, que contribuyen a resolver su tensión semántica. 

Así pues, en la expresión metafórica “el hombre es un lobo”, subyace la metáfora 

conceptual LAS PERSONAS SON ANIMALES.  

 

Lakoff afirma que la esencia de la metáfora radica en el proceso mental por el que se 

conceptualiza un dominio mental en los términos de otro, y no en la plasmación 

lingüística de la metáfora128. La forma sintáctica en que se exprese este proceso mental 

(“A es B” (metáfora) o “A es como B” (símil)) solo indica un matiz de grado sobre la 

literalidad de la afirmación, pero en ambos casos el sentido cognitivo es el mismo: un 

concepto A se comprende en los términos de otro B. La construcción sintáctica que 

denominamos “símil” simplemente indica un matiz más débil de literalidad129. A efectos 

de este estudio, los símiles y las metáforas son tratados indistintamente a nivel cognitivo, 

pese a la estructura lingüística particular que cada uno presenta. El mismo proceso 

mental se produce en el caso de la alegoría, generalmente concebida como una 

metáfora extendida a toda una situación o escena. 

 

G. Lakoff y M. Turner han establecido un modelo cultural al que han denominado “La 

Gran Cadena del Ser” (the Great Chain of Being), para explicar cómo los seres que 

integran el cosmos se relacionan entre ellos. Esta Gran Cadena del Ser ubica a los 

diferentes tipos de seres y sus propiedades (y comportamientos asociados a estas 

propiedades130) en una escala jerárquica en la que los seres “superiores” y sus 

 
125 LAKOFF; JOHNSON 1980: 5. 
126 GRADY 2007: 190. 
127 ROHRER 2007: 32-33; LAKOFF; JOHNSON 1980: 122. 
128 LAKOFF 1993: 203. 
129 LAKOFF; TURNER 1989: 133. 
130 Según Lakoff y Turner, las propiedades de los seres se asocian a determinados comportamientos, de 
manera que se establece una relación causal, que es denominada como “teoría general sobre la naturaleza 
de las cosas” y que es en gran parte inconsciente y automática. De esta manera, el comportamiento 
característico de un tipo de ser es la consecuencia de sus atributos característicos. LAKOFF; TURNER 1989: 
170-171. 
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propiedades están por encima de los seres “inferiores” y sus propiedades131. El 

conocimiento de esta Gran Cadena es esencial para la comprensión de la cosmovisión 

de una cultura y de su producción literaria132. Dentro de la Gran Cadena se distinguen 

dos versiones, una básica y otra extendida. La “básica”, en gran parte inconsciente y 

tan fundamental para el pensamiento que apenas es percibida, trata la relación del ser 

humano con formas “inferiores” de existencia: animales, plantas y objetos inanimados. 

Por su parte, la Gran Cadena “extendida” trata la relación del ser humano con la 

sociedad, Dios y el Universo. Lo que caracteriza a cada uno de los niveles son sus 

propiedades “superiores”, es decir, las que no comparte con los de nivel inferior y que 

son denominadas como “caracterización genérica de nivel”133. Así pues, los objetos 

inanimados se caracterizan por sus atributos físicos; las plantas, por su función 

biológica; los animales, por su comportamiento instintivo; y los humanos, por su 

capacidad de razonamiento. Dentro de cada uno de estos niveles hay subniveles de 

jerarquización interna en función de los diferentes grados en que se presenten estas 

características. Así pues, dentro del reino animal existe una jerarquía en la que se 

situarían los diferentes grupos animales (salvajes, domésticos, volátiles, reptiles…), 

cada una de las cuales presentará unas características propias. Esta jerarquía 

equivaldría a la clasificación precientífica del mundo biológico que hemos denominado 

folk taxonomies (cf. 1.2.1.1). 

 

Cuanto más alto está un ser o un atributo distintivo en la Gran Cadena menos accesible 

es a nuestra percepción y entendimiento134. Por ello es frecuente el uso de términos o 

propiedades procedentes de los niveles inferiores de la jerarquía de la Gran Cadena 

para comprender aspectos más complejos y abstractos, situados en niveles superiores. 

En los textos religiosos las metáforas son un instrumento fundamental ya que, a través 

de ellas, lo desconocido o trascendental puede ser conceptualizado en términos de lo 

que ya se conoce135. 

 

J. Charteris-Black reivindica la inclusión dentro la teoría cognitiva de la metáfora de una 

perspectiva pragmática que tenga en cuenta la finalidad de su uso dentro de un 

específico contexto discursivo. Según esta perspectiva, las metáforas no son un 

 
131 LAKOFF; TURNER 1989: 166. 
132 LAKOFF; TURNER 1989: 167. 
133 LAKOFF; TURNER 1989: 168. 
134 LAKOFF; TURNER 1989: 169. 
135 CHARTERIS-BLACK 2004: 173. 
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requerimiento del sistema semántico sino una elección del hablante; la elección de una 

metáfora conceptual u otra puede estar condicionada por consideraciones cognitivas, 

semánticas y pragmáticas, así como por otras de carácter ideológico, cultural e 

histórico136. El uso de la metáfora frecuentemente tiene una función persuasiva 

subyacente y puede influenciar la forma en que se percibe una cierta realidad. La 

efectividad de la metáfora como instrumento persuasivo se basa en su potencial para 

provocar un impacto emocional137. Las emociones, al igual que la percepción de la 

metáfora, son parte de la subjetividad interior del hablante, por lo que el análisis de las 

metáforas es, a menudo, una exploración de su particular percepción del mundo138 y 

puede proporcionar información sobre creencias, actitudes y sentimientos de la 

comunidad lingüística en que funcionan dichas metáforas139. 

 

Así pues, los animales forman parte de la imaginación cultural humana y han sido 

utilizados en las descripciones de personas y en las imágenes de la divinidad y de las 

fuerzas malignas. En este estudio se analiza cómo el nivel animal (cuya articulación 

procede de la observación y la experiencia características de la cultura copta) es 

utilizado de forma metafórica como source domain para entender niveles superiores más 

abstractos de la “Gran Cadena” (el target domain: aspectos antropológicos, teológicos 

y demonológicos), a través la transferencia de su dominio conceptual (lo que hemos 

denominado esfera semántica, cf. 1.2.1.1.). La comprensión de estas metáforas se basa 

en un previo análisis de la jerarquía cósmica (o “Gran Cadena del Ser”), desde la 

divinidad hasta el mundo animal, así como la taxonomía interna de los animales, que se 

desprende a partir a los textos coptos. Además, con el análisis de este uso simbólico y 

metafórico de los animales contribuimos a arrojar luz sobre las creencias, actitudes y 

sentimientos de la comunidad lingüística copta.  

 

 

1.2.2. Delimitación cronológica: la Antigüedad Tardía 

 

La historiografía moderna considera la Antigüedad Tardía (Late Antiquity) como el 

periodo que se extiende entre los años 250 y 800 aproximadamente140, con variaciones 

 
136 CHARTERIS-BLACK 2004: 248. 
137 CHARTERIS-BLACK 2004: 9-11, 23. 
138 CHARTERIS-BLACK 2004: 11. 
139 CHARTERIS-BLACK 2004: 13.  
140 BOWERSOCK; BROWN; GRABAR 1999: ix. 
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en función de la perspectiva (teológica, política, social o cultural) desde la que se hace 

la aproximación. El establecimiento de la Antigüedad Tardía como un periodo distintivo 

y decisivo de la historia tiene su origen en los estudios de P. Brown, The World of Late 

Antiquity141, donde revisa la tradicional consideración de este periodo como “declive y 

caída” de la precedente gloriosa época de la civilización clásica grecorromana, que se 

desprende de la obra de E. Gibbon, The History of the Decline and Fall of the Roman 

Empire142 o de A.H.M. Jones, The Decline of the ancient World143. Brown insiste en la 

importancia de este periodo histórico como una época de transición y grandes cambios, 

pero también de continuidad cultural. 

 

P. Cox Miller ha subrayado la sensibilidad que se aprecia en los textos de la Antigüedad 

Tardía hacia la imagen, la metáfora y el símbolo como técnica retórica para intensificar 

la sensibilidad figurativa de los discursos144. De hecho, esta autora utiliza la expresión 

poiesis of nature para referirse a este fenómeno. El mundo animal fue sujeto a un 

proceso de metaforización que lo convirtió en un extraordinario vehículo de significado, 

utilizado para explicar realidades, conceptos y concepciones religiosas, éticas y 

antropológicas. En estos casos, los autores no usaban estas imágenes animales como 

simples anécdotas u ornamentos retóricos, sino como una parte esencial para la 

comprensión del mensaje, como vehículo de significado y medio de enseñanza. 

 

En este estudio, adoptamos el concepto de Antigüedad Tardía en su sentido más 

amplio, desde una perspectiva cultural, entre los años 250 y 800. La conquista árabe de 

Egipto en 641 no tuvo efectos culturales inmediatos y la lengua copta continuó siendo 

productiva hasta aproximadamente el siglo XII145. A partir de los siglos VIII-IX, como se 

verá más adelante, la lengua copta se utilizará fundamentalmente para la 

reorganización, copia y traducción (del sahídico al bohaírico) de la producción literaria 

anterior, a medida que iba siendo progresivamente reemplazada por la lengua árabe y 

la literatura copto-árabe146. 

 

 

 
141 BROWN 1971. 
142 GIBBON 1779. 
143 JONES 1966. 
144 COX MILLER 2001: 1. 
145 BOUD’HORS 2012: 224. 
146 ORLANDI 2016: 26. 
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1.2.2.1. Egipto durante la Antigüedad Tardía: historia, lengua y literatura 

 

En Egipto, la Antigüedad Tardía corresponde al periodo de afirmación de la religión 

cristiana sobre la religión tradicional egipcia y grecorromana, una vez finalizó la época 

de las persecuciones a cristianos147. Durante el siglo II se creó en Alejandría la escuela 

catequética, la primera y más importante institución de enseñanza teológica de la 

antigüedad cristiana148. Los directores más importantes de esta escuela fueron 

Clemente de Alejandría (en el cargo de 190 a ca. 203) y sobre todo Orígenes (en el 

cargo de 215 a ca. 231). A pesar de ser una figura controvertida, las enseñanzas de 

Orígenes influyeron enormemente en la formación de la doctrina y teología del monacato 

y cristianismo internacional en general y egipcio en particular, como podrá observarse 

en las numerosas referencias a este personaje a lo largo del desarrollo de este estudio. 

Después de Orígenes, la escuela catequética empezó a perder importancia a medida 

que aumentaba la importancia e influencia del patriarca. Tras vivir un breve esplendor 

con la figura de Dídimo el Ciego (en el cargo de ca. 313 a 398), la historia de la escuela 

se desvanece149.  

 

También es en este periodo cuando surgen y se afianzan dos instituciones 

fundamentales en la historia del Egipto cristiano: el patriarcado, ubicado en la sede 

episcopal de Alejandría, y el monacato, que acabó difundiéndose por todo el país. 

Durante la Antigüedad Tardía, la historia de Egipto estuvo marcada por numerosas 

controversias doctrinales. La primera fue la crisis arriana, que surgió en el seno de la 

propia Alejandría y que se extendería al resto de la cristiandad; esta crisis enfrentó al 

patriarca de Alejandría, Alejandro (en el cargo de 312 a 326), a Arrio (ca. 270 - 336), 

presbítero alejandrino, que afirmaba que Dios-Hijo no era de la misma sustancia que 

Dios-Padre. El tema fue tratado en el Concilio de Nicea de 325, que condenó las 

posiciones arrianas, aunque el final de esta crisis no llegó a hasta que el emperador 

Teodosio I (en el cargo de 379 a 395) emitió el Edicto de Tesalónica en 380, confirmando 

 
147 La conocida como “la gran persecución”, empezada por el emperador Diocleciano en 303, fue 
especialmente dura en Egipto, como nos testimonia Eusebio de Cesarea. Esta tuvo tal impacto en el 
imaginario de los egipcios cristianos que la iglesia copta tomó el año 284 (año del ascenso al trono de 
Diocleciano) como el punto de partida de su propio calendario: la “Era de los Mártires” (AM). La persecución 
de Diocleciano proporcionó a la tradición cristiana un gran número de santos mártires (reales y ficticios) y, 
además, hizo surgir toda una leyenda negra en torno a Diocleciano, que quedó plasmada en la hagiografía 
copta. Las breves actas de los mártires no lograron satisfacer el deseo de los fieles de recordar con el 
debido honor la memoria de los mártires, por lo que surgió una “escuela de hagiógrafos” que se dedicó a 
producir Pasiones más adaptadas al gusto literario de los egipcios cristianos. Cf. ORLANDI 1981: 206-210. 
148 ATIYA 1991: 469. 
149 ATIYA 1991: 472-473. 
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de forma definitiva el Credo de Nicea. En este conflicto destacó la figura de Atanasio, el 

patriarca de Alejandría (en el cargo de 328 a 373), que se erigió como principal defensor 

del cristianismo de Nicea. Por ello sufrió hasta cinco exilios, en muchos de los cuales 

fue acogido por las comunidades monásticas que ya habían empezado a surgir y a 

organizarse en Egipto. En base a sus contactos con este primer movimiento monástico, 

Atanasio escribió la famosa Vida de san Antonio, obra fundamental en la formación de 

la espiritualidad monástica, en la que se presenta al egipcio Antonio como el fundador 

del monacato y como una persona con una gran espiritualidad, pero con una modesta 

educación. Sin embargo, el conjunto de cartas que se conservan atribuidas a Antonio150 

y que parecen ser auténticas, muestran un significativo contenido teológico que 

demostraría que Antonio entendía griego y que se enmarcaba en la corriente de 

pensamiento origenista de la época151. 

 

A finales del siglo IV estalló la controversia entre monjes origenistas y monjes 

antropomorfitas, después de que el patriarca de Alejandría Teófilo (en el cargo de 384 

a 412) expresara en su carta pascual de 399 una concepción incorpórea de Dios en 

términos cercanos al origenismo. Esto escandalizó a los monjes antropomorfitas, que 

acudieron en masa a protestar ante Teófilo defendiendo una concepción de Dios con 

forma humana, siguiendo las Escrituras que afirmaban que “Dios creó al hombre según 

su imagen”152. Esto (entre otros motivos153) llevaría al patriarca a cambiar radicalmente 

sus posiciones doctrinales y a perseguir y exiliar a los monjes origenistas de Nitria. 

 

La conocida como “crisis nestoriana” enfrentó al patriarca de Constantinopla, Nestorio, 

y al patriarca de Alejandría, Cirilo, con relación a la designación de la Virgen María como 

Theotokos. Nestorio cuestionaba la idoneidad de designar a María como Theotokos, 

“madre de Dios”, aduciendo que, como humana, solo podía ser la “madre de Cristo”, 

Christotokos. Esta afirmación fue interpretada como la separación de Cristo en dos 

seres, el humano y el divino. Cirilo obtuvo el favor del Papa de Roma Celestino I y del 

emperador y logró que Teodosio II convocara en 431 un Concilio en la ciudad de Éfeso, 

 
150 Algunos estudiosos consideran que Antonio pudo componer sus cartas en copto, por lo que debería ser 
considerado como el primer autor de la literatura copta. RUBENSON 1995: 22.  
151 ORLANDI 2016: 16; RUBENSON 1995: 23. 
152 Génesis 1:27. 
153 CAMPLANI 2004: 176. FATTI (2003) argumenta que, además de las presiones de los monjes 
antropomorfitas, el vuelco antiorigenista de Teófilo se debería también al excesivo poder que había 
adquirido su colaborador Isidoro, al que Teófilo había intentado sin éxito colocar como patriarca de 
Constantinopla en lugar de Juan Crisóstomo y que estaba estrechamente vinculado a los monjes origenistas 
de Nitria. ORLANDI (2016: 19) también hace referencia a presiones externas (Epifanio de Salamis) para 
condenar las doctrinas origenistas.  
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donde se condenaron las posiciones de Nestorio. Sin embargo, la cristología de Cirilo 

fue radicalizada por Eutiques, el superior de un monasterio cercano a Constantinopla, 

que afirmaba que después de la encarnación (unión de Dios y el Hombre) la naturaleza 

divina habría absorbido en sí la naturaleza humana, por lo que se debía hablar de una 

única naturaleza, la divina. Eutiques obtuvo el apoyo del patriarca de Alejandría 

Dióscoro (en el cargo de 444 a 451) y del emperador Teodosio II, que en 449 convocó 

un segundo concilio en Éfeso en el que, ignorando a los legados del papa romano León, 

se confirmaron las posiciones cristológicas eutiquianas. Este segundo concilio de Éfeso 

pasará a la historia de una gran parte de la cristiandad como el “Latrocinio de Éfeso”. 

Tras la muerte de Teodosio II, subió al trono Marciano (emperador de 450 a 457) que, 

a instancias de numerosos obispos y del papa de Roma, convocó un nuevo concilio en 

la ciudad de Calcedonia en el año 451 en el que se ratificaron las posiciones 

cristológicas romanas, presentes en el llamado “tomo de León”, en el cual se definía la 

relación entre divinidad y humanidad de Cristo con la fórmula “una persona en dos 

naturalezas”. El patriarca de Alejandría Dióscoro, que consideraba que esta posición se 

acercaba a las posiciones de Nestorio, se negó a ratificar el “tomo de León” y fue 

depuesto de su cargo y exiliado.  

 

La consecuencia inmediata del Concilio de Calcedonia en Egipto fue la creación de dos 

facciones enfrentadas: la miafisita o anti-calcedonia y la “melkita”154 o pro-calcedonia. El 

exilio de Dióscoro y el nombramiento imperial de un nuevo patriarca en Alejandría, 

Proterio, impuesto con ayuda de las fuerzas militares, provocó violentos disturbios en 

Alejandría. Se empezaba perfilar la separación de las iglesias miafisitas (entre ellas, la 

iglesia de Egipto) y la Iglesia romano-bizantina. Los numerosos intentos de reunificación 

por parte de los emperadores bizantinos provocarían persecuciones hacia las 

autoridades miafisitas, especialmente duras por parte de Justiniano (emperador de 527 

a 565) generando un profundo rechazo hacia la doctrina de Calcedonia y el “tomo de 

León”, que quedaría plasmado en la literatura copta posterior al Concilio de Calcedonia. 

El exilio forzado del patriarca miafisita Teodosio en 536 acabó con toda esperanza de 

reconciliación entre las dos partes155.   

 

 

 
154 Término despectivo para referirse a esta facción, utilizado por los detractores y originado de la palabra 
siria malkaya, “real” o “imperial”, en referencia a su alineación con la posición defendida por el emperador.  
155 ORLANDI 2016: 22. 
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El término “copto” proviene de la lengua egipcia, probablemente del término Hutkaptah 

(Hwt-kA-PtH, lit. “Morada del Ka de Ptah”), que designaba en la Baja Época el santuario 

de Ptah de Menfis y, por extensión, a toda la ciudad. Los griegos, para quienes Menfis 

representaba Egipto, lo habrían extendido al país entero y lo habrían helenizado como 

Αἴγυπτος, de donde procede el gentilicio Αἰγύπτιος, “egipcio”156. De este término 

derivaría el árabe qubt/qibt y el latín del Renacimiento Cophti, Cophtitae y, de ahí, la 

palabra “copto”. Durante la conquista de Egipto, los árabes utilizaron el término para 

designar a los habitantes de Egipto independientemente de su posición religiosa (todos 

ellos cristianos, tanto “melkitas” como miafisitas), pero en oposición a los rum/rom, es 

decir, los bizantinos. La conquista árabe del país puso fin a las persecuciones de los 

emperadores bizantinos, lo cual permitió el afianzamiento de la jerarquía miafisita. Dado 

que en la Edad Media los egipcios “melkitas” habían prácticamente desaparecido en 

Egipto, el término copto pasó a emplearse para designar a los egipcios miafisitas157, es 

decir, a aquellos que reconocían como válidos a los patriarcas de Alejandría que, a partir 

de Dióscoro, continuaron negando la validez de las decisiones del Concilio de 

Calcedonia158.  

 

El cambio político que se produjo con la conquista árabe de Egipto no supuso de forma 

inmediata un cambio social, cultural o intelectual. Egipto seguía siendo un país cristiano, 

con gente de habla griega y copta y en el que la población árabe era una minoría. En 

un principio el gobierno árabe respetó la religión de los habitantes del país conquistado, 

considerados como al-dhimmi, “gentes del libro”, a cambio del pago de un tributo. Sin 

embargo, los periodos de tolerancia empezaron, cada vez con más frecuencia, a 

alternarse con periodos de represión o limitación de la fe cristiana. En 706 se impuso el 

árabe como única lengua en la administración, lo cual impulsó el aprendizaje del árabe 

como medio de promoción social. Además, en los años siguientes diversas oleadas de 

inmigración procedente de la Península Arábiga “arabizaron” el país. La presión fiscal y 

la represión provocaron numerosas conversiones que hicieron que, a partir de los siglos 

IX y X, los cristianos perdieran la mayoría numérica del país159. 

 

 

 
156 CERVELLÓ AUTUORI 2016: 127. 
157 ORLANDI 1995: 127-128. 
158 ORLANDI 1981: 205. 
159 Cf. MIKHAIL 2014. 
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1.2.2.2. La literatura copta. Problemas metodológicos 

 

Cuando se retomaron las relaciones religiosas y culturales entre las comunidades 

cristianas orientales y occidentales en el Concilio de Florencia (1438-1442), los 

representantes de la iglesia de Egipto ofrecieron al papa algunos códices a los que los 

eruditos de la época designaron, al igual que a lengua en que estaban escritos, como 

Cophti, “coptos”. A medida que empezaban a llegar a Europa manuscritos que no eran 

estrictamente litúrgicos se empezó a hablar de “literatura copta”160.  

 

En el plano cultural, la Antigüedad Tardía en Egipto destaca por el florecimiento de la 

lengua y literatura coptas. La lengua copta, como el estadio final de la evolución de la 

lengua egipcia, aparece por primera vez como lengua literaria en manuscritos datados 

hacia finales del siglo III y continuó siendo productiva hasta el siglo XII 

aproximadamente161. Parece claro que la lengua copta literaria surgió como una 

creación llevada a cabo por círculos intelectuales bilingües greco-egipcios162 (de los que 

no conocemos nada) para transcribir la lengua egipcia mediante el alfabeto griego, al 

que se añadieron seis letras (siete en algunos dialectos) procedentes del demótico para 

poder reproducir sonidos propios de la lengua egipcia que el alfabeto griego no tenía. 

La gramática (estandarizada desde un principio) siguió siendo egipcia pero la estructura 

sintáctica y el estilo fueron moldeados a partir del ejemplo de los textos literarios griegos 

y el vocabulario griego se combinó con el egipcio163. El objetivo inicial de este producto 

fue la traducción de obras literarias griegas cristianas a la lengua egipcia nativa164, entre 

las que destacan la de la Biblia, como texto fundacional de la literatura copta165, así 

como la de algunas obras de literatura patrística y apócrifa. Sin embargo, poco a poco 

el copto fue afirmando su independencia literaria: desde los primeros ejemplos, con las 

reglas monásticas, catequesis y algunas cartas de ambiente pacomiano166, pasando por 

autores de la talla de Shenute (considerado tanto por sus contemporáneos como por los 

estudiosos modernos como el autor copto más importante e influyente167), hasta llegar 

a la época del patriarca de Alejandría Damián (en el cargo de 578 a 606), considerada 

 
160 ORLANDI 2016: 2. 
161 BOUD’HORS 2012: 224. 
162 BOUD’HORS 2012: 224. 
163 ORLANDI 2016: 3-4. 
164 BOUD’HORS 2012: 224. 
165 EMMEL 2007: 89. 
166 ORLANDI 1978: 156. Todavía se discute si las reglas y cartas de Pacomio fueron escritas originalmente 
en griego o en copto. ORLANDI 2016: 16. 
167 ORLANDI 1970: 82; ORLANDI 1991c. 
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por T. Orlandi168, uno de los mayores estudiosos de la literatura copta, como el periodo 

“clásico” de la lengua y literatura coptas, en el que el copto ya es totalmente 

independiente del griego y perfectamente capaz de expresar cualquier concepto169.  

 

La literatura copta nació y se desarrolló en el seno de la iglesia egipcia y mantendrá 

durante toda su historia un carácter religioso y cristiano170. Tras el concilio de Calcedonia 

la lengua copta fue adquiriendo mayor importancia en la producción literaria a medida 

que los textos en lengua griega empezaban a ser sospechosos de contener doctrinas 

pro-calcedonias171. La lengua predominante tanto en las traducciones como en la 

producción literaria original fue el llamado copto sahídico; a partir del siglo VIII el 

bohaírico pasará a ser la lengua vehicular oficial de la Iglesia copta pero su uso se limitó 

a traducciones de obras escritas en sahídico y a la liturgia172.   

 

Todavía no existe una publicación que pueda considerarse una “Historia de la literatura 

copta”. Uno de los estudiosos que más ha contribuido a establecer las bases de una 

organización de la literatura copta es T. Orlandi. En su obra Elementi di Lingua e di 

Letteratura copta173, Orlandi realiza un recorrido por la historia de la literatura cristiana 

en Egipto, conservada en copto o en otras lenguas (griego, siríaco, árabe), añadiendo 

un elenco de obras traducidas al copto; en publicaciones posteriores Orlandi ha ido 

matizando y mejorando su clasificación de la literatura copta174. Revisiones y reseñas 

sobre los resultados de sucesivos estudios y posiciones se publican regularmente en la 

sección de “Literatura” de las actas de los congresos internacionales de estudios 

coptos175. El incipiente estado en que todavía se encuentra el estudio de la literatura 

copta se debe a las numerosas dificultades y problemas metodológicos176 que presenta 

la sistematización de la tradición textual copta, debidos en parte a la particular 

transmisión textual y evolución interna de la literatura copta y, en parte, a la posterior 

recepción de los manuscritos. Como dice S. Emmel: “la historia no ha sido benévola con 

la literatura copta”177. 

 
168 ORLANDI 1970: 104; ORLANDI 1978: 157. 
169 ORLANDI 1991c. 
170 ORLANDI 2016: 2. 
171 ORLANDI 2016: 25. 
172 ORLANDI 2016: 4-5. 
173 ORLANDI 1970: 59-158. 
174 ORLANDI 1986; 1991; 1997; 2016 
175 ORLANDI 1992, 1993, 1999; EMMEL 2004; BEHLMER 2016. 
176 Cf. BOUD’HORS 2012: 225-229 para una sistematización de los obstáculos que presenta el estudio de la 
literatura copta. 
177 EMMEL 2007: 84 
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Los manuscritos coptos literarios que se han conservado proceden en su mayoría de 

las bibliotecas de monasterios e iglesias178, hacia donde se transfirió la cultura copta 

desde el siglo VI en adelante179. Al contrario que sus homólogos en Oriente y Occidente, 

los monjes coptos durante la Edad Media no fueron hombres de estudio; se dedicaron 

fundamentalmente a rezar y a trabajar para su sustento; no tenían ningún afán de 

coleccionismo ni preocupación por cuestiones puramente teológicas: por tanto, solo 

continuaron usando y copiando aquellas obras que todavía podían servirles para la 

liturgia o la instrucción religiosa, y desechaban aquello que dejaba de serles útil180. Esto 

ha provocado, por una parte, que los manuscritos conservados sean en su mayoría de 

fecha relativamente tardía181 (siglos IX-XII) y, por otra, una conservación sesgada de la 

literatura copta: se conservan numerosas obras homiléticas y hagiográficas, pero 

apenas ninguna obra dogmático-teórica o histórico-apologética182.  

 

A partir del siglo XV, empezaron a llegar a Europa manuscritos coptos por medio de 

diferentes viajeros y coleccionistas. Este desordenado flujo de manuscritos provocó el 

desmembramiento y dispersión de muchos de los códices, especialmente aquellos 

procedentes de la biblioteca copta más importante de Egipto, la del Monasterio Blanco 

de apa Shenute, que quedaron divididos en conjuntos de folios o incluso fragmentos de 

folios dispersos en diferentes colecciones de bibliotecas y museos modernos183. Por 

esta razón, Orlandi sugiere hablar de codicological units para referirse a los antiguos 

códices (ya que estos ya no existen en su integridad)184. Los estudiosos de la literatura 

copta todavía continúan realizando un laborioso trabajo de reconstrucción codicológico 

de dichos códices. Entre ellos destaca el proyecto de Orlandi, Corpus dei Manoscritti 

Copti Letterari (CMCL)185, dedicado inicialmente a la reconstrucción de los códices de la 

biblioteca del Monasterio Blanco y ampliado posteriormente a los de las diferentes 

 
178 Las bibliotecas más importantes desde el punto de vista del descubrimiento de manuscritos coptos son 
las del Monasterio Blanco (monasterio habitado todavía hoy, pero cuya biblioteca cayó en desuso 
probablemente a partir del siglo XII y fue redescubierta por Maspero en 1883 en una celda oculta del 
monasterio), la del Monasterio de San Macario en Wadi Natrun y la del convento de San Miguel Arcángel 
en Hamuli, El Fayum. 
179 ORLANDI 1970: 60. 
180 HYVERNAT 1913: 423; ORLANDI 1973: 328-329. 
181 Con la excepción de algunas colecciones de textos más antiguos, conservados en papiro, especialmente 
abundantes en las colecciones de Turín y Viena. Cf. también CRUM 1913; KAHLE 1954.  
182 ORLANDI 1970: 60-67. 
183 ORLANDI 2013: 87; EMMEL 2004: 18-24. Cf. SIMON 1931: 137-151 y MOAWAD 2018: 127-145, para más 
información sobre las diferentes colecciones modernas de manuscritos coptos. 
184 ORLANDI 2013: 90-91.  
185 http://www.cmcl.it/  
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bibliotecas coptas, así como la reconstrucción del corpus literario de Shenute llevado a 

cabo por S. Emmel en su Shenoute’s Literary Corpus186.  

 

Otro de los problemas que presenta la literatura copta es la particular fluidez de la 

transmisión textual copta y la consecuente inestabilidad de la tradición literaria, lo cual 

dificulta la identificación de textos “originales” y su datación. La literatura copta se 

transmitió fundamentalmente como una “literatura viva”, cuyo contenido podía alterarse 

para adaptarse a los nuevos tiempos, lugares y necesidades187. Los monjes que 

copiaban las obras, generalmente para uso litúrgico, no sintieron la obligación de 

respetar la forma y contenido del modelo, con la excepción de la Biblia y casos 

especiales como el de las obras de Shenute188. Desde la época de Damián (580-650), 

los coptos empezaron un proceso de revisión sistemática de la literatura de épocas 

pasadas, alterándola para adaptarla a los nuevos gustos literarios, exigencias 

dogmáticas189 y necesidades litúrgicas de la ahora independiente Iglesia copta anti-

calcedonia190. Los manuscritos coptos conservados (en su mayoría de fecha tardía 

como ya se ha comentado) contienen diferentes obras originales reorganizadas, 

combinadas y reelaboradas libremente, a menudo combinando traducciones de textos 

griegos con inserciones coptas posteriores. Además, la tradición copta nunca estuvo 

demasiado interesada por la autoría real de las obras literarias (exceptuando el caso de 

la tradición shenutiana), que a menudo es atribuida falsa o incorrectamente191. Todo 

esto se debe a que, entre los años 750 y 900, se produjo lo que Orlandi denomina 

“estructuración sinaxarial”192: toda la literatura copta fue progresivamente adaptada al 

formato homilético y convenientemente reorganizada en forma de compendios 

funcionales para su lectura durante las synaxeis193 en monasterios e iglesias 

(leccionarios, eucologios y sinaxarios). Durante este proceso, los redactores coptos 

escogieron los textos que consideraron más convenientes para determinado evento, 

 
186 EMMEL 2004. 
187 EMMEL 2007: 94. 
188 ORLANDI 2016: 19. 
189 El exilio forzado por Justiniano del patriarca miafisita Teodosio I de Alejandría puso fin a las esperanzas 
de reconciliación entre Iglesias. Probablemente fue en esta época cuando la cultura griega patrística 
“internacional” empezó a ser vista como susceptible vehículo de dogmas falsos o ambiguos e información 
histórica distorsionada; por ello se debió sentir la necesidad de revisarla y de construir una cultura histórica 
y espiritual típicamente egipcia copta miafisita. Cf. ORLANDI 1991c. 
190 ORLANDI 2013: 90. 
191 La hipótesis de ORLANDI (1991c) consiste en considerar que, durante los siglos IV y V, los coptos 
seleccionaron aquellos textos de los Padres de la Iglesia que les interesaban y los tradujeron sin tomar en 
consideración el nombre del autor. Según este autor, es incluso probable que, en un principio, estos textos 
circularan de forma anónima y que solo después se les asignara un autor.  
192 ORLANDI 2013: 93. 
193 Parte de la liturgia que precede a la Eucaristía. 
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pero raramente mantuvieron su forma original: omitieron pasajes, les acoplaron otros de 

nueva creación, y asignaron los títulos y autores que consideraron oportunos194. Por 

ello, otro de los problemas presentes en la literatura copta es el frecuente uso de la 

pseudoepigrafía, que fue una práctica común y deliberada también en la producción de 

nuevas obras, que fueron transmitidas bajo el nombre de determinados autores 

patrísticos (algunos de ellos ficticios, como Evodio de Roma, Agatónico de Tarso, 

Demetrio de Antioquía, Arquelao de Neápolis o Anastasio de Eucaita) probablemente 

con el fin de revestirlas de autoridad  y asegurar su difusión195, aunque también es 

posible que se debiera, tras la invasión árabe, a la necesidad de proteger la producción 

literaria bajo el paraguas de la tradición196. Ante estos problemas, Orlandi propone 

utilizar la terminología genérica author units (en lugar de considerarlos como autores 

reales) y narrative units como las partes de una obra (tal y como se conservan en los 

códices, actualmente desmembrados y dispersos), de manera que pueda reflejarse que 

una misma obra puede haber pasado por revisiones que han producido “redacciones 

similares, pero no idénticas”197.  

 

Otra cuestión todavía discutida en torno a la literatura copta, y muy importante para el 

planteamiento del presente estudio, es el grado de bilingüismo greco-copto existente en 

Egipto198 y en el desarrollo de la literatura copta. Los estudios al respecto han puesto en 

evidencia la dificultad que supone establecer unas fronteras nítidas en el uso, 

competencias y funciones de estas dos lenguas199. Seguramente, incluso aquellos 

egipcios que no podían escribir griego lo conocerían, al menos parcialmente, como 

lengua hablada200. Generalmente es imposible discernir, ante la ausencia de una versión 

griega original, si una obra fue compuesta originalmente en griego o en copto201, hasta 

el punto de que E. Lucchesi considera que detrás de toda obra copta, salvo que existan 

 
194 ORLANDI 1978: 152; ORLANDI 1999: 24-25. Cf. ORLANDI 1973. Por ello, en ocasiones, pueden encontrarse 
fragmentos de antiguas traducciones genuinas de los Padres de la Iglesia, insertados en obras homiléticas 
posteriores. Este hecho ha creado mucha confusión, ya que algunos estudiosos consideraron estas obras, 
en su totalidad, como originales traducidos del griego. Sin embargo, un estudio detallado de las mismas 
pone de manifiesto un propósito propagandístico interno (para fortalecer la fe de los fieles en la tradición de 
la Iglesia copta) y externo (reivindicar la existencia, antigüedad y ortodoxia de la Iglesia Copta frente a las 
sectas cristianas separadas de ella), totalmente ajeno al de épocas anteriores. Cf. ORLANDI 1991c. 
195 SHERIDAN 2016: 1007. 
196 ORLANDI 2013: 90-93. 
197 ORLANDI 2013: 93.  
198 Para una discusión sobre la posición de la lengua griega y el bilingüismo greco-copto en Egipto, cf. 
WIPSZYCKA 1992; TORALLAS TOVAR 2005; SIDARUS 2008; BAGNALL 2009; FOURNET 2009. 
199 BUZI 2018: 15. 
200 BAGNALL 1993: 244-246; WIPSZYCKA 1992: 105-106.  
201 KRAUSE 1979: 694; EMMEL 2007: 93. 
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evidencias de lo contrario, se encuentra un original griego202. De hecho, es muy probable 

que la mayoría de los egipcios tampoco hicieran esta distinción: la literatura traducida 

sería para ellos tan parte de la “literatura copta” como la propia literatura original203. Sin 

embargo, sobre todo en el contexto y planteamiento de este estudio, el principal interés 

en distinguir entre obras traducidas del griego y obras originalmente compuestas en 

copto es la identificación de una literatura copta nativa, en el sentido de determinar las 

obras creadas por hablantes nativos de la lengua copta, cuya experiencia y visión del 

mundo estuvo moldeada por esa lengua y su cultura. 

 

La lengua oficial de la sede patriarcal alejandrina era el griego; por lo general se 

considera que los patriarcas egipcios (incluidos los de la facción miafisita tras el Concilio 

de Calcedonia) escribieron y predicaron en griego, al menos hasta Benjamín I (patriarca 

de 622 a 661)204. Se suelen citar como los primeros autores que escribieron en copto a 

San Antonio205, Pacomio y Pablo de Tamma. Pero, sin duda, el autor copto más 

importante es Shenute de Atripe206 (ca. 348 - ca. 465207), considerado como el verdadero 

fundador de una cristiandad “copta”, diferenciada de la cristiandad internacional208, y el 

único del que conservamos un extenso corpus homogéneo de textos. Aunque está 

bastante claro que Shenute era perfectamente capaz de leer y hablar en griego, e 

incluso es posible que fuera instruido en la paideia griega, no se duda sobre su 

fundamental “copticidad”209. Durante su larga etapa como líder de una gran comunidad 

monástica situada frente a la ciudad de Panopolis (Akhmim), Shenute estableció las 

bases de la futura literatura en lengua copta, produciendo un extenso corpus de más de 

diecisiete volúmenes de obras compuestas con una gran sofisticación estilística y 

retórica a través del uso de recursos procedentes de la llamada “segunda sofística”210. 

La mayoría de las obras que se han conservado consisten en la transcripción de 

sermones que Shenute pronunciaba en público y de cartas dirigidas en determinadas 

 
202 LUCCHESI (1998: 114) considera como la regla de oro de las traducciones de textos sagrados en el Valle 
del Nilo y el cuerno de África que “toda traducción etíope está basada, en principio, en un modelo árabe, 
así como toda traducción árabe egipcia presupone, en ausencia de una prueba de lo contrario, un texto 
copto subyacente que, a su vez, presupone un original griego”.  
203 EMMEL 2007: 93.  
204 ORLANDI 1978: 153; WYPSZYCKA 1992: 111-115. 
205 Si es que este escribió sus cartas en copto y no en griego; cf. RUBENSON 1995: 22-34.  
206 Sobre la reconstrucción de la biografía de Shenute y la contextualización de su vida en el Egipto 
tardoantiguo, cf. EMMEL 2004: 6-13; EMMEL 2018: 12.  
207 Las fechas de nacimiento y muerte de Shenute no son seguras. Según la tradición, Shenute habría 
llegado a vivir hasta los 118 años. EMMEL (2004: 11-12), basándose en esta tradición establece una 
cronología entre ca. 348 para su nacimiento y ca. 465 para su muerte.    
208 ORLANDI 2016: 19. 
209 Pese a las reservas de LUCCHESI (1988: 201-210), que considera que compuso sus obras en griego. 
210 ORLANDI 2016: 21. 
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ocasiones a los miembros de su federación o a interlocutores externos al monasterio211. 

El corpus de Shenute fue dividido en dos componentes principales, los Cánones (en 

nueve volúmenes, centrados en la vida interna y disciplina de la federación monástica) 

y los Discursos (en ocho volúmenes, que trataban preocupaciones de Shenute sobre 

asuntos externos al monasterio), y un tercer componente, las Cartas, compuesto por la 

correspondencia escrita por y dirigida a Shenute212. Hay evidencias de que su 

producción fue mucho más extensa que el corpus que se ha conservado213. Sus 

objetivos prioritarios eran pastorales en un sentido amplio, aunque sus obras muestran 

un interés en gran variedad de temas, incluyendo exégesis bíblica, teología, ética, 

historia natural y física214. Pese a su importancia dentro del contexto histórico y literario 

egipcio, llama la atención su total ausencia de las fuentes grecolatinas del cristianismo 

internacional sobre el monacato egipcio215.   

 

Tras el Concilio de Calcedonia, la lengua oficial de la Iglesia egipcia siguió siendo el 

griego, pero la lengua copta empezó a ser usada de forma más extendida216. Según 

Orlandi, la elección de la lengua de producción de las obras dependería más de factores 

geográficos que culturales. Lo más probable es que las obras creadas cerca de 

Alejandría y en las comunidades que gravitaban a su alrededor fueran compuestas en 

griego, aunque inmediatamente traducidas al copto. En cambio, en el sur, donde el 

sahídico ya era probablemente de uso corriente en la literatura, como queda patente en 

Shenute, las nuevas obras serían compuestas en copto217. En base a la periodización 

establecida por Orlandi, la producción literaria copta tras el Concilio de Calcedonia se 

plasmó en una producción historiográfica218 y homilética, en obras histórico-polémicas 

(a las que Orlandi denomina “pleroforías”219) durante los siglos VI-VII, en toda una serie 

 
211 EMMEL 2004: 6.  
212 EMMEL 2004: 4-5; EMMEL 2018: 15-16. Aquellas obras cuya ubicación dentro del corpus shenutiano no 
ha podido ser determinada, son clasificadas bajo el término Varia.  
213 Según EMMEL (2007: 90), “si solo hubiera sobrevivo completamente una porción de los cerca de cien 
manuscritos de las obras de Shenute, tendríamos un corpus de casi 200 obras (…). Tal y como están las 
cosas, tenemos extensos fragmentos de este remarcable corpus, pero se conocen relativamente pocas 
obras que hayan sobrevivido completamente de principio a fin”. 
214 EMMEL 2004: 6. 
215 ORLANDI 2016: 19.  
216 ORLANDI 2016: 21-22. 
217 ORLANDI 1986: 74. 
218 Una historia de la Iglesia que apenas se conserva pero que ha podido reconstruirse a partir de otros 
textos como la Historia Eclesiástica de Eusebio en griego y la Historia de los Patriarcas de Alejandría en 
árabe. ORLANDI 2016: 22. 
219 Relatos de eventos históricos y vidas de grandes monjes que vivieron los sucesos posteriores al Concilio 
de Calcedonia y en los que se entremezcla la historia y la leyenda, hechos y milagros, con el objetivo de 
demostrar la veracidad de las tesis anti-calcedonias. El término “pleroforía” (i.e. “testimonio”), utilizado de 
forma genérica, procede del título dado al más famoso de este tipo de relatos, escrito por Juan, obispo de 
Maiuma. Cf. ORLANDI 1991c; ORLANDI 1999: 24; ORLANDI 2016: 22.   
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de leyendas fantásticas apócrifas atribuidas a los propios apóstoles (las llamadas 

apostolic memoirs220) durante los siglos VI a VIII, y en obras hagiográficas221, 

organizadas en torno a determinados eventos o personajes en los llamados “ciclos”222, 

desarrollados a lo largo de los siglos VI y VIII. Tras la conquista árabe, la literatura copta 

fue decayendo en cantidad y calidad, sobre todo a medida que empezaba a decrecer el 

número de hablantes de lengua copta, a partir del siglo IX, siendo progresivamente 

reemplazada por la lengua árabe. 

 

 

1.2.3. Otras cuestiones metodológicas 

 

Este estudio consiste la recopilación un variado conjunto de textos coptos que contienen 

alusiones simbólicas al mundo animal con el objetivo de exponer la zoological 

imagination (utilizando la expresión de P. Cox Miller223) existente entre los egipcios 

cristianos de la Antigüedad Tardía. Dadas las particularidades de la literatura copta y 

sus problemas metodológicos para establecer una datación y autoría precisa de las 

obras literarias, hemos tomado la decisión de tratar el tema de los animales en la 

literatura como un conjunto, en lugar de estructurarlo en función de su cronología o de 

sus autores. 

 

Por las razones metodológicas expuestas anteriormente, las fuentes analizadas 

consisten fundamentalmente en obras compuestas originalmente en copto, aunque en 

 
220 Recientemente se ha acuñado el término apostolic memoirs para designar a un amplio grupo de escritos 
apócrifos que fueron muy populares en el Egipto copto y que conforman un género literario particular a la 
literatura copta con características propias. Este conjunto de textos literarios afirma contener testimonios 
directos escritos por los apóstoles sobre los hechos y enseñanzas de Cristo. Se presentan, bien insertadas 
en el marco de homilías atribuidas pseudónimamente a padres de la Iglesia Copta, bien como obras 
independientes. Cf. SUCIU 2015: 214-217 para un listado y clasificación de las obras literarias adscritas al 
género de las apostolic memoirs.   
221 La hagiografía copta fue objeto de una profunda investigación por parte de DELEHAYE 1922: 5-154; 299-
364, que estudió su limitado valor histórico y sus características literarias, y por parte de BAUMEISTER 1972. 
DELEHAYE 1922: 148 (des)calificó la hagiografía copta como “literatura miserable”; quizás se trate de una 
calificación un tanto exagerada, pero no se puede negar el carácter estereotipado y la falta de originalidad 
que presenta. Se trata probablemente de obras producidas en masa por una “escuela de hagiógrafos”, de 
la que nada conocemos, en las que se reciclan los mismos temas, personajes, diálogos y escenas: el 
emperador (Decio o, más frecuentemente, Diocleciano) y su edicto de persecución, el juez, generalmente 
un prefecto, que pasa de intentos de persuasión hasta la crueldad extrema; las largas discusiones entre el 
juez y el mártir, los intentos de ejecución, milagrosamente fallidos (que suelen provocar numerosas 
conversiones) y el final del mártir (normalmente por decapitación). Este esquema recurrente fue 
denominado por BAUMEISTER (1972) como Koptischer Konsens, que enfatiza la “indestructibilidad” del mártir. 
Cf. ORLANDI 1991b.  
222 ORLANDI 1991a. 
223 COX MILLER 2018: 10 
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ocasiones se ha considerado pertinente hacer referencia a obras griegas traducidas al 

copto, en base a la influencia ejercida sobre la cuestión objeto de estudio. Para 

establecer la distinción entre traducciones y literatura original (es decir, compuesta en 

lengua copta) nos hemos basado en la información procedente del proyecto PAThs224 

dirigido por P. Buzi, que contiene, entre otras cosas225, una clasificación de la literatura 

copta226, con sus obras y autores desde el siglo III al XIV. En su clasificación de la 

literatura copta se distingue entre translations y original literature. El proyecto identifica 

cada obra literaria por medio de una referencia numérica de cuatro dígitos denominada 

clavis coptica (cc), basándose en el número ya asignado con anterioridad por el proyecto 

CMCL de T. Orlandi. 

 

Por cuestiones prácticas, nos hemos limitado solo a aquellos textos que ya han sido 

publicados y editados. El trabajo ha consistido en el vaciado de textos coptos a través 

de la lectura de las traducciones de las obras coptas para identificar aquellos pasajes 

que contienen referencias simbólicas a animales. Una vez seleccionados los pasajes en 

cuestión, se ha trabajado directamente con el original copto. Dado el gran peso que 

tiene Shenute en el conjunto de la literatura copta y que es el único autor que ofrece un 

corpus amplio y homogéneo de escritos, la imaginería animal procedente de las obras 

shenutianas publicadas hasta el momento tendrá un mayor peso en este estudio, 

aunque también se han utilizado determinadas obras representativas procedentes del 

resto de periodos de la “literatura original” copta227 establecidos en PAThs, con el fin de 

exponer una visión de conjunto del imaginario animal en los textos coptos. Estos textos 

han sido seleccionados a partir de los títulos ofrecidos en la sección de “autores 

egipcios” de la publicación de T. Orlandi, Elementi di Lingua e di Letteratura copta228. No 

todas las obras consultadas han podido ser reflejadas en la tesis, al carecer de 

referencias simbólicas a animales. Al final de este estudio se ofrece un índice con las 

obras utilizadas (anexo 3), ordenadas en función de su clasificación en PAths y su clavis 

coptica, con el título tal y como aparece en PAThs, el autor al que es atribuida (si lo 

 
224 Tracking Papyrus and Parchment Paths: An Archaeological Atlas of Coptic Literature. Literary Texts in 
their Geographical Context: Production, Copying, Usage, Dissemination and Storage. https://atlas.paths-
erc.eu/  
225 Información sobre títulos y colofones, clasificación de manuscritos, reconstrucción y descripción 
codicológica, lugar de procedencia / descubrimiento de los códices y ubicación o ubicaciones en que se 
encuentran en la actualidad.   
226 Según informa la web del proyecto, la clasificación se basa en los fundamentos establecidos en ORLANDI 
1997, enriquecida por las nuevas interpretaciones de BOUD’HORS 2012. 
227 Es decir, aquella que se considera compuesta en lengua copta. 
228 ORLANDI 1970: 69-111. 
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tiene) y la edición o ediciones utilizadas. Las fases consideradas como literatura original 

e incluidas en este estudio son las siguientes:  

 

1. Pacomio y entorno pacomiano temprano (siglos IV-V) 

2. Producción literaria original temprana: Shenute y el entorno shenutiano 

(siglos IV-V) 

3. Literatura de oposición post-Calcedonia: las “pleroforías” y otras obras (siglos 

V-VI) 

4. Literatura original: formación de los ciclos hagiográficos tempranos (siglo VI) 

5. Literatura original: el periodo de Damián y su círculo cultural (siglos VI-VII):  

6. Literatura original: homilías con inserciones apócrifas (siglos VI-VIII)229 

7. Literatura original: producción literaria del periodo islámico temprano (siglo 

VI)  

8. Literatura original: formación de los ciclos hagiográficos (pseudoepigráficos) 

tardíos y reorganización de la producción homilética (siglos VII-VIII) 

 

 

La mayoría de las obras de Shenute carecen todavía de una edición moderna estándar 

satisfactoria y muchas de ellas se encuentran de forma dispersa en diferentes 

publicaciones. La razón de ello es la condición fragmentaria en que se han conservado: 

ninguno de los códices que contienen las obras de Shenute (fundamentalmente 

procedentes del Monasterio Blanco) se ha conservado íntegro y lo que se ha conservado 

de ellos quedó desmembrado y disperso a lo largo de veintinueve colecciones de Egipto, 

Europa y Norteamérica230. Por ello los textos de Shenute fueron publicándose de forma 

fragmentaria, según el estado en que se encontraban los códices, por parte de 

diferentes autores. A partir de los diferentes fragmentos conservados (publicados e 

inéditos), S. Emmel llevó a cabo una reconstrucción codicológica del corpus literario de 

Shenute231, identificando en la medida de lo posible las obras que formaban parte de 

cada códice a través de sus incipits. En el año 2000 Emmel emprendió un proyecto 

internacional (Critical Edition of the Works of Shenoute) para editar las ca. 150 obras 

 
229 Se trata de las llamadas apostolic memoirs. 
230 EMMEL 2018: 13-14. 
231 En 1993 como tesis doctoral en la Universidad de Yale y en 2004 publicado en la colección de Subsidia 
del CSCO. EMMEL 2004: vii. 
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que conforman el corpus de Shenute, pero este continúa todavía a día de hoy232 y 

todavía no ha sido publicado. Por ello para acceder al contenido de las obras de Shenute 

ha sido necesario cotejar el contenido de los códices con el lugar o lugares de 

publicación de los mismos, de manera que a menudo una obra puede encontrarse 

dispersa en diferentes publicaciones. Las obras de Shenute serán citadas, como es 

habitual en los estudios coptos (también en PAThs), a través de los incipits establecidos 

por Emmel (en inglés); cuando dicho incipit no se conserva, se utiliza la sigla A (acéfalo) 

junto a su número correspondiente.  

 

A lo largo de este estudio las obras coptas son mencionadas por medio de su autor (si 

se conoce), el título y su clavis coptica (en caso de carecer de clavis coptica, se dará el 

identificador CLM233) otorgados en el atlas PAThs. Una excepción serán las obras 

procedentes de la biblioteca de Nag Hammadi, para las cuales hemos preferido el 

sistema de citación habitual, siguiendo la obra de A. Piñero234. La indicación del pasaje 

se realizará de la siguiente forma: en el caso de aquellas obras (o pasajes de obras) con 

edición diplomática estándar, se indicará la subdivisión correspondiente en dicha 

edición; en el caso de aquellas ediciones que no establezcan subdivisiones en el texto, 

se indicará, si es posible, las siglas de su correspondiente codicological unit (otorgado 

por el proyecto CMCL y accesible en PAThs) y la paginación copta y, a continuación, el 

manuscrito de procedencia. Para citar los manuscritos se utilizará el sistema de 

designación de las colecciones establecido por Emmel235 (anexo 1). Las obras de 

Shenute se citarán, como suele hacerse tradicionalmente, solo a partir del códice de 

procedencia y la paginación copta. En el caso de las obras de tradición pacomiana, se 

utilizará la subdivisión establecida por A. Veilleux en su Pachomian Koinonia (1980-

1981). Aquellos pasajes que no es posible ubicar dentro de una obra literaria concreta 

serán citados mediante el manuscrito y la publicación que lo contiene. En aquellos casos 

en que, a partir de la edición del texto, no sea posible establecer el manuscrito de 

procedencia, se citará simplemente la edición y las páginas en que se encuentra el texto.  

 

En cuanto a los textos coptos mencionados a lo largo del desarrollo de este estudio, 

estos serán numerados para facilitar la referencia a los mismos. Se presentarán en 

castellano, con las palabras o conceptos clave en cursiva y, entre paréntesis el texto 

 
232 EMMEL 2018: 17-30. 
233 Coptic Literary Manuscript, identificador asignado a cada codicological unit por el proyecto PAThs.  
234 PIÑERO et al. 20002 (I); 20042 (II); 2000 (III). 
235 EMMEL 1990. 



47 
 

original copto. El texto copto se ofrece transcrito tal y como aparece en la edición 

correspondiente, aunque se han omitido los trazos supralineares236 para dar uniformidad 

a textos procedentes de ediciones muy variadas (algunas los incluyen y otras no), dado 

que lo que nos interesa es el contenido del texto. En ocasiones, para facilitar la 

comprensión del pasaje con alusión a animales, se omitirán fragmentos con la indicación 

“(…)”. Cuando el texto presente una laguna se indicará mediante “[ . . . ]”.   

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
236 Se trata de una línea horizontal utilizada en ocasiones por los escribas coptos para indicar la 
pronunciación silábica de la consonante sobre la que se coloca. LAYTON 2007: 5. Siguiendo a ORLANDI 1978: 
162, los trazos supralineares pueden omitirse si consideramos que se usaban en la scriptio continua solo 
para ayudar al lector. 
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Capítulo 2.  

Jerarquía cósmica de la creación 

 

 

 

Para establecer la posición que ocupaban los animales dentro de la cosmovisión 

humana, debe primero conocerse cuál es la jerarquía de los seres animados (lo que 

Lakkof y Turner denominan la Gran Cadena extendida). Así pues, en este capítulo se 

examina, en primer lugar, la concepción que los cristianos coptos tenían del conjunto de 

la jerarquía cósmica creada por Dios, sus características básicas y los criterios 

principales en que se basaba su jerarquización. Asimismo, se han analizado las 

relaciones entre los seres ubicados en lo más alto de la jerarquía (los ángeles) y los 

seres de la creación terrestre, tanto el ser humano como los animales. A continuación, 

una vez ya establecidos los criterios jerárquicos y la posición que ocupaban los animales 

dentro de la cosmovisión copta, se tratará con más detalle la clasificación taxonómica 

del conjunto de los animales y sus características.   

 

 

2.1. Criterio jerárquico principal: el cuerpo (swma) 

 

El cristianismo copto, como muchos de sus homólogos orientales, se caracteriza por un 

fuerte carácter ascético. Egipto fue lugar de proliferación de determinadas corrientes 

ascéticas y gnósticas (como muestra especialmente el descubrimiento de los códices 

de Nag Hammadi237), que propugnaban una radical diferencia entre cuerpo y alma y 

 
237 Sobre el descubrimiento de los códices de Nag Hammadi, cf. ROBINSON 1896: 2-25; ROBINSON 1981. 
EMMEL 1991 
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concebían todo aquello terrenal como negativo, incluido el cuerpo, considerado como 

una prisión del alma238. Un ejemplo especialmente interesante para nuestro estudio lo 

encontramos en el Libro de Tomás el Atleta, un diálogo entre Jesús resucitado y su 

hermano Judas Tomás, en el que el Salvador establece una equivalencia directa entre 

el cuerpo y los animales239, procedentes ambos de la unión sexual: 

 

El Salvador dijo: “[To]do cuerpo [de hombres] y bestias ha sido engendrado 

irra[cional…]. Se muestra (sin embargo) como una [criatura] que se cree [a sí 

misma racional]. Aquellos de arriba [no se muestran en] las cosas visibles, sino 

que se muestran por su propia raíz, y sus frutos son los que los alimentan. Y 

estos cuerpos que son visibles se alimentan de criaturas que son semejantes a 

ellos. Por ello, pues, los cuerpos cambian. Pero lo que cambia será aniquilado y 

perecerá, y no tiene esperanza de vida desde ahora, pues el cuerpo es bestial 

(piswma gar outbnh pe). Y como las bestias (ntbnooue), cuyos cuerpos 

(pouswma) perecerán, del mismo modo estos cuerpos modelados (i.e. los de los 

humanos) perecerán. ¿Acaso no provienen de la unión sexual (tsunousia), 

como los de las bestias (ntbnooue)? Y si proviene de ella misma (i.e. la unión 

sexual), ¿cómo (i.e. el cuerpo) engendrará algo diferente de aquéllas (i.e. las 

bestias)?240 

 

También Egipto fue la cuna del origenismo, una corriente de pensamiento fuertemente 

arraigada en algunas comunidades monásticas (especialmente entre los monjes de 

Nitria durante el siglo IV), que fue objeto de una fuerte controversia entre los siglos IV y 

V241 y que persistió en algunos sectores monásticos por lo menos hasta mediados del 

siglo V242. Orígenes predicaba que todas las criaturas racionales existieron en algún 

momento como entidades intelectuales, contemplando a Dios. El alejamiento de estas 

 
238 Para una síntesis de los principios fundamentales de la gnosis y del gnosticismo cristiano, cf. PIÑERO 
1995: 197-226; RUDOLPH 19802. 
239 La bestialidad del cuerpo es uno de los temas principales en el Libro de Tomás, el Atleta. PIÑERO 20042: 
270-271. 
240 Libro de Tomás, el Atleta NHC II 7, 138.40-139.12 [PIÑERO 20042: 276; LAYTON; TURNER 1989: 182-185]  
241 Sobre la primera controversia origenista, cf. CLARK 1992. 
242 LUNDHAUG 2013: 217-228. La presencia de “origenistas” en torno a los monasterios del Alto Egipto hacia 
mediados del siglo V parece atestiguado por una carta enviada por el patriarca Dióscoro a Shenute 
(Epistulae ad Sinuthium (cc0133) []) conservada entre los restos de la biblioteca del Monasterio Blanco y 
que trata el problema de la presencia de herejes en el área panopolitana, prohibiendo además todo contacto 
con el monje Helías, acusado de propagar las doctrinas de Orígenes. El conflicto con sectores origenistas 
parece confirmado por los propios escritos de Shenute, entre los que destaca su tratado anti-herético 
conocido como I am Amazed (cc0637), en el que incluye parte de la carta pascual anti-origenista de 401 
emitida por el patriarca Teófilo. 
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criaturas de Dios tendría como resultado la presente diversidad terrestre, al recibir 

posiciones que se adecuaban a la gravedad de sus pecados243. Esta preexistencia de 

las almas conllevaba una disociación entre cuerpo y alma, relegando al cuerpo a mero 

receptáculo del alma, que era la que constituía la verdadera esencia de la identidad 

humana.  

 

Las autoridades eclesiásticas condenaron tanto el gnosticismo como el origenismo y 

consideraron el cuerpo humano como elemento integrante de la identidad humana, cuya 

resurrección se producirá en el final de los tiempos cuando el Cristo regrese a la tierra 

para juzgar y asignar a cada uno un destino, bien celeste, bien infernal. Además, se 

afirmaba que el Hijo de Dios había adquirido un cuerpo humano, en el que sufrió y murió 

para redención de la humanidad y que fue resucitado de entre los muertos para 

ascender a los cielos y sentarse a la derecha del Padre. Igualmente sostenían que, 

durante la Eucaristía, los cristianos recibían el cuerpo y la sangre de Cristo. Por tanto, 

el cuerpo humano constituía un elemento fundamental en la acción salvífica de Dios. 

 

Algunos cristianos coptos, como Shenute, condenaron en sus escritos a los origenistas 

por ciertas interpretaciones alegóricas de la Biblia y por su aproximación a la oración. 

Shenute criticaba, en concreto, la creencia en la preexistencia de las almas, 

considerando que es imposible que las almas pequen independientemente del cuerpo, 

puesto que el alma y el cuerpo son creados de forma simultánea “en el vientre”244. 

Asimismo, Shenute afirma que el cuerpo humano, que participará de la resurrección al 

final de los tiempos, es distinto del cuerpo de los animales, destinado a la destrucción. 

Por tanto, el desprecio al cuerpo humano, equiparándolo al de los animales, era 

considerado como doctrina herética. 

 

(1) Shenute, I Am Amazed (cc0637), 352-357245 

Ciertamente el que dice que no es su cuerpo ni su sangre, y especialmente 

aquellos de entre nosotros y no solo los paganos, ellos se han vuelto peores que 

los perros y los cerdos (ser xoue xoou e neouxoor mn ne¥au) (…). Algunos 

 
243 Cf. BRAKKE 2000: 281.  
244 Cf. Shenute, I am Amazed (cc0637) 0333-0344 (MONB.HB 26A-29A) [ORLANDI 1985: 26-29]. 
245 ORLANDI 1985: 30-33. 
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desprecian el cuerpo como carne de cerdo (sar3 ne¥w), que será desechada, 

porque no creen que resucitará. Entonces, si es de cerdo, ¿quién la hizo así y te 

hizo peor que la cerda (tskrwva)? ¿Acaso no fuisteis vosotros mismos? 

Especialmente aquellos que dicen que cuando el alma pecó fue dada al cuerpo, 

son ellos los que son similares al cuerpo de aquella criatura (i.e. la cerda); y con 

razón ellos desprecian su propia carne, estos incrédulos.  

  

Y, sin embargo, pese a las duras críticas que lanzan en contra este tipo de herejías, la 

visión negativa del cuerpo impregnó claramente la mentalidad del cristianismo 

egipcio246, especialmente entre los círculos monásticos. Las Vidas de santos y monjes 

egipcios nos hablan con admiración sobre las duras prácticas ascéticas y de 

mortificación del cuerpo que estos hombres se autoimponían como medio para 

acercarse a la divinidad: ayunos, vigilias, exposición a los elementos, etc. Los textos 

homiléticos coptos critican duramente a aquellos que se preocupan en exceso por su 

cuerpo, se exceden en la ingestión de comida y bebida y, sobre todo, a aquellos que 

cometen fornicaciones. No obstante, el cuerpo en sí mismo no era considerado como 

impuro, sino que son los deseos y las pasiones terrenales los que vuelven al cuerpo 

impuro. 

 

Así pues, el cuerpo (y sobre todo, su conexión con los deseos y pasiones terrenales) 

representaba en la mentalidad copta un criterio de jerarquización negativa que alejaba 

a las criaturas corporales (swmatos) del reino espiritual en el que habita Dios y los 

establecía por debajo de las criaturas incorpóreas (aswmatos). Estas criaturas 

incorpóreas, como su nombre indica, se caracterizaban por la ausencia de cuerpo, lo 

que les permitía moverse con libertad entre el cielo y la tierra.  

 

 

2.2. El establecimiento de la jerarquía 

 

 
246 Sobre la huella que dejó el origenismo en la ambigua relación entre cuerpo, alma e identidad humana 
en los textos coptos, cf. BRAKKE 2000.  
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A continuación, se expondrá la versión copta de los eventos que llevaron al 

establecimiento de la jerarquía cósmica. Para ello han sido utilizados principalmente 

textos que tienen como tema principal a diferentes figuras angélicas y poderes 

sobrenaturales. Entre estos destaca un conjunto de textos apócrifos que han sido 

recientemente identificados como un género propio de la literatura copta y que gozó de 

gran popularidad: los denominados como pseudo-apostolic memoirs247. Estos afirman 

contener testimonios directos escritos por los apóstoles sobre los hechos y enseñanzas 

de Cristo. Existen dos tipos: aquellos que se insertan en el marco de homilías atribuidas 

a padres de la Iglesia copta (generalmente tras relatar el hallazgo de dicho libro en 

Jerusalén, en la biblioteca de la casa de María, madre de Juan “llamado Marcos”, que 

es mencionado en Hechos 12:12 como lugar de reunión de la primera comunidad 

cristiana) y aquellos transmitidos como obras independientes248. La razón del 

surgimiento de este particular género literario sería, por una parte, la necesidad de 

colmar vacíos en los episodios que la Biblia no detalla y, por otra, explicar el origen de 

determinadas festividades religiosas del calendario copto. Para este estudio, nos 

interesan aquellas obras en las que Jesús explica detalladamente a sus apóstoles 

determinados acontecimientos relativos a la Creación y los sucesos posteriores, 

especialmente aquellos que llevaron a la institución de festividades dedicadas a 

determinadas figuras angélicas que adquirieron gran importancia en el Egipto copto.   

 

 

2.2.1. Los seres racionales: los incorpóreos y la imagen de Dios 

 

(2) Ps.-Timoteo de Alejandría, Institutio Abbaton (cc0405), MERC.AU, GB-BM 

7025, fol. 9a-b (23-24)249 

Y entonces cuando mi Padre estaba creando los cielos, la tierra y las cosas que 

hay en ellos, él pronunció la palabra y todos ellos vinieron a la existencia: ángeles 

(aggelos), arcángeles (aryaggelos), querubines (neyeiroubein), serafines 

(nseravein), tronos (necronos), señoríos de gobierno (mmntjoeis naryh), 

autoridades (ne3ousia) y todos los poderes que están en los cielos (nqom throu 

 
247 También denominados como diaries of the apostles. Cf. HAGEN 2004: 349-367.  
248 Cf. SUCIU 2015: 214-217 para un listado y clasificación de las obras literarias adscritas al género de las 
apostolic memoirs.   
249 BUDGE 1914: 231-232 (ed), 480 (trad). 



53 
 

nm phue) y toda la armada celeste (testra+a thrs ntpe). Y creó también la 

tierra y las fieras (necurion), los reptiles (njatbe), las bestias (ntbnooue), las 

aves (nxalaate) y todo lo que se arrastra sobre ella (netkim throu xijwf). Y 

plantó también un paraíso en la parte oriental de la tierra. 

 

En este texto observamos dos grandes hábitats en el seno de los cuales se inserta la 

creación de Dios: los cielos, lugar en que habita Dios, y la tierra. Los habitantes 

incorpóreos del cielo250 (ángeles, arcángeles, querubines, serafines, tronos, señoríos, 

autoridades, otros poderes y la armada celeste) tenían el privilegio de poder habitar 

junto a su Creador, situándose así claramente por encima de los habitantes de la tierra 

(los animales).  

 

(3) Ps.-Juan Crisóstomo, In quattuor Animalia (cc0177), 3251 

En verdad, ¿quién no se regocijará a causa de toda la creación de Dios (ptamio 

thrf mpnoute)? Ángeles (naggelos), arcángeles (naryaggelos), tronos 

(necronos) y señoríos (nemntjoeis) (…). Los habitantes del cielo viven en la 

alegría del Padre Todopoderoso.  

 

En lo más alto de la jerarquía cósmica, después de la divinidad, encontramos a los 

arcángeles. Tal y como se desprende de los textos, el orden de creación constituía 

también un criterio jerárquico, primando en importancia aquellos seres creados con 

anterioridad. Así pues, la “primera criatura”, también llamada arqueplasma252 o 

Saklataboth, fue establecida como comandante en jefe al frente de las huestes 

angélicas. 

  

(4) Ps.-Juan Apóstol, Institutio Michaelis (cc0488), 3.5-6253 

Primero creamos los cielos, después a los ángeles (…). Creamos siete 

arcángeles para que canten continuamente nuestras alabanzas. (…) A la primera 

de nuestras creaciones la denominamos Saklataboth, que significa “aquel que 

 
250 Para un exhaustivo estudio sobre los ángeles en la tradición copta, cf. MÜLLER 1959. 
251 WANSINK 1991, I: 27 (ed); II: 28 (trad). 
252 paryhplasma. La palabra significa literalmente en griego “Primera Creación”. 
253 MÜLLER 1962, I: 6 (ed); II: 7-8 (trad). 
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hace temblar el cielo y la tierra”. Lo establecimos al frente de todas las tropas 

que creamos. Con él había siete querubines. (…) Creamos entonces al segundo 

ángel y lo llamamos Miguel, seguido de Gabriel, Rafael y el resto (i.e. de ángeles) 

(…).  

 

Sin embargo, entre los seres terrestres, Dios creó a una criatura especial, cuyo cuerpo 

hecho de barro procedente de la tierra fue moldeado según su imagen (xikwn) y 

semejanza (eine): el ser humano. La tradición copta posee un relato particular sobre la 

creación del hombre: en una homilía atribuida a Timoteo de Alejandría, Institutio Abbaton 

(cc0405), este narra cómo, estando en Jerusalén, encuentra un libro en el que Jesús 

explica a sus discípulos que Dios envió siete ángeles, uno tras otro, para que le trajeran 

barro del Edén con el que crear al primer ser humano. Sin embargo, el barro se niega a 

que lo agarren y lanza una serie de juramentos y terribles profecías que amedrentan a 

los ángeles. Únicamente el ángel Muriel se atreverá a extraer el barro y llevárselo a Dios 

(texto 5). Este relato ya anticipa el carácter transgresor de la humanidad y su futuro 

destino mortal (texto 6).  

 

(5) Ps.-Timoteo de Alejandría, Institutio Abbaton (cc0405), MERC.AU 24-30, GB-

BM Or. 7025 fols. 9vº-12vº254 

Y mi Padre dijo: “Hagamos un hombre a nuestra semejanza e imagen, para que 

pueda seguir alabándonos día y noche y que se conozca que fue la mano del 

Señor la que hizo todas estas cosas (…)”. Y mi Padre ordenó a un ángel, 

diciendo: “Por voluntad y orden mía, ve a la tierra de Edén y tráeme un poco de 

tierra virgen para que pueda crear a un hombre a nuestra semejanza e imagen 

con ella (…)”. Y el ángel fue a la tierra de Edén, según la orden de mi Padre. Se 

posó sobre la tierra y extendió su mano para juntar un poco de ella y llevarla a 

mi Padre. Y al instante la tierra gritó con fuerte voz, diciendo: “Juro por aquel que 

te envía a mí que, si me llevas a él, me moldeará como una forma, y me 

convertiré en un hombre y en un alma viva. Y muchísimos pecados saldrán de 

mi interior (…). Déjame quedarme aquí y regresar al suelo tranquila”. Y cuando 

el ángel de Dios escuchó estas cosas tuvo miedo del (juramento en el) nombre 

de mi Padre y regresó (…). Y entonces mi Padre ordenó a otro ángel ir por 

 
254 BUDGE 1914: 232-234 (ed); 480-483 (trad). 
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segunda vez, y a un tercer ángel y así hasta siete ángeles, y ninguno de ellos 

deseó acercarse a la tierra porque lanzaba juramentos en (nombres) poderosos 

(…). (Entonces) envió al ángel Muriel (…). Y cuando el ángel de Dios llegó a la 

tierra, se posó sobre ella con gran poder y fuerza, por orden de Dios. Extendió 

su mano para agarrar un poco de ella y al instante el barro gritó con fuerte voz, 

diciendo: “Juro por el nombre de aquel que ha creado los cielos, la tierra y las 

cosas que hay en su interior, que no debes acercarte a mí y llevarme a Dios”. 

Pero el ángel Muriel no tuvo miedo del (juramento en el) nombre de mi Padre 

cuando lo escuchó; no le prestó atención, sino que fue, lo agarró con firmeza y 

determinación y lo llevó a mi Padre, que se alegró de ello. Entonces tomó el barro 

de la mano del ángel y creó a Adán según nuestra semejanza e imagen (…). Y 

le insufló aliento de esta forma: insufló en sus fosas nasales el aliento de vida 

tres veces, diciendo: “¡Vive! ¡Vive! ¡Vive! según el modelo de mi divinidad”. Y al 

instante el hombre vivió, convirtiéndose en un alma viva (2uyh esonx), según la 

semejanza e imagen de Dios (kata peine auw kata ceikwn mpnoute).  

 

(6) Ps.-Juan Apóstol, Institutio Michaelis (cc0488), 3.6255  

Así pues, creamos al hombre y le insuflamos vida a su rostro con un aliento de 

vida (pnoh nwnx). El hombre se convirtió en un alma viva (ou2uyh esonx). (…) 

Mi Padre me dijo: “Si descubro que ha destruido el espíritu (p_N_A) que puse en su 

boca y fosas nasales, enviaré a mis poderes (e3ousia) y lo cogerán y su cuerpo 

se desintegrará y volverá a ser tierra tal y como era su forma anterior”.  

 

Satisfecho con su creación, Dios ordenó a todas las criaturas celestes venerar a Adán, 

que había sido creado con el honor de portar su imagen y semejanza. Una tras otra, 

acudieron y veneraron a Adán, hasta que llegó el turno del jefe de las fuerzas angélicas, 

el arqueplasma, Saklataboth, que se negó a venerar a Adán al considerarlo como un 

ser inferior y de creación posterior a él mismo. Dios condenó su soberbia y arrogancia y 

lo despojó de su rango, expulsándolo a la tierra junto a aquellos ángeles que le siguieron 

en su negativa a venerar a Adán, convirtiéndose respectivamente en Satanás y sus 

demonios.  

 
255 MÜLLER 1962, I: 8 (ed); II: 9 (trad). 
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(7) Ps.-Juan Apóstol, Institutio Michaelis (cc0488), 3.9 - 4.11256  

Mi Padre dijo a los ángeles, arcángeles, serafines y querubines, a los 

Veinticuatro Ancianos y a todo el ejército de ángeles: “Venid, veneremos a Adán, 

mi imagen y semejanza”. (…) Después de que todos ellos lo veneraron, llegaron 

al primer ángel creado por mi Padre. Mi Padre le dijo: “Ven, venera al hombre 

que hemos creado a mi semejanza y mi imagen, la obra de mis manos”. El 

arqueplasma respondió: “Yo no voy a venerarlo, pues él es un hombre y yo estoy 

por delante de él y soy el más grande de todos los ángeles”. Cuando el 

arqueplasma se negó a venerarlo, él desvió a muchos otros ángeles y no les 

permitió venerar a Adán. (…) Mi Padre dijo: “Dado que te has vuelto testarudo y 

desobediente, desde este momento ya no serás llamado arqueplasma sino 

Saklam257, el ‘oponente de su Señor’”. Mi Padre dio la orden a uno de sus 

querubines, que lo golpeó con sus alas y lo arrojó a la tierra. (…) Y el cielo se 

alegró; (pero) la tierra quedó desolada y perturbada. (…) Mi Padre lo desterró al 

valle del caos en el mar y los ángeles a los que había engañado fueron 

convertidos en demonios que vuelan en el aire (ndaimonion euxhl ebol xmpahr).  

 

De esta forma se estableció una brecha en el seno de los seres incorpóreos: por una 

parte, aquellos que se mantuvieron fieles a Dios y que conservaron todos sus privilegios 

y, por otra, aquellos que desobedecieron la orden de Dios y que fueron expulsados de 

los cielos y lanzados a la tierra258, convirtiéndose en el diablo y los demonios. Así pues, 

en el lugar del arqueplasma como comandante en jefe y como principal arcángel se 

invistió con todos los honores al segundo de los arcángeles, Miguel.  

 

 
256 MÜLLER 1962, I: 10-14 (ed); II: 13-15 (trad). 
257 El nombre Saklas aparece en la literatura gnóstica como una figura asociada al gobierno del caos. Cf. 
BURNS 2018: 147. 
258 De los textos coptos parece desprenderse que tanto el Paraíso como el Amenti (el infierno) estaban 
ubicados en la tierra, el primero en la parte oriental y el segundo, como etimológicamente indicaría su 
nombre (del egipcio imnty, “occidente”), en la parte occidental. Satanás y sus demonios son desterrados al 
Amenti, como nos indica claramente una homilía atribuida a Ps-Juan Crisóstomo, De Resurrectione 
(cc0167), 19 [PLESE 1991, I: 60 (ed); II: 62 (trad)]: “(…) el diablo fue avergonzado porque su casa, que es el 
Amenti (amnte) fue saqueada y se sacó a los que había en ella (…). Estaba llena de almas y quedó 
desierta”. Sin embargo, su carácter incorpóreo les permitiría libertad de movimiento (aunque solo en la 
tierra), siempre con el objetivo de inducir al hombre al pecado y así evitar su salvación.  
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(8) Ps.-Juan Apóstol, Institutio Michaelis (cc0488), 6.14-15259 

Cuando expulsamos al farsante diablo del cielo en el 12 de Hathor al amanecer, 

mi Padre ordenó a los ángeles que vinieran a su presencia y se situaran ante el 

trono a ambos lados. Luego escogió a un ángel grande y fuerte llamado Miguel 

y lo colocó en el trono en lugar del arqueplasma, y toda la gloria tomada de 

Mastema fue dada a Miguel. (…) Fue adornado en la noche del 12 de Hathor y 

tomó su posición sobre el mundo de la luz en el cielo y en la tierra.  

 

Tras este episodio Adán fue instalado en el Paraíso, donde era frecuentemente visitado 

por los ángeles (que, como ya se ha mencionado con anterioridad tenían libertad de 

movimiento entre el cielo y la tierra). Vivió en solitario durante cien años, hasta que Dios 

decidió que necesitaba un ayudante similar a él, creando así a la mujer según la forma 

de Adán (kata ptupos n adam)260. Y ambos vivieron durante doscientos años más en 

el Paraíso, hasta que un día el diablo encontró la oportunidad para provocar la caída de 

la humanidad, a causa de la cual él mismo había sido expulsado de los cielos. En un 

momento en que un grupo de ángeles de entre los encargados de vigilar los alrededores 

del Paraíso descuidó temporalmente su tarea, el diablo aprovechó para introducirse en 

el Paraíso y entrar en la serpiente261. Sobre la serpiente en el Paraíso, los textos coptos 

no parecen hacer referencia a Génesis 3:1, donde se le otorga un carácter especial a 

como “el más astuto de todos los vivientes los sobre la tierra”. En Institutio Abbaton se 

dice que era un animal (chrion) como los demás, que al parecer se encontraba en el 

lugar equivocado en el momento equivocado. Mientras la serpiente se encontraba cerca 

de Eva, Satanás aprovechó el descuido de los ángeles guardianes para introducirse en 

su cuerpo. 

 

(9) Ps.-Timoteo de Alejandría, Institutio Abbaton (cc0405), MERC.AU, GB-BM 

Or. 7025, fol. 15b-16b (36-38)262 

Y cuando ya habían pasado doscientos años viviendo en el Paraíso de las 

Delicias, Eva avanzó y cruzó a la parte norte del Paraíso, cerca del muro, para 

 
259 MÜLLER 1962, I: 16-18 (ed); II: 21 (trad). 
260 Ps-Timoteo de Alejandría, Institutio Abbaton (cc0405), MERC.AU, GB-BM 7025, fol.15a (35) [BUDGE 
1914: 235-234 (ed), 484 (trad)]. 
261 Mysteria Iohannis Evangelistae (cc0041) MERC.AU, GB-BM 7026, fol. 11b (22) [BUDGE 1913: 67 (ed), 
250 (trad)]. 
262 BUDGE 1914: 236-237 (ed); 484-485 (trad). 
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recolectar fruta (…). Y la serpiente (pxof) acudió en la tarde para recibir comida 

según su deseo, pues la serpiente era como todas las (otras) fieras (nce 

nnechrion throu) y caminaba sobre sus patas al igual que ellas. Y el diablo se 

situó cerca del Paraíso, permaneciendo a la espera de Adán y Eva día y noche, 

y cuando vio a Eva sola se introdujo en la serpiente (afbwk exoun epxof) y se 

dijo a sí mismo: “¡Mira! He encontrado (mi) oportunidad; le hablaré en su oído, le 

haré comer del árbol y provocaré que sean expulsados del Paraíso, pues yo 

mismo fui expulsado del Paraíso a causa suya”. Y el diablo habló a Eva a través 

de la boca de la serpiente, diciendo: “¿Por qué no comes del árbol que está en 

el medio del Paraíso, como haces del resto de árboles? Pues la fruta de él es 

buena.”  

 

Sin embargo, es curioso que, si la serpiente no era distinta al resto de animales, el texto 

copto no mencione cierta sorpresa de Eva ante la serpiente parlante. Aunque, en 

realidad, nada se dice sobre que en el Paraíso los animales carecieran de lenguaje. 

Generalmente el cristianismo, bebiendo de tradiciones estoicas, considera a los 

animales como seres sin lenguaje; sin embargo, la literatura nos muestra un panorama 

distinto263. Sea como fuere, persuadida por la serpiente, Eva desobedeció la prohibición 

de Dios y comió del fruto del árbol del conocimiento, lo cual provocó la expulsión del ser 

humano del Paraíso, privándole de su inmortalidad inicial (texto 10). En cuanto a la 

serpiente, Dios la maldijo a arrastrarse sobre su vientre y a comer tierra264 (texto 11). 

 
263 En la Biblia el motivo de los animales parlantes aparece en Génesis 3:1-15, en que la serpiente habla a 
Eva, en Números 22:21-35, donde Dios permite al asna de Balaam adquirir voz humana y hablar y en 
Apocalipsis 8:13, en que un águila anuncia: “¡Ay, ay, ay de los que habitan sobre la tierra, por las demás 
voces de la trompeta de los tres ángeles que van a tocar la trompeta!”. En los apócrifos cristianos los 
animales tienen la capacidad de hablar entre ellos e incluso comunicarse con las personas, como por 
ejemplo el perro parlante de los Hechos de Pedro, el león parlante de los Hechos de Pablo y el leopardo y 
el cabrito de los Hechos de Felipe (SPITTLER 2008: 133-141, 228-229). En algunos textos apócrifos 
cristianos. También algunos apócrifos conservados en copto hacen referencia a animales parlantes: en un 
pasaje de la versión copta de los Hechos de Pablo y Andrés aparece un pájaro llamado me (“verdad”), al 
que los apóstoles ordenan transmitir a la gente de la ciudad el mensaje de que si les permiten entrar podrás 
resucitar a un joven que había fallecido recientemente (GODRON 1956); en un apócrifo desconocido se 
menciona una conversación entre un asna y una vaca regocijándose sobre el nacimiento de Jesús (EG-CF 
Copt. 69, fol. 2vº (p.87) [COQUIN 1994: 265]. Cuando el asna vio todos los que se prosternaban ante el 
pequeño, ella reconoció que era Dios al que la virgen había dado a luz; ella rompió la cuerda que la ataba 
al pesebre; ella fue a la posada, danzando alegremente; no encontró a nadie que hablara su lengua salvo 
una vaca estéril que estaba en el interior de la morada; esta se levantó y fue hacia ella; el asna le dijo: “¿Por 
qué estás extendida así y no ves que esta joven virgen, a la que los ángeles adoran junto a su hijo [ . . . ]?); 
y en otro apócrifo aparece un perro que informa a Andrés del crimen cometido por una mujer que ha 
abandonado el cadáver de su bebé para que fuera devorado por el perro, que se negó a hacerlo (FR-BN 
Copt. 12917, fol. 87 [VON LEMM 1910a: 67]. El apóstol junto a la multitud llegó cerca del pequeño y he aquí 
que vino el perro y aulló fuertemente, mientras decía: “Oh Andrés, no te dejaré ir hasta que vengas conmigo 
y veas este gran crimen que ha sido cometido”.). 
264 Génesis 3:14. 
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(10) Ps.-Juan Apóstol, Institutio Michaelis (cc0488), 4.11-12265  

En el día en que Adán murió, el Padre lo miró y lloró, diciendo: “Adán, te creé 

inmortal, pero escogiste la mortalidad. Desciende al Amenti y permanece allí 

hasta que aquel que ha prometido tu salvación descienda y te saque de allí”. 

 

(11) Ps.-Timoteo de Alejandría, Institutio Abbaton (cc0405), MERC.AU 41, 

GB-BM Or. 7025, fol. 18rº266  

Y mi Padre dijo a la serpiente: “Dado que has hecho esto, maldita serás entre 

todas las fieras de la tierra (necurion throu mpkax). Tú caminarás sobre tu 

vientre todos los días de tu vida, al igual que toda tu simiente a través de todas 

las generaciones en la tierra. Comerás siempre tierra y cenizas, al igual que 

todos los que provengan de ti”. 

 

Entonces Dios estableció al ángel Muriel, aquel que consiguió extraer el barro para crear 

al primer hombre, como soberano inmisericorde de la humanidad y de toda la creación 

terrestre, confiriéndole una apariencia terrorífica. Desde su trono de fuego observará la 

tierra entera y acudirá al encuentro de aquellos que estén a punto de morir para extraer 

el alma del cuerpo. Los coptos denominaron a este ángel de la muerte Abbaton, figura 

que surge a partir del ángel del abismo que aparece en Apocalipsis 9:11. Cabe recalcar 

que Abbaton solo se documenta como ángel de la muerte en las fuentes de origen copto 

(todas ellas apostolic memoirs)267.  

 

(12) Ps.-Timoteo de Alejandría, Institutio Abbaton (cc0405), MERC.AU 48-52, 

GB-BM 7025, fols. 21vº-23vº268 

Y mi Padre dijo a Muriel, el ángel: “¡Mira! El hombre que creé a mi imagen ha 

transgredido la orden que le di. Él ha comido del árbol y ha traído una gran injuria 

sobre toda la humanidad. Por esta razón, te proclamo rey sobre él, pues fuiste 

tú quien me lo trajiste (…). Tú nombre causará terror en la boca de todos. Ellos 

 
265 MÜLLER 1962 I: 14 (ed); II: 17 (trad). 
266 BUDGE 1914: 328 (ed); 486 (trad). 
267 SUCIU 2015: 230. 
268 BUDGE 1914: 240-242 (ed); 488-490 (trad). 
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te llamarán Abbaton, el ángel de la muerte. Tu forma y tu imagen causarán 

lamento, ira y amenaza en toda alma, hasta que hayan entregado sus espíritus. 

Tus ojos y tu rostro serán como una rueda de fuego que levanta ondas y olas (de 

fuego) ante mí. El sonido de tus fosas nasales será como el sonido de un lago 

de fuego en el que arden fuego y sulfuro. El sonido de los ruidos hechos por tus 

labios será como los sonidos de los siete truenos que hablarán con sus lenguas. 

Tú cabeza será como estos grandes pilares de fuego que van del cielo al suelo. 

Tus dientes se proyectarán desde tu boca medio cúbito de longitud. Los dedos 

de tus manos y de tus pies serán como afilados cuchillos. Siete cabezas habrá 

sobre tu cabeza y ellas cambiarán su aspecto y forma. Sus dientes se 

proyectarán fuera de sus bocas dos palmos de longitud y apuntarán hacia las 

cuatro direcciones del mundo. Tú estarás en el medio, sentado sobre un trono 

de fuego. Tus ojos mirarán hacia la tierra e incluso hacia los que están en las 

aguas; nada podrá esconderse de ti, ni en el cielo ni de un punto a otro de la 

tierra, de norte a sur ni de este a oeste, entre todas las cosas que he creado. 

Ninguno de ellos entregará el espíritu hasta que te haya visto. Tú no mostrarás 

compasión a pequeño ni a grande y te los llevarás a todos sin misericordia. 

Tendrás bajo tu control unos poderes (xen e3ousia) y deberás enviarlos en 

busca de toda alma. Ellos infundirán terror en las almas, cambiando sus formas. 

(…) Así pues, tú continuarás siendo rey sobre ellos hasta el momento en que he 

ordenado que el mundo termine”.  

 

Los textos bíblicos y coptos, salvo en el caso de la serpiente, no son explícitos sobre 

qué sucede con los animales una vez el ser humano es expulsado del paraíso. En 

cualquier caso, encontraremos también a los animales llevando una vida mortal fuera 

del paraíso junto al hombre, pese a no haber transgredido. Según se desprende de los 

textos, los animales (que poseían un alma viva) se encontrarían igualmente bajo la 

soberanía de Abbaton y, por tanto, este debería (teóricamente) acudir también a ellos 

en el momento de su muerte para extraer y llevarse sus almas. Sin embargo, los textos, 

exclusivamente antropocéntricos, nada nos dicen al respecto. Algunos textos coptos 

insinúan que el destino final del alma de los animales es el infierno (amnte) y el de su 

cuerpo, la destrucción (cf. texto 1 y textos 13 y 14); otros, sin embargo, son más 

ambiguos (texto 15).  
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(13) Shenute, God Says Through Those Who Are His (cc0364), MONB.GF 

311-312269 

Pues ellos (i.e. la gente impía) han nacido como estas bestias físicas 

(nneivisikon ntbnh) para la destrucción y la corrupción (…).  

 

(14) Ps.-Shenute, On Christian Behaviour (cc0638), 13.3-4270  

El hombre tiene una posición de honor y no lo sabe. Él se parece a unas bestias 

ignorantes (aftntwn exen tbnooue nateime) (…); por esto, él (i.e. el hombre) 

ha sido contado junto a ellas (i.e. las bestias) en el infierno (amnte). Él (i.e. Dios) 

ha dicho: “La muerte es quien los pacerá271, reuniéndolos en el fuego y toda 

angustia”. Pues Salomón dijo: “¿Cuál es la posición del hombre y (la) de la 

bestia? ¿Quién sabe si el espíritu del hombre (pN_A m prwme) sube al cielo (pe) 

y el espíritu de la bestia (pepN_A m ptbnh) desciende al infierno (amnte)? Tal 

como es la muerte de esta, así es la muerte de aquel272.  

 

(15) Ps.-Eustacio de Tracia, In Michaelem (cc0148), 80273  

Verdaderamente tú (i.e. el arcángel Miguel) eres el benefactor de los hombres y 

de las bestias (nrwme mn ntbnooue) y los conduces a todos a la presencia de 

Dios. 

 

En los textos coptos es habitual presentar a los “caballeros mártires” convertidos en 

entidades espirituales incorpóreas y, como tales, son capaces de actuar en la tierra y 

obrar milagros. Curiosamente, junto a estos caballeros espirituales están también sus 

caballos. Caballeros santos, ángeles y las entidades punitivas (cf. capítulo 4.2) están 

acompañadas por unos caballos que son definidos como “espirituales”274, es decir, 

incorpóreos. Los textos no especifican cuál es la naturaleza de estas monturas 

espirituales, bien un ente espiritual con forma de caballo o bien un animal que, al igual 

 
269 AMÉLINEAU 1907: 273-274. 
270 KUHN 1960, I: 20-21 (ed); II: 19 (trad). 
271 Salmos 48:14. 
272 Cf. Eclesiastés 3:19-21. 
273 CAMPAGNANO; MARESCA; ORLANDI 1977: 168-169. 
274 Cf. por ejemplo, san Mercurio que aparece montado sobre “su caballo espiritual (pefxto mp_N_A)” en 
Miracula Mercurii (cc0232), MERC.AG 33, GB-BL Or. 6802 fol. 8vº [BUDGE 1915: 264 (ed), 836 (trad)]. 
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que el caballero santo mártir, tras su muerte, se convierte en un ente espiritual dentro 

del rango de seres incorpóreos. 

 

Es interesante también mencionar la existencia de un apócrifo copto que habla 

abiertamente de la posibilidad de que los animales accedan al paraíso275. Un manuscrito 

procedente del Monasterio Blanco (FR-BN Copt. 12917 fol. 61) contiene un episodio en 

el que Jesús resucita un gallo al que Matías mató tres horas atrás y que había sido 

cocinado276. El fragmento copto de este apócrifo se corta en este punto y no sabemos 

qué fue del gallo resucitado. Sin embargo, el testimonio de Thévenot, un viajero francés 

del siglo XVII, sobre los coptos hace referencia a la popularidad de este apócrifo, 

informándonos de que, tras resucitar al gallo, Jesús le ordena seguir a Judas, tras lo 

cual el gallo le advierte de que Judas tiene intención de traicionarlo y entregarlo a las 

autoridades judías. En agradecimiento, Jesús concede al gallo la entrada al Paraíso277. 

Este apócrifo, cuyos orígenes se sitúan entre los siglos V y VI, se conserva actualmente 

íntegro en etíope, traducido a partir de un modelo árabe y conocido como El libro del 

gallo278.  

 

 

2.2.2. Los seres irracionales: los animales 

 

Los seres incorpóreos y el ser humano fueron creados como seres racionales (logikon), 

a los que Dios puso bajo su propia autoridad279 (aute3ousios) y con capacidad de 

elección280 (proxairesis). Así pues, hemos visto cómo el arqueplasma y aquellos 

 
275 No se especifica la naturaleza del Paraíso, si es el mismo paraíso terrestre donde fue establecido Adán, 
un paraíso celeste o si se trata del mismo paraíso al que van los justos tras su muerte.  
276 FR-BN Copt. 12917 fol. 61vº (p.30) [LACAU 1904: 26 (ed), 33 (trad)], en el que Jesús dice: “Y ahora este 
gallo resucitará. Y Jesús tocó el gallo y le dijo: “Yo te digo, oh gallo, regresa vivo tal y como estabas antes, 
que tus alas te empujen y vuela por el aire para que puedas anunciar el día en que seré traicionado”. Y el 
gallo saltó al plato y desapareció. Y Jesús dijo a Matías: “He aquí que el pájaro que habías degollado hace 
tres horas ha resucitado y vive”.  
277 (Los coptos) “tienen numerosas historias fabulosas sacadas de los libros apócrifos (…). Ellos dicen que 
el día de la cena se sirvió a Nuestro Señor un gallo rustido, y que entonces, tras salir Judas para ir a hacer 
el negocio de Nuestro Señor, él ordenó al gallo rustido levantarse y seguir a Judas; el gallo así lo hizo, 
informando entonces a Nuestro Señor de que Judas lo había vendido y, por esto, el gallo entrará en el 
Paraíso”. Citado en VON LEMM 1909: 345-346. 
278 PIOVANELLI 2003.  
279 Cf. Shenute, As we began to preach (cc0357), MONB.XH 236 [CHASSINAT 1911: 70]; Shenute, Truly 
When I Think (cc0626), MONB.HD 172 [LEIPOLDT 1913: 24] 
280 Shenute, As we began to preach (cc0357), MONB.XH 229 [CHASSINAT 1911: 63].   
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ángeles que le siguieron decidieron, por voluntad propia, transgredir la orden de Dios 

con la consecuente expulsión de los cielos y pérdida de su pureza incorpórea original. 

También fue por elección propia del resto de los ángeles obedecer a Dios, conservando 

todos sus privilegios y su pureza; o de aquellos que debían vigilar las puertas del Paraíso 

descuidar la tarea impuesta por Dios, permitiendo así la entrada del diablo. Y lo mismo 

sucedió con el hombre, racional en virtud de haber sido creado a imagen y semejanza 

de Dios: pese a ser engañada por el diablo a través de la serpiente, fue Eva la que 

decidió desobedecer la prohibición de Dios. En el marco del pensamiento estoico-

cristiano, aquellos seres que poseen razón son culpables de sus actos.  

 

Frente a estos seres racionales, en lo más bajo de esta jerarquía cósmica, se situaba el 

reino animal. El texto 2, que veíamos más arriba, mencionaba su creación, anterior a la 

del ser humano: “las fieras (nnecurion), los reptiles (njatbe), las bestias (ntbnooue), 

los pájaros (nxalaate) y todo lo que se arrastra sobre ella (i.e. la tierra) (netkim throu 

xijwf)”. La insuficiencia de estos seres queda patente en las razones por las que Dios 

decide crear al ser humano: 

 

(16) Ps.-Timoteo de Alejandría, Institutio Abbaton (cc0405), MERC.AU 24, 

GB-BM 7025 fol.9vº281 

Y mi Padre vio que el mundo entero era un desierto y que no había nadie que lo 

trabajara.  

 

(17) Ps.-Juan Apóstol, Institutio Michaelis (cc0488), 3.6282  

Mi Padre observó el mundo entero que había creado. No encontró nada que le 

ofreciese bendiciones283.  

 

Los animales fueron creados como vida corporal desprovista de razón (alogon). Al 

contrario del resto de los seres creados por Dios, carecen de esa capacidad de elección 

(proxairesis) en sus actos y, por consiguiente, viven cada uno, según su especie, de 

 
281 BUDGE 1914: 231-232 (ed), 480 (trad). 
282 MÜLLER 1962, I: 8 (ed); II: 8 (trad).   
283 MÜLLER 1962, II: 8, nota 23. La epopeya de la creación babilónica, Tablilla VI, esgrime la misma razón 
para la creación del hombre: el servicio a los dioses.  
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acuerdo con su propia naturaleza: una vida simple, siguiendo sus instintos, buscando 

satisfacer sus necesidades terrenales. Al carecer de capacidad de elección, no pueden 

transgredir por sí mismos (en el caso de la serpiente, fue el diablo el que entró en ella).  

Dios incluyó en su creación todo lo necesario para cubrir las necesidades de los 

animales (textos 18 y 19)284 y otorgó al hombre el dominio sobre ellos285, estableciendo 

cada uno de ellos para un propósito determinado al servicio del hombre286 (textos 20 y 

21). En los textos coptos encontramos algunas referencias a este dominio del hombre 

sobre los animales y al encargo que Dios hizo a Adán de asignar el nombre a cada 

especie287 (texto 22); también mencionan, al margen del relato bíblico, que Dios encargó 

a Adán y Eva la tarea de alimentarlos (texto 23). 

 

(18) Shenute, There Is Another Foolishness (cc0817), MONB.XE 41288  

(…) pues ciertamente a las propias fieras y aves, Dios también las alimenta a 

todas (…). Como dice el Evangelio, todas estas cosas son las que las naciones 

del mundo buscan; los cuervos no siembran ni recolectan, no tienen bodega ni 

granero y, sin embargo, Dios los alimenta289. Aquel que ha hecho existir todas 

las cosas no las dejará morir; pues es él quien alimenta toda la carne.  

 

(19) Shenute, There Is Another Foolishness (cc0817), MONB.XE 42290 

Si el lujo de los hijos de este eón son las casas sobre la tierra, otros lugares y 

otros bienes corporales (…), realmente ellos no se diferencian de los zorros 

(nba¥or) que tienen sus guaridas (neubhb) y de todas las otras criaturas 

(nkezwon throu) que no son privadas de lo que comen ni de lo que beben, 

 
284 Génesis 1:30. 
285 Génesis 1:28. 
286 Cf. Orígenes (Contra Celso 4.78 [CHADWICK 1953: 246]) afirma que los animales fueron creados para 
beneficio del hombre, incluso los animales salvajes: “El Creador, pues, lo creó todo para servir a los seres 
racionales y a su inteligencia racional. Y para algunos propósitos necesitamos perros, por ejemplo, para 
vigilar los rebaños de ganado o de cabras o como guardianes domésticos; para otros necesitamos bueyes, 
como en la agricultura, mientras que para otros usamos bestias para cargar pesos y equipaje. De forma 
similar las especies de leones y osos, leopardos y jabalíes, y animales de este tipo, se dice que nos los han 
dado para ejercitar en nosotros las semillas del coraje”. 
287 Génesis 2:19-20. 
288 AMELINEAU 1911: 355. 
289 Mateo 6:26. 
290 AMELINEAU 1911: 356. 
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incluso de los gorriones (njaj) y de la hormiga (pqajif). ¡Oh esta gran cólera 

que irá al encuentro de aquellos que no ponen sus esperanzas en el cielo!  

 

(20) Shenute, God Says Through Those Who Are His (cc0364), MONB.GF 

304-305291 

Y si dices que el becerro (epmaze) y la vaca (texe) y el resto de bestias 

(nketbnooue) son tus dioses, tú serás maldito porque el Señor de gloria, el 

Padre de nuestro Señor Jesucristo, los estableció para tirar del yugo (seknaxb) 

y cargar peso y para comerlos y beber de su leche y vestir su lana. (…) Si el 

perro (pexouoor) es vuestro dios y el gato (temou), aún más seréis malditos 

porque el Señor dice: “Soy yo, soy yo y no hay otro aparte de mi292”. Él estableció 

su propósito: al uno para vigilar (etbe roeis), al otro para cazar ratones (etbe 

ouwqp nxen pein).  

 

(21) Ps.-Shenute, On Christian Behaviour (cc0638), 28.7293  

(…) los seres vivos irracionales (nialogon nzwon), a los que Dios creó para 

servir al hombre, a los que puso bajo el yugo (xa pnaxf) y que caminan según 

su voluntad.   

 

(22) Ps.-Timoteo de Alejandría, Institutio Abbaton (cc0405), MERC.AU 35-36, 

GB-BM Or. 7025 fol. 15rº-vº294  

Y ahora fue Adán el que dio nombre a todas las bestias (ntbnooue throu), fieras 

(necurion), pájaros (nxalaate) y a toda criatura que se arrastra sobre la tierra 

(zwon nim etkim xrai xijm pkax) e incluso a aquellas que están en las aguas 

(net xn mmouneioue); a todas ellas Adán les dio nombre, según la orden de mi 

buen Padre. 

 

 
291 AMELINEAU 1907: 268. 
292 Cf. Deuteronomio 32:39. 
293 KUHN 1960, I: 45-46 (ed); II: 42 (trad). 
294 BUDGE 1914: 236 (ed), 484 (trad). 
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(23) Ps.Timoteo de Alejandría, Institutio Abbaton (cc0405), MERC.AU, GB-BM 

7025 fol.15b (36)295  

Eva avanzó y cruzó a la parte norte del Paraíso, cerca del muro, para recolectar 

fruta para las bestias (ntbnooue) y para todas las otras criaturas (nkezwon 

throu), pues mi Padre pidió a Adán y Eva que las alimentaran según su orden, 

y ellas (i.e. las criaturas) recibían su comida de la mano de Adán y Eva.  

 

En Mysteria Iohannis Evangelistae (cc0041), una de las obras literarias que más arriba 

hemos denominado como apostolic memoirs, parece atribuir determinadas funciones 

cósmicas a los animales. El texto nos presenta un diálogo entre el evangelista Juan y 

un querubín; cuando Juan pregunta al querubín por el funcionamiento de las horas del 

día y de la noche, este le informa que las doce horas del día son establecidas por doce 

querubines que marcan las horas a través del canto de doce himnos296; en cambio las 

de la noche, son los animales de Dios los encargados de delimitarlas. 

 

(24) Mysteria Iohannis Evangelistae (cc0041), MERC.AQ, GB-BM Or. 7026 

(32-33)297.  

Entonces dije al Querubín: “En cuanto a las doce horas de la noche, ¿acaso hay 

también serafines fijándolas para nosotros?”. Y el Querubín me dijo: “Más bien 

son las bestias (ntbnooue) y los pájaros (nxalaate) y los reptiles (njatbe), 

cuando emiten su oración (eu¥an+ n teuproseuyh), la primera hora termina. 

Cuando termina toda la segunda hora, las bestias emiten su rugido (nechrion + 

n neusmh), (y así) hasta que se completan las doce horas de la noche. Son las 

criaturas de Dios (nzwon m pnoute) las que las delimitan. 

 

 

2.3. Seres incorpóreos (aswmatos) y seres corporales (swmatos) 

 

 
295 BUDGE 1914: 236 (ed), 485 (trad). 
296 Mysteria Iohannis Evangelistae (cc0041), MERC.AQ, GB-BM Or. 7026 (32) [BUDGE 1913: 71 (ed), 254 
(trad)]. 
297 BUDGE 1913: 71 (ed), 254 (trad) 
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Una vez establecida la jerarquía cósmica, podemos pasar a examinar las relaciones que 

se establecen entre sus diversos integrantes. En primer lugar, trataremos la relación que 

se establece entre los seres humanos y los ángeles, su parecido antes de la 

transgresión y el deseo de regresar a esa situación inicial. En segundo lugar, 

examinaremos la relación de los seres incorpóreos con el resto de la creación. 

 

 

2.3.1. El ideal humano: “parecerse a los ángeles” 

 

En su estado primitivo, la humanidad, representada en Adán y Eva, pese a ser seres 

terrestres con un cuerpo (característica que los vinculaba a los animales irracionales), 

poseían la imagen y semejanza de dios, eran inmortales y tenían una condición similar 

a la de los ángeles en términos de pureza. 

 

(25) Ps.-Timoteo de Alejandría, Institutio Abbaton (cc0405), MERC.AU, GB-

BM 7025 fol.15b (36)298  

Y Adán vivió en el paraíso, junto a Eva su mujer, por doscientos años; y ellos 

eran vírgenes (parcenos), siendo como los ángeles de Dios (nce nnaggelos 

mpnoute).  

 

Sin embargo, la transgresión provocó la pérdida de su inmortalidad y el descubrimiento 

de su sexualidad. En cuanto comió del fruto del árbol del conocimiento, “Eva quedó 

desnuda y se dio cuenta de que estaba desnuda; y entonces cogió algunas hojas de la 

higuera y cubrió su desnudez”299. Así pues, el cuerpo quedaba vinculado a la sexualidad, 

necesaria para la reproducción y el mantenimiento de la especie humana, que ahora ya 

no era inmortal. La sexualidad, asociada a la transgresión y por ende impura, se 

establecía también como diferencia y jerarquización negativa frente a los seres 

incorpóreos puros. En su homilía, De Resurrectione (cc0167), Ps.-Juan Crisóstomo 

hace referencia a la excepcionalidad de que los apóstoles, pese a ser “descendientes 

 
298 BUDGE 1914: 236 (ed), 484 (trad). 
299 Ps.-Timoteo de Alejandría, Institutio Abbaton (cc0405), MERC.AU 39, GB-BM 7025 fol.17rº [BUDGE 1914: 
237 (ed), 485 (trad)]. 
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carnales de una matriz de contacto sexual”, posean mayor honor que los seres 

incorpóreos: 

 

(26) Ps.-Juan Crisóstomo, De Resurrectione (cc0167), 76300   

Glorifiquemos también hoy a estos santos apóstoles que se han vuelto dignos 

del santo honor de convertirse en generales en los cielos. Estos descendientes 

carnales de una matriz de contacto sexual (neijpo nsar3 ebol xn oumhtra 

nsunousia) se convirtieron en tesoreros en los cielos e incluso los ángeles les 

obedecían. Ellos les obedecen y los veneran. Pues el propio Cristo les dijo: “Al 

igual que yo me sentaré en mi trono, vosotros os sentareis en doce tronos301 

como comandantes”. Dado que él los hizo iguales a sí mismo con relación a este 

honor (i.e. sentarse en un trono), mientras que querubines, serafines y 

arcángeles están en pie, estos doce comandantes están sentados en sus tronos.  

 

No es, pues, de extrañar que los textos coptos hagan especial énfasis en la condena a 

los excesos en la sexualidad y las fornicaciones.   

 

(27) Ps.-Basilio de Cesarea, In Michaelem 1 (cc0082), 12302  

Estas son las palabras que él (i.e. Dios) nos dirá: “No solo no me habéis honrado 

por haber dado mi sangre por vosotros, sino que habéis llevado vuestro cuerpo 

a la perdición a través de la fornicación (pornia) y la suciedad (jwxm).  

 

(28) Ps.-Dióscoro de Alejandría, In Macarium ep. Tkou (cc0134), 13.7303  

La humanidad ha pecado en su naturaleza física (ernobe xmpeuvusikon), pues 

la fornicación existe en los hombres (eaupornia ¥wpe xnnerwme). 

 

 
300 PLESE 1991, I: 72 (ed); II: 75-76 (trad). 
301 Mateo 19:28. 
302 SMITH 1991, I: 13 (ed); II: 13 (trad). 
303 JOHNSON 1980, I: 111 (ed); II: 86 (trad). 
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(29) Ps.-Basilio de Cesarea, In Michaelem 2 (cc0083), 17304 

(El arcángel Miguel dice) “No vengáis aquí cuando estéis contaminados (tolm) 

por vuestras fornicaciones (pornia), pues los fornicadores (pornos) carecen de 

vida”.  

 

Así pues, el ser humano perfecto debía mantener la pureza (tbbo) del cuerpo. 

Numerosos textos coptos señalan la necesidad de purificarse, especialmente de las 

fornicaciones (pornia) para poder entrar en contacto con los lugares y misterios 

sagrados. Esta búsqueda del ideal de pureza queda plasmada en la tradición copta 

como el deseo de “parecerse a los ángeles”.  

 

(30) Ps.-Basilio de Cesarea, In Michaelem 2 (cc0083), 3305  

En cuanto a mí (i.e. el arcángel Miguel), yo soy incorpóreo (ang ouaswmatos) y 

habito en la pureza (ptbbo) cantando alabanzas a aquel que está sin mancha 

(epattwlm). En cuanto a vosotros, purificaos (tbbe thutn) antes de entrar en 

mi capilla, no sea que el fuego de la divinidad de aquel que desciende a la mesa 

os consuma.  

 

(31) Ps.-Basilio de Cesarea, In Michaelem 2 (cc0083), 9306  

El arcángel siempre está en frente de la cortina de Dios. Así pues, si tú deseas 

aproximarte al altar sagrado, purifícate (tbbok) antes de compartir el cuerpo y la 

sangre del Señor.  

 

(32) Atanasio de Alejandría, Homilia acephala (cc0856), MONB.CP, GB-MR 

25.2.SUP, fol. 2307 

Los hombres que se conducen según su libre elección (proxairesis) de una 

manera angelical (xn oumntaggelos), y llevan una vida de ángeles (pbios 

nnaggelos), se evaden de los deseos de la carne (epicumia ntsar3), mis 

 
304 STONE 1991, I: 21 (ed); II: 22 (trad). 
305 STONE 1991, I: 18 (ed); II: 19-20 (trad). 
306 STONE 1991, I: 19 (ed); II, 21 (trad). 
307 LEFORT 1955, I: 121 (ed); II: 100 (trad). 
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queridos hermanos; ellos mueren cada día en la vida propia de la tierra y, en 

cambio viven la vida de los ángeles como los que participan en la vida del Señor.  

 

(33) Ps.-Basilio de Cesarea, In Michaelem 1 (cc0082), 24308  

Nunca hemos escuchado que un ángel haya pecado (r nobe) o sea impuro 

(jwxm). Si tú no eres capaz de purificarte (tbbok) como los ángeles, ¿cuál es tu 

relación con los ángeles? Pues los ángeles que cometieron pecado no 

encontraron lugar alguno en la hueste angélica (taggelikh), sino que fueron 

condenados al fuego insaciable.  

 

(34) Ps.-Basilio de Cesarea, In Michaelem 1 (cc0082), 19309  

Cuando nos reunamos, no permitamos que aquel que lleva ropa sucia se nos 

una, no sea que sea expulsado y que caiga sobre él la vergüenza. Cuando 

extendamos nuestras manos como las alas del águila (nce ntnx naetos)310 y 

portemos bellos vestidos, seremos dignos de cantar por nuestro rey el Cristo 

junto a los poderes y huestes litúrgicas que están en los cielos. Pero cuando nos 

asemejemos al arcángel en pureza (tntwnn eparyaggelos xm ptbbo), 

entonces será verdaderamente obvio que somos hijos de Dios Todopoderoso, 

por quien estamos celebrando la festividad.  

 

(35) Ps.-Juan Crisóstomo, In Michaelem (cc0483),  27311  

Pero tú has dicho: “¿Cómo me puedo asemejar a los ángeles (tntwnt 

enaggelos)?” (…) Permanece devoto a la oración (p¥lhl) y al ayuno (tnhstia) 

constantemente.  

 

 
308 SMITH 1991, I: 15 (ed); II: 15-16 (trad). 
309 SMITH 1991, I: 14 (ed); II: 14 (trad). 
310 Cf. las numerosas representaciones de águilas con las alas desplegadas en el arte copto. 
311 BRAKKE 1991, I: 54 (ed); II: 55 (trad). 
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En la mentalidad ascética copta, la forma más perfecta para adquirir la semejanza a los 

ángeles consistía en mantener la virginidad312, como Adán y Eva antes de la 

transgresión (cf. texto 25), en la renuncia a los asuntos mundanos para dedicarse a Dios 

y en la mortificación del cuerpo mediante ayunos313 y vigilias. Este tipo de vida angélica 

era, especialmente, el ideal de vida de los monjes. De hecho, los ropajes con que se 

reviste al monje durante su consagración tienen un claro simbolismo ascético y de 

mortificación314 (texto 38). La comunidad monástica debía parecerse a una comunidad 

de ángeles315, la prefiguración de la comunidad santa en el cielo: la Jerusalén celeste316. 

Consecuentemente, en las Vidas de santos y monjes, estos son constantemente 

comparados con los ángeles u otros seres incorpóreos (textos 36, 37, 39, 40). 

 

(36) Esteban de Hnes, In Apollinem Archimandritam (cc0376), 5317  

¿Quién ha alcanzado la impasibilidad de los seres incorpóreos (tmntapachs 

nnaswmatos) más que tú, estando todavía en el cuerpo? ¿Qué hombre de la 

tierra (rmnkax) ha pisoteado la naturaleza de los que están en la tierra y ha 

adquirido la nobleza de aquellos que están en el cielo para poder estar con ellos 

como (lo has hecho) tú, oh padre nuestro? Oh, ¡cómo seré capaz de hablar de 

la grandeza de los honores de que se beneficia este santo hombre, hombre en 

su naturaleza, pero igual a los ángeles en su carácter, este hombre nacido de la 

tierra según su sustancia, pero hijo de Dios y hermano de Cristo según su forma 

de vida!  

 
312 En su obra De Virginitate (cc0053), MONB.AN, IT-NB 10 (62-63) [LEFORT 1955: I, 74 (ed); II, 56 (trad)], 
san Atanasio nos dice que “la virginidad (tmntparcenos) ha sobrepasado la naturaleza de la humanidad 
(tevusis ntmntrwme) y se ha asemejado a (la de) los ángeles (estontn mmos enaggelos), se empeña y 
se enfuerza en adherirse al Señor para, como dijo el apóstol, convertirse en un solo espíritu con él”. 
313 En cuanto a la moderación en la ingestión de alimentos, san Atanasio menciona en su primera carta 
pascual del año 329 (Atanasio de Alejandría, Epistulae festales (cc0054), 1.6 [LEFORT 1955, I: 6 (ed); II: 5 
(trad)]) que “los ángeles no se alimentan de otra cosa que no sea la contemplación incesante del rostro de 
Dios Padre”, instando así al ayuno corporal y a alimentarse de la contemplación y obediencia a Dios.    
314 Cf. TORALLAS TOVAR 2002: 163-174. La μηλωτή (copt. balot / mellot, también denominada ¥aar 

mbaampe, “piel de cabra”), que aparece como una marca característica de los monjes tabenesiotas en 
Historia Monachorum, era el manto de Elías (1 Reyes 19:13) o de los profetas del desierto (Carta a los 
Hebreos 11:37-38). En su prólogo a su Tratado Práctico sobre el Monje, Evagrio Póntico explica su 
simbología: “La μηλωτή, simboliza la mortificación, por ser una piel de cabra, es decir, un animal muerto, y 
al llevarlo, el monje acarrea de alguna manera la muerte de Cristo, lo que le ayuda a controlar las pasiones 
irracionales del cuerpo y los vicios del alma” (trad. de TORALLAS TOVAR 2002: 172). Para Casiano, la μηλωτή 
simboliza la virtud y para Sozómeno recuerda al monje la virtud del profeta, siempre luchando virilmente 
contra el deseo y los placeres carnales. Al igual que la μηλωτή el cinturón también está hecho de piel, es 
decir, de animal muerto, y por ello ambos se interpretan como mortificación y, por tanto, como continencia 
y castidad.  
315 BMCat nº 198, f.1. Cf. VAN DER VLIET 1992: 44. 
316 BEHLMER 2002: 19-21. 
317 KUHN 1978, I: 7 (ed); II: 5 (trad). 
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(37) Moisés de Coptos/Juan Presbítero, Vita Pisentii ep. Keft (cc0238), 

MACA.CZ 22, VA-V Copt. 66, fol. 134vº318   

(Un día en que el monje Pisencio se olvida la cuerda necesaria para subir el agua 

del pozo, este rezó a Dios para que hiciera subir el agua, entonces …): 

Un pastor llegó al pozo, miró y vio como el agua ascendía; miró y vio que el 

anciano no tenía cuerda, vio (que) su apariencia era similar a aquella de un ángel 

del Señor.  

 

(38) Esteban de Hnes, In Apollinem Archimandritam (cc0376), 4319  

Después de la túnica, él (i.e. Apolo) fue revestido con una piel de oveja (¥aar), 

creada según el precepto de los ángeles, señalando de nuevo lo que dije antes, 

es decir, la muerte del cuerpo, para, a través esto, morir (lit. ser enterrado) ante 

todo deseo carnal.  

 

(39) Esteban de Hnes, In Apollinem Archimandritam (cc0376), 4320  

Pues nuestro padre (i.e. Apolo), (…) al igual que aquellos que participan en una 

carrera (…) y no se detienen hasta que alcanzan el lugar donde están las 

recompensas, así mismo es este hombre bendito que corre obedientemente en 

todo momento en la carrera de la virtud. Y en esto él se asemeja al avance de 

los seres incorpóreos (naswmatos), es decir, los portadores del carro del Señor 

(…).  

 

(40) Ps.-Dióscoro de Alejandría, In Macarium ep. Tkou (cc0134), 13.4321  

(Dióscoro se despide de Macario, que va a entregar su vida por la fe anti-

Calcedonia):  

 
318 AMÉLINEAU 1887: 100. 
319 KUHN 1978, I: 5 (ed); II: 4 (trad). 
320 KUHN 1978, I: 6 (ed); II: 4 (trad). 
321 JOHNSON 1980, I: 108 (ed); II: 84 (trad). 
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He aquí que te envío por delante de mí. Pues yo sé que todos los órdenes del 

cielo están viniendo a tu encuentro. Los ángeles y los arcángeles están saliendo 

a tu encuentro porque tú mismo has emulado su pureza (peutebo).  

 

Obviamente no todos los cristianos podían llevar una vida de ascetismo y estricta 

castidad322. Así pues, siempre que se mantuviera un mínimo de pureza corporal y 

comportamiento piadoso y moderado, los textos contemplan también la posibilidad de 

alcanzar una cierta semejanza con los ángeles imitándolos en otra de sus 

características: la misericordia. 

 

(41) Ps.-Basilio de Cesarea, In Michaelem 1 (cc0082), 7323  

¿Acaso no es vergonzoso que cuando te reúnes en el nombre de Dios sea para 

comer, beber y satisfacer tus deseos en los santuarios que Cristo adquirió con 

su sangre? (…) Pero cuando llevas ropas blancas tanto por dentro como por 

fuera y compartes tu mesa y bienes con los pobres, entonces se verá que 

realmente te has equiparado al arcángel a través de tus actos de misericordia y 

te has convertido en un hijo de Dios, el Señor de los ángeles.  

 

(42) Ps.-Basilio de Cesarea, In Michaelem 1 (cc0082), 27324 

Así pues, dado que hemos entendido que el santo arcángel Miguel es 

compasivo, mostremos caridad a nuestros compañeros los pobres (…). Pues 

uno conoce el carácter del padre a través de sus hijos. Así, se reconoce que 

pertenecemos al arcángel cuando nos asemejemos a él en sus misericordias.   

 

(43) Ps.-Basilio de Cesarea, In Michaelem 2 (cc0083), 16325   

 
322 En la versión copta de la obra de Atanasio de Alejandría, De Virginitate (cc0053), MONB.AN 97-98, FR-
BN 1312 fols. 96vº-97rº [LEFORT 1955, I: 81 (ed); II: 63 (trad)], se nos dice que “está bien si tomas esposa, 
pero es mejor si permaneces virgen; es una bendición si un hombre joven rige su casa y procrea hijos, 
como dice el apóstol, pero aún mayor bendición es ser virgen y permanecer esposo de Cristo. (…) Pues, 
mientras que el matrimonio es según la naturaleza (kata vusis), (…) la virginidad está por encima de la 
naturaleza humana, pues es la imagen de la pureza angelical (ceikwn gar pe mptbbo ntmntaggelos). 
323 SMITH 1991, I: 11 (ed); II: 12 (trad). 
324 SMITH 1991, I: 16 (ed); II: 16-17 (trad). 
325 STONE 1991, I: 21 (ed); II: 22 (trad). 
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(El arcángel Miguel dice:) “Yo soy un sirviente. En cuanto a vosotros, mis 

compañeros siervos, dado que ángeles y hombres tenemos este mismo único 

Dios y es él quien nos creó a ambos, que se vea que vuestras obras se parecen 

a las nuestras”.  

 

 

2.3.2. Función de los seres incorpóreos. Los Cuatro Seres Vivientes 

 

En la literatura cristiana de Egipto, los ángeles y otros seres incorpóreos celestes se 

presentan como criaturas invisibles y poderosas, con diferentes rangos y funciones. Una 

de sus funciones es la de controlar el funcionamiento del universo (las horas del día, los 

vientos, el sol, el rocío…) bajo la supervisión del arcángel Miguel326. En su relación con 

el ser humano, juegan un papel de observantes, guías, protectores e intercesores.  

 

En el cristianismo oriental existe la creencia de que un grupo de “ángeles del altar” 

descienden durante la Eucaristía y rodean al sacerdote para proteger los sacramentos 

hasta que finaliza la misa y permanecen como observadores durante la recitación de la 

liturgia327. En un episodio de la Vita Pisentii ep. Keft (cc0238), cuando un sacerdote 

escupe en el santuario, Pisencio lo hace llamar y le advierte de la presencia de ángeles 

en torno al altar (texto 44) y le cuenta que, en otra ocasión, otro sacerdote que también 

tosió y escupió la flema en el santuario, sintió como que una pequeña ala tocó su oreja 

(pues su escupitajo había alcanzado el ala de uno de los querubines del altar y este le 

había golpeado con ella), cayó al suelo y quedó mudo; al cabo de tres días murió328. 

 

(44) Moisés de Coptos / Juan Presbítero, Vita Pisentii ep. Keft (cc0238), 

MACA.CZ 29, VA-V Copt. 66 fol. 138rº329  

 
326 Mysteria Iohannis Evangelistae (cc0041), MERC.AQ 29-33, GB-BL Or. 7026 fols. 15vº-17rº [BUDGE 1913: 
70-71 (ed), 252-255 (trad)]. 
327 SAWEROS 2019: 76. Cf. por ejemplo en De Sacerdotio de Juan Crisóstomo, una importante obra que tuvo 
una clara influencia en muchos escritores y teólogos posteriores. 
328 AMELINEAU 1887: 109-112. 
329 AMELINEAU 1887: 109. 
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¿Acaso no sabes que a tu alrededor en el altar hay miríadas y miríadas de 

ángeles, arcángeles, querubines y serafines pronunciando con una sola voz esta 

bella canción (…)? 

 

También se creía que existían personas elegidas que tenían un ángel guiándolos en 

todos los pasos de su vida. Especialmente conocido es el caso de Macario el egipcio y 

su querubín guía330, con el que aparece casi siempre representado en la iconografía. 

Pero no solo aquellas personas elegidas tenían el privilegio de tener a un ser angélico 

acompañándolos; también los cristianos justos, si no cometen pecados, podían estar 

acompañados por los ángeles331 (texto 46), que los protegían de los espíritus malignos. 

En una obra literaria copta de entre los siglos V y VI, Macario, el obispo de Tkow, explica 

por qué llora cada vez que sube al altar (texto 45): 

 

(45) Ps.-Dióscoro de Alejandría, In Macarium ep. Tkou (cc0134), 3.14332  

Cada vez que subo al trono y miro hacia la gente, veo (por una parte) a todos los 

pecadores, con los ángeles huyendo de ellos a causa de su hedor; y veo, por 

otra parte, a los justos brillando como el sol en su gran gloria y emanando luz a 

través de sus obras, con sus rostros brillando y sus ángeles presurosos hacia 

ellos, saludándoles alegremente. Cuando veo esto, me alegro por unos, pero 

lloro por los otros.  

 

(46) Shenute, When the Word Says (cc0497), MONB.HB 228333  

Aquellos con los que los ángeles están en secreto en la tierra a causa de su 

justicia, son ellos también los que estarán en el reino con ellos.  

 

Los textos mágicos tardoantiguos hallados en Egipto abundan en de apelaciones a 

numerosas entidades angélicas334. Su capacidad de habitar en el cielo, ver y conversar 

con Dios, así como su carácter misericordioso, convertía a estos seres en excelentes 

 
330 Cf. la versión copta de la Vita Macarii Scetensis (cc0327) [AMELINEAU 1894: 118-202]  
331 La creencia de que los ángeles acompañan a los hombres justos procede de pasajes como Hechos 
12:15 y Mateo 18:10. 
332 JOHNSON 1980, I: 22 (ed); II: 17 (trad). 
333 YOUNG 1993: 162-163 (ed), 167 (trad). 
334 Cf. numerosos ejemplos en MEYER; SMITH 1999. 



76 
 

intercesores ante Dios. Y así eran concebidos en la tradición copta, como queda patente 

en numerosos de sus textos. En este sentido destacan el arcángel Miguel, intercesor y 

protector principal de la humanidad (textos 47 y 48) y siempre disponible para acudir en 

auxilio de sus devotos335. Las numerosas obras literarias coptas dedicadas o que hacen 

referencia a este arcángel reflejan su importancia en la vida religiosa de los cristianos 

de Egipto a lo largo del tiempo336.  

 

(47) Ps.-Juan Apóstol, Institutio Michaelis (cc0488), 6.16-18337  

(Jesús resucitado dice):  

A todo ángel creado por mí le fue asignada su posición, aquellos del día y de la 

noche, los del rocío y del aire, de los vientos y de las frutas, simplemente de toda 

cosa. Pero a Miguel le asignamos la humanidad, para que pueda interceder en 

favor de la imagen de Dios en todo momento (…). Mi Padre y yo, al mirar hacia 

la tierra, cuando vemos la gran maldad perpetrada por los hombres, mi Padre se 

enfada y desea hacer aparecer su cólera sobre la tierra y exterminarlos a todos, 

desde el hombre al animal. (Entonces) Miguel se apresura a coger su trompeta 

de treinta codos, la hace sonar y todos los ángeles se reúnen para ofrecer 

incienso; y Miguel se prosterna, ruega y llora por los pecados del hombre. Al 

verlo llorar, el Padre aplaca su cólera (…). Cuando los ángeles ven a los 

pecadores, se llenan de fuego deseando aniquilarlos. (Entonces) Miguel lo ve y 

los llama diciendo: “Ángeles que escucháis, cesad vuestra ira contra esta gente, 

porque el arrogante diablo los ha descarriado”.  

 

(48) Ps.-Basilio de Cesarea, In Michaelem 2 (cc0083), 3338  

Yo (i.e. el arcángel Miguel) tengo más autoridad en el cielo para interceder en 

vuestro favor que ningún (otro) santo. Vosotros, por vuestra parte, dejadme ver 

vuestra disposición e intercederé en vuestro favor, y el Creador no rechazará mi 

 
335 Cf. por ejemplo la homilía de ps-Eustacio de Tracia, In Michaelem (cc0148) [CAMPAGNANO; MARESCA; 
ORLANDI 1977: 112-172], que cuenta la historia de Eufemia, viuda devota del arcángel Miguel que es 
acosada en numerosas ocasiones por el diablo; el “retrato” del arcángel la protege y, en el momento en que 
el diablo pasa a un ataque más directo, el propio arcángel en persona acude para defenderla.  
336 Su papel benéfico hacia la humanidad llega hasta el propio infierno, al que acude en el día de su 
festividad para aliviar las almas humanas que están siendo torturadas. Cf. Ps.-Timoteo de Alejandría, In 
Michaelem (cc0404), MERC.AM 138-142, GB-BL Or. 7029 fols.38rº-40rº [BUDGE 1915: 514-517 (ed), 1023-
1026 (trad)]. 
337 MÜLLER 1962, I: 20-22 (ed); II: 25-26 (trad).   
338 STONE 1991, I: 18 (ed); II: 20 (trad). 
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petición; yo entro sin tener que anunciarme; además, cuando él está enfadado, 

el derramamiento de mis lágrimas convierte su furia en compasión.  

 

De entre todos estos seres angélicos tienen especial importancia para el presente 

estudio los Cuatro Seres Vivientes (peftoou nzwon) mencionados en la Biblia, en las 

profecías de Ezequiel339 y en el libro del Apocalipsis340. Se trata de unos seres híbridos 

que transportan el carro o trono de Dios. Según Ezequiel 1:6 y 10:14, cada criatura tiene 

cuatro rostros, el de hombre al frente, el de león a la derecha, el de toro a la izquierda, 

y el de águila detrás (por esta razón, nunca deben tornarse mientras caminan, ya que 

pueden ver todos los lados simultáneamente); en cambio, en Apocalipsis 4:7, cada 

criatura tiene solo un rostro (o cuatro iguales): el primero el de un león, el segundo el de 

un toro, el tercero el de un hombre, y el cuarto el de un águila. Desde muy temprano341, 

los autores cristianos asociaron a estas Cuatro Criaturas con los cuatro evangelistas (el 

tetramorfos del arte). Los Cuatro Seres Vivientes fueron objeto de devoción y de 

atención literaria por parte de la Iglesia Copta, la única que les dedica un día festivo en 

su calendario342. A ellos está dedicada una homilía atribuida espuriamente a Juan 

Crisóstomo, In quattuor Animalia (cc0177). Dentro de esta homilía se inserta una de las 

apostolic memoirs, un texto supuestamente hallado por Juan Crisóstomo en una 

biblioteca de Jerusalén y que contiene un diálogo entre Jesús y sus apóstoles. En este 

texto los Cuatro Seres Vivientes son concebidos como criaturas establecidas por Dios 

para interceder en favor de toda la creación terrestre. Los rostros de estos seres poseen 

la apariencia (prosopon), imagen (xikwn) y semejanza (eine) del rostro de los cuatro 

grupos (s+yion) principales de seres vivos sobre la tierra (textos 49 y 50): la humanidad 

(rwme), las fieras (curion), las bestias (tbnooue) y las aves (xalate) (textos 50 y 51). 

 

(49) Ps.-Juan Crisóstomo, In quattuor Animalia (cc0177), 8343  

Grande es mi alegría dado que Dios, que conoce todas las cosas antes de que 

sucedan, planeó, por su amor a la humanidad, que cada uno de los Cuatro Seres 

Vivientes se asemejara (eine) a (uno de) los cuatro grupos de seres vivos 

(s+yion nnetonx).  

 
339 Ezequiel 1:5-28; 10; 11:22-25. 
340 Apocalipsis 4:1-6:8; 7:9-17; 14:1-5; 15:5-8; 19:1-5. 
341 Ya desde la época de Ireneo de Lyon (siglo II). Cf. DEPUYDT 1991: xvi. 
342 DEPUYDT 1991: xvii. 
343 WANSINK 1991, I: 30 (ed); II: 30 (trad). 
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(50) Ps.-Juan Crisóstomo, In quattuor Animalia (cc0177), 16344  

¡Oh todos los pueblos de la tierra (vulh mpkax), bestias (tbnooue) y aves 

(xalate)! ¿acaso (no) os alegráis hoy? “Sí”, dijeron, “nos alegramos hoy. 

Nosotros, los que pertenecemos a toda la especie humana (genos nnerwme), 

nos alegramos hoy porque Dios estableció en ellos (i.e. los Cuatro Seres 

Vivientes) nuestra apariencia (prosopon) y semejanza (eine) para que persista 

en interceder (presbeue) en nuestro favor ante Dios. Las fieras (curion) se 

alegran porque él ha establecido al que rogará por ellos, el que tiene rostro de 

león (pxo mmoui). Las bestias (tbnooue) se alegran y saltan porque Dios 

estableció en él (i.e. uno de los Cuatro Seres Vivientes) su semejanza (eine), el 

que tiene rostro de toro (pxo mmase), para que interceda todo el tiempo”. Oh 

aves (xalate), ¿os alegráis también vosotras hoy? “Sí, realmente nuestra es la 

alegría”, dijeron, porque Dios estableció a aquel que (lo) calmará en su favor, el 

que tiene rostro de águila (pxo naetos).  

 

(51) Ps.-Juan Crisóstomo, In quattuor Animalia (cc0177), 23345  

Estos son los intercesores (presbeuths) que mi Padre ha creado y ha 

establecido a sus cuatro lados para hacer que rueguen por toda la creación 

(kthsis): humanos (rwme), bestias (tbnooue), fieras (curion) y aves (xalate). 

Ellos son las águilas de luz, que inclinan sus alas hacia el rostro de aquel que 

vive eternamente.  

 

La excepcionalidad de esta homilía radica en que nos muestra que el reino animal (y no 

únicamente la humanidad) tenía también seres angélicos asignados para interceder en 

su favor. Sin embargo, el interés del autor parece centrarse exclusivamente en la 

intercesión en favor de la humanidad. Como ya hemos mencionado con anterioridad, el 

ser humano, como ser racional, tiene la elección de actuar correctamente o de pecar; 

por consiguiente, los animales, como seres irracionales, carecerían de esta capacidad 

 
344 WANSINK 1991, I: 31 (ed); II: 31-32 (trad). 
345 WANSINK 1991, I: 33 (ed); II: 33 (trad). 
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de elección, actuando siempre según su naturaleza346. En este sentido, este texto nos 

informa, por ejemplo, que la criatura con rostro humano acude al escriba Enoch para 

pedir indulgencia a la hora de anotar los pecados de los hombres347. Entonces, ¿qué 

tipo de intercesión era necesario realizar en favor de los animales, si estos no pueden 

pecar? Al parecer, esa intercesión tenía como objetivo asegurar su bienestar terrenal, 

como nos indica un pasaje del texto en el que, de nuevo, la criatura con rostro humano 

necesita interceder en favor de algún humano pecador: 

 

(52) Ps.-Juan Crisóstomo, In quattuor Animalia (cc0177), 28348 

La criatura (i.e. con rostro humano) dice a las otras tres criaturas: “Sufrid 

conmigo, hermanos míos, en favor de aquel que lleva mi imagen (xikwn). Yo 

también sufriré con vosotros por la fortuna (sunvwra) de (los que llevan) vuestra 

imagen”.  

 

 

2.4. Taxonomía del mundo animal 

 

Acabamos de ver que el texto de Ps.-Juan Crisóstomo establece cuatro grupos de seres 

en la tierra, tres de los cuales pertenecen al reino animal: bestias, fieras y aves. Estos 

tres grupos están siempre presentes en las taxonomías que aparecen en los textos 

coptos, pero no son los únicos. En este apartado examinaremos detalladamente las 

diferentes folk taxomonies que podemos observar en los textos coptos, así como las 

connotaciones que tiene cada uno de estos grupos.  

 

 
346 Cf. Shenoute, A1 (cc0832) [Texto sin publicar, FR-BN Copte 1304 f.104, citado en BRAKKE 2006: 206-
207]: “Tal y como la mujer y el hombre han cambiado el uso de su naturaleza por uno contrario a su 
naturaleza en actos abominables, nosotros, en lugar de [hacer] aquellas cosas que corresponden a nuestra 
naturaleza con toda propiedad, hemos cambiado la gloria de Dios; y en lugar de hacer el bien en todo, 
hemos hecho el mal en sucias acciones y hemos menoscabado la gloria de Dios. Pues ninguna cosa en 
toda la creación que Dios hizo cambio el uso de su naturaleza salvo el ser humano cuando el mal se 
convierte en un escollo para él, como lo fue para los ángeles también hasta que abandonaron el uso de su 
naturaleza. Y la serpiente también cambió su naturaleza (…). Pero no veré a ninguna otra bestia (…) que 
se haya actuado contrariamente a su naturaleza. Yo mismo testificaré sobre toda la creación de Dios, que 
ninguno ha transgredido lo que Dios les ordenó, según lo que está escrito, cuando él les puso un límite que 
no serán capaces de transgredir (Salmos 103:10)”. 
347 Cf. Ps.-Juan Crisóstomo, In quattuor Animalia (cc0177) 27 [WANSINK 1991, I: 34 (ed); II: 34-35 (trad)]. 
348 WANSINK 1991, I: 34 (ed); II: 35 (trad). 
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Los sustantivos más frecuentemente utilizados en los textos para designar al conjunto 

de la creación son: kthsis, plasma (ambos griegos), tamio y swnt. En cuanto a la 

terminología utilizada genéricamente para denominar a un ser creado o criatura, se 

utilizan los sustantivos swnt, “criatura”, o zwon, “ser vivo, criatura”, que pueden ser 

utilizados para designar desde seres incorpóreos (tenemos el claro ejemplo de los 

Cuatro Seres Vivientes, “peftoou nzwon” a veces también designados como “peftoou 

nswnt”, las Cuatro Criaturas) hasta seres del reino animal. Su uso para referirse a 

animales es bastante restringido. Los términos zwon y, en menor medida, swnt, suelen 

utilizarse con el sentido “criatura-animal” en determinadas situaciones:  

 

1. En referencias genéricas a animales. Muchas veces se utilizan cuando se 

pretende hacer énfasis en la totalidad del mundo animal (cf. por ejemplo, el texto 

24). Suelen ir acompañados de ke, “otro” y throu, “en su totalidad, todos”, con 

el significado de “y cualquier otro ser vivo” 349. 

 

2. En situaciones genéricas, en las que no se quiere especificar a qué grupo de 

seres vivos se está haciendo referencia350. Un ejemplo de ello son los animales 

creados ex novo que utiliza Shenute para establecer paralelismos alegóricos 

entre situaciones hipotéticas procedentes del mundo animal y la situación del ser 

humano (cf. capítulo 5.2). 

 

3. Acompañado de algún tipo de especificación, como por ejemplo en “seres vivos 

irracionales” (alogon nzwon)351, “ser vivo insignificante” (zwon 

enelayiston)352, “criatura salvaje” (zwnt nakrion)353. De una forma similar, los 

 
349 Cf. en Shenute, por ejemplo: I Have Been Reading the Holy Gospels (cc0365), 24 [MOUSSA 2010: 70 
(ed), 160 (trad)]: “animales de todo tipo y cualquier otra criatura (nkezwon) que tenga un alma viva”; The 
Lord Thundered  (cc0352), MONB.DU 48 [AMÉLINEAU 1907: 381]: “aves, cocodrilos, fieras, bestias y 
cualquier otra criatura (xenkezwon) que exista”; Canon 3.1; A22 (cc0465), MONB.YB 317, Chapter 820.4-
5, [PLATTE, E.; KRAWIEC, R.; SCHROEDER,  C.T.; ZELDES,  A., urn:cts:copticLit:shenoute.a22.monbyb:801-825. 
31/08/2020]: “Maldito sea el que se acostará con cualquier animal o con cualquier otra criatura en su 
totalidad (qe laau nzwon epthrf)”. 
350 Cf por ejemplo en los textos de Shenute: As I sat on a mountain (cc0631), MONB.HB 261-262 [LEIPOLDT 
1908: 44]: “una criatura aérea (zwon efxa pahr) combatiendo a otra criatura terrestre (kezwon efxijm 

pkax)”; Canon 7 (I Myself Have Seen) (cc0733), MONB.DG 337-340 [AMÉLINEAU 1911: 36-39]: “otra criatura 
(kezwon), un poco luminosa o blanca (…) y una multitud de criaturas (oumhh¥e nzwon) que se reunieron 
contra ella hasta matarla” y “otra criatura (kezwon), bien deslumbrado o ciego”; A1 (cc0832), MONB.GG 
174 [YOUNG 1993: 153]: “hay otra criatura impura (ounkezwon ¥oop nakacartos)”.  
351 Ps.-Shenute, On Christian Behaviour (cc0638) 7 [KUHN 1960, I: 45-46 (ed); II: 42 (trad)]. 
352 Shenute, As I sat on a mountain (cc0631), MONB.XN 230 [LEIPOLDT 1908: 49]. 
353 Ps.-Shenute, On Christian Behaviour (cc0638) 35.3 [KUHN 1960, I: 53 (ed); II: 49 (trad)]. 
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encontramos también junto a complementos que clarifican su ubicación, como 

en “las criaturas que están en el cielo” (nswnt etxntpe)354. 

 

En la versión copta de la Biblia, especialmente en aquellos capítulos dedicados a los 

animales “puros” e “impuros” (Levítico 11 y Deuteronomio 14), se utilizan también para 

referirse a los animales355 los sustantivos nka, “cosa”, 2uyh, “alma” o simplemente el 

artículo definido plural n-, “los que”, acompañados de la especificación de su hábitat o 

de sus características:  

 

Parte nominal Especificación 

nka- 

2uyh- 

n-   

et 

ef 
+ 

Ø 

¥oop/ 

moo¥e/ 

etkim/ 

– “que está” 

– “que vive” 

– “que se mueve” 

– “que se arrastra” 

   + Hábitat 

et/efmoo¥e 

efo nsmot / 

(et)ere   

ettntwn 

– “que se mueve”   

-– “que tiene la forma” 

– “que (tiene…)” 

– “que se parece a” 

   + Característica 

 

Junto a este tipo de denominaciones más genéricas, existen los términos habituales 

para designar a cada uno de los grupos de animales: tbnh (sg.) / tbnooue (pl.), “animal 

(genérico), bestia, ganado”, curion o chrion, “fiera”, xalht (sg.) / xalate (pl.), 

“volátil(es), pájaro(s)”, jatfe “reptil” y net xn mmouneiooue “los que están en las 

aguas”. A continuación, examinaremos algunos de estos términos con más detalle. 

 

 
354 Shenute, The Lord Thundered (cc0352), MONB.DU 50 [AMÉLINEAU 1907: 383]. 
355 Con excepción de los volátiles, que son siempre denominados como xalht (sg.) / xalate (pl.). 
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Generalmente tbnh (sg.) / tbnooue (pl.) es traducido como “animal doméstico”, por 

oposición a curion, “animal salvaje”356. Sin embargo, estos dos términos tienen toda 

una serie de connotaciones particulares asociadas. La versión copta de la Biblia traduce 

como tbnooue el término griego κτῆνος,-ους, indicando un matiz de animal como bien 

poseído (ganado). En ocasiones tbnooue se utiliza también para traducir τετράπους, -

ποδος, indicando la característica de cuadrúpedo de este grupo de animales. También 

se nos indica su carácter terrestre357 y herbívoro358. Terrestre, cuadrúpedo y, sobre todo, 

herbívoro, son las características principales de los tbnooue, a las que hay que añadir 

la frecuente connotación que se observa en los textos coptos de “irracionalidad animal”, 

“bestialidad” o “estupidez” en las comparaciones con el ser humano (cf. capítulo 3). A 

menudo se acompaña con los adjetivos ateime o atsooun, “ignorante”.  

 

Frente a ellos están los curion/chrion “fieras, animales salvajes”, que en los textos 

coptos destacan sobre todo por su connotación de peligrosidad. Dentro de este grupo 

se sitúan los grandes carnívoros (ouam-sar3). Así pues, los curion que con más 

frecuencia aparecen en los textos son el lobo (ouwn¥) y el león (moui), pero también 

encontramos al oso (ar3), el leopardo (pardalis), la pantera (panchr) y el tigre (jikris). 

Pero no todos los curion son carnívoros; el carácter salvaje de un animal también puede 

hacer que sea conceptualizado dentro de este grupo, como es el caso del jabalí (rir 

ntoou, lit. “cerdo salvaje) y el onagro (eiw ntoou, lit. “asno salvaje”). En los textos 

coptos, los ofidios y los escorpiones siempre son considerados como fieras debido 

seguramente al peligro real que estos animales suponen en Egipto. También pueden 

serlo otros animales, generalmente pertenecientes a otro grupo, cuando se quiere 

enfatizar su carácter peligroso o dañino: es el caso, por ejemplo, del toro, que 

habitualmente es clasificado dentro del grupo de los tbnooue, pero que en la Vita Antonii 

(cc0065) se engloba dentro del conjunto de formas de curion, “fieras”, que adoptan los 

demonios para atacar a Antonio359; o el caso del lagarto (ancous), que generalmente 

estaría dentro del grupo de los jatfe “reptiles” pero que en un episodio de la Vita 

 
356 NIMS 1936: 53. tbnh, tbnooue procede etimológicamente del grupo demótico tp n iAwt, “cabeza de 
ganado”, procedente del Egipcio Medio awt; Neoegipcio iAwt. La diferencia entre tp n iAwt y awt / iAwt no está 
clara. 
357 Levítico 11:2 (etxijm pkax, “que está sobre la tierra”) 
358 Salmos 103:14 (yortos nntbnooue, “hierba para las bestias”). 
359 Atanasio de Alejandría, Vita Antonii (cc0065), 9 [VIVIAN 1995: 42; GARITTE 1949: 14-15]. 
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Pisentii ep. Keft (cc0238) es denominado curion cuando un entra en el interior de un 

niño, mordiendo sus entrañas y provocándole grandes dolores360.  

 

Antes de la transgresión, todos los animales se encontraban bajo dominio humano, pero 

una vez fuera del Paraíso, las fieras escaparán por completo a su control y se sitúan 

directamente bajo la autoridad de Dios, que es el único que puede “cambiar” su 

ferocidad (mntagrios) en docilidad (mntxhmeros) (textos 53 y 54). Por ello, cuando en 

la literatura copta, sobre todo en los martirios, el personaje tiene un encuentro con fieras, 

se hace referencia a la intervención divina: es Dios (o sus ángeles361) quien “cierra” las 

fauces de las fieras. De hecho, la literatura enfatiza el poder de la divinidad frente a otro 

tipo de recursos tradicionales, como puede ser la magia. En uno de sus textos, Shenute 

también se lamenta de haber visto “la cabeza de una serpiente (etape nxof) atada a la 

mano de uno, y a otro con un diente de cocodrilo (tnaje nmsax) atado al brazo; a otro 

con las garras de un zorro (xenieib nba¥or) atadas a los pies” y se dirige a aquellos que 

hacen esto, preguntándoles irónicamente “¿Acaso serán las garras de zorro (nieib 

nba¥or) las que te salvarán?”362, lo cual recuerda a los textos mágicos que utilizan de 

forma habitual elementos procedentes del mundo animal. Frente a este tipo de recursos 

inútiles, Shenute insta a su comunidad a que, ante todos los momentos de su vida, tanto 

los alegres como los angustiosos, incluyendo el caso de encontrarse con fieras 

peligrosas, se tenga presente a “Jesús”363. También en los textos literarios se hace 

referencia a la manipulación del mundo animal por parte de los magos364 y a su ineficacia 

ante el poder de los santos que confían en Dios.  

 

En la literatura monástica y cristiana en general (influenciada por la obra de Atanasio de 

Alejandría sobre la vida de Antonio, considerado tradicionalmente como el iniciador de 

 
360 Moisés de Coptos / Juan Presbítero, Vita Pisentii ep. Keft (cc0238), MACA.CZ 34-36, VA-V Copt. 66 fols. 
140vº-141vº [AMELINEAU 1887: 116-118].  
361 Como en la historia bíblica de Daniel en la fosa de los leones. Cf. Ps.-Celestino de Roma, In Gabrielem 
(cc0093), MERC.AH, GB-BM Or. 7028 (46-47) [WORRELL 1923: 350], en que un joven que iba de camino al 
santuario del arcángel Gabriel para realizar una ofrenda es salvado por el propio arcángel de un león que 
se le aparece durante el camino y lo ataca. 
362 Shenute, A14 (cc0855), MONB.XW 161 [ORLANDI 1985: 18-19]. 
363 Shenute, I Am Amazed (cc0637), 821 [ORLANDI 1985: 62-63]: “Buscad el cumplimiento de estas palabras 
y las encontraréis en vuestra boca o en la de vuestros hijos mientras están de fiesta y en alegría, (decid): 
“Jesús”; mientras estáis preocupados y adoloridos: “Jesús”; (…) aquellos que huyen ante los bárbaros: 
“Jesús”; aquellos que ven a fieras (xen chrion) u otra cosa terrorífica: “Jesús” (…)”. 
364 Cf. por ejemplo en Passio Philothei (cc0296), MICH.BP, US-PМ M583 fol. 91rº [ROGOZHINA 2015: 339]: 
“Entonces el mago se levantó, cogió un diente de leona, pelo de jabalí, el cuerno de un ciervo (…) y lo 
mezcló con otras hierbas, invocando a Tartaruco. Y la tierra se abrió hasta el abismo (…)”.  
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la vida monástica), surgirá el tópico del retorno al Paraíso, que presentará al monje como 

“el nuevo Adán”. Los monjes y los santos, a través de su ascetismo y pureza consiguen 

revertir la transgresión y adquirir de nuevo el estatus que inicialmente tenía el hombre 

en el Paraíso, en el que todos los animales, incluidas las fieras, le obedecían (texto 53 

y 54) y convivían armónicamente con él (texto 55).  

 

(53) Mena de Pshati, Passio Macrobii (cc0286), FR-BN 1511 fols. 100-101365  

(Macrobio ha sido condenado a las fieras, pero estas lejos de atacarlo, se 

prosternan dócilmente ante él):  

El Santo, viendo que la gracia de Dios estaba con él, rindió gloria a Dios, mientras 

estaba atado y en medio de las fieras (nichrion), y dijo así: “¡Oh Dios, tú que nos 

has amado hasta el punto de concedernos la dignidad de Adán, antes de que él 

violara la ley de tus mandamientos, cuando toda especie de animales (vusis 

niben nzwon) estaba sometida a él e inclinaban sus cabezas ante él, porque tú 

lo habías moldeado, haciéndolo a tu imagen! Yo te agradezco, Señor, que tú 

hayas estimado mi indignidad como digna de tu gloria y de tu honor; tú has 

cambiado la ferocidad de las fieras (cmetakrios nnichrion) en docilidad 

(oumetxumeros); ellos me dejan (sano y salvo) ante ellos, (y se quedan en mi 

presencia) como un cordero (ouxihb neswou) en el pesebre (ouomf); porque 

nosotros tenemos esperanza en tu santo nombre”. 

 

(54) Vita Iohannis Nani (cc0928), MONB.NX 115-117, GB-OB B64 fol.5rº-

6rº366  

(Un gran cocodrilo (ounoq msax) se ha tragado a un hombre que se estaba 

bañando en el río):  

Y mientras que el santo apa Juan permanecía en pie rezando, he aquí que un 

ángel del Señor descendió del cielo, cogió a la fiera (curion), puso al hombre 

sobre ella, la hizo avanzar por el río hasta que la llevó hasta la orilla y allí apa 

Juan la cogió y la llevó hasta la orilla. Sucedió que, cuando la fiera (curion) dejó 

al hombre, ella dejó su aliento y murió. (…) Entonces apa Juan les dijo: “Alejaos 

 
365 HYVERNAT 1886: 238. 
366 AMÉLINEAU 1894: 419-421. 
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de mí, hijos míos, para que rece a Cristo y salve de la muerte el alma de esta 

fiera (curion). (…) Oh Señor, haz que esta fiera (curion) viva de nuevo por tu 

santa virtud y confiérele la docilidad (mntxhmeros) hacia tu imagen, para que tu 

santo nombre sea glorificado”.  (…) Al instante el cocodrilo (msax) se levantó vivo, 

vino y adoró los pies del santo apa Juan y se recostó a sus pies como una oveja 

(nce nouesoou). 

 

(55) Serapión, Vita Matthaei Pauperis (cc0422)367  

Creedme, hermanos que amáis a Dios; él (i.e. Mateo el pobre) fue un nuevo 

Antonio en nuestra generación, de manera que las fieras (nechrion) acudían a 

vivir con él, para que él las alimentara en su morada del desierto. 

 

Una posición ambigua dentro de la distinción entre tbnh y curion la ocupan el perro 

(ouxoor) y el cerdo (rir). Estos dos animales, considerados generalmente como 

domésticos368, tienen connotaciones muy negativas tanto en la Biblia369 como en los 

textos coptos, en los que son clasificados como curion370. En numerosas ocasiones 

aparecen mencionados conjuntamente371. La razón de ello, como ya ha sido señalado 

en diversos estudios sobre el perro en la Biblia372 (y que puede aplicarse también al caso 

del cerdo), es la ambivalencia categórica que provoca su carácter carnívoro, su 

voracidad y su disposición al consumo de cadáveres (animales o humanos), lo cual los 

diferencia del resto de animales domésticos y los acerca a las fieras. Su presencia en el 

interior de la sociedad los convierte en los carroñeros más cercanos. De hecho, en los 

textos coptos existe el tópico del consumo de los recién nacidos expuestos por parte de 

 
367 AMÉLINEAU 1895: 708. E. Amélineau no indica el manuscrito de procedencia de este fragmento.   
368 En sus escritos Shenute evidencia que la gente tenía perros como mascotas: Shenute, A26; De iudicio 
supremo (cc0367), GIOV.AD 124 [ROSSI 1891: 49-50; trad. BRAKKE; CRISLIP 2015: 241-242]: “¿Acaso no 
eres tú el que obliga a los pobres a llevar carne y leche para tus perros (nnekouxoor)? (…) ¿Acaso no eres 
tú el que da pan y carne a tus perros (nnekouxoor) hasta que están llenos o a reventar, mientras en la 
hambruna el pobre carece de pan y vestido? (…) ¿Acaso (…) has decidido que los perros falderos exóticos 
(nqalopou nte3hnh) deben estar en la cama contigo para pasar tiempo con ellos, en lugar de tener 
compasión por los pobres (…)?”. 
369 Cf. por ejemplo Mateo 7:6: “No deis lo santo a los perros, ni echéis vuestras perlas delante de los cerdos”. 
370 El perro se inserta en el grupo de los chrion en Passio Paese et Theclae (cc0290), MICH.BC, US-PM 
M591 fol. 84rº-vº [REYMOND; BARNS 1998: 75 (ed), 180-181 (trad)] y ambos, tanto perro como cerdo, en 
Passio Shenufe (cc0302), MICH.BP, US-PM M583, fol. 127rº-vº [REYMOND; BARNS 1998: 115 (ed), 211 
(trad)]. 
371 Por ejemplo, en los textos de Shenute: I Am Amazed (cc0637), 0352 [ORLANDI 1985: 30-31]; “Ciertamente 
el que dice que no es su cuerpo ni su sangre, y especialmente aquellos de entre nosotros y no solo los 
paganos, se han vuelto peores que los perros y los cerdos (ouxoor mn ne¥au)”.  
372 Cf. STONE 2018: 48-56. 
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perros y cerdos373 y en los martirios, el cadáver del mártir es arrojado para que los perros 

lo devoren (aunque por acción divina esto nunca sucede; de hecho, incluso los 

protegen)374. 

 

El término xalht / xalate, junto con el verbo xwl, xhl “volar”, se utilizaba para designar 

a los seres que vuelan en el aire (etxhl xmpahr). A menudo se designa a los pájaros 

como xalht / xalate ntpe, “ave(s) del cielo”. La valoración de este grupo de animales 

es generalmente positiva. Su carácter aéreo los sitúa en un nivel jerárquico superior, 

sobre todo en contextos metafóricos o alegóricos, cuando son contrastados con 

animales terrestres: 

 

(56) Shenute, As I sat on a mountain (cc0631), MONB.HB 261-262375  

Yo, sentado en una colina – dijo el que está contando esto –, vi a una criatura en 

el aire (ouzwon efxa pahr), combatiendo con otra criatura que estaba en la 

tierra (kezwon efxijm pkax). Yo me alegré mucho, pues el que volaba prevalecía 

sobre el que caminaba sobre la tierra; pero, en un minuto, el animal que estaba 

en la tierra se volvió hacia el que volaba, lo cogió y se impuso sobre él. 

 

En la versión copta de la Biblia se utiliza también el término xalht, con matices añadidos, 

para designar a diversas especies de insectos ortópteros (entre los que destaca la 

langosta): nettntwn enxalate etxhl, “los que se parecen a las aves que vuelan” o 

efo nsmot nxalht “(los) que tienen la forma de las aves”, junto a las especificaciones 

 
373 Shenute, I see Your Eagerness (cc0362), MONB.XJ 72 [AMÉLINEAU 1911: 62], Shenute se dirige a la 
mujer, advirtiéndola contra la exposición de recién nacidos: “No los deseches sin saber si el perro o la cerda 
(puxor h te¥w) se los comerán”;  
374 Cf. por ejemplo en Passio Dios (cc0269), GIOV.AQ 119-120, IT-TM cat. 63000, XVI, fol. 55rº-vº [ROSSI 
1893: 90 (ed), 134 (trad)]: “Tras ver el emperador Maximiano que había muerto ya, ordenó no enterrar su 
cuerpo, pero dijo que lo pusieran en una cesta y la arrojaran fuera del muro al campo, para que los perros 
devoraran sus carnes. Pero Dión puso un temor sobre los perros, que se quedaron nueve días velando su 
cuerpo sin tocar ni un solo miembro de este. Había entonces un monje fuera del muro, el cual estaba en el 
interior de su celda tejiendo cuerdas. El santo apa Dión fue a él por la noche y le dijo: toma mi cuerpo y 
entiérralo en la viña. Y el monje cogió el cuerpo del santo, y lo enterró en el lugar en el que está hasta el 
día de hoy”; o en Passio Paese et Theclae (cc0290), MICH.BC, US-PM M591 fol. 87-88 [REYMOND; BARNS 
1998: 78 (ed), 184 (trad)], cuando los cadáveres de Paese y su hermana Tecla fueron arrojados como pasto 
para los animales: “Había algunos rebaños de ovejas pasturando en ese campo, con seis perros grandes, 
muy poderosos; ellos pasaron toda la noche vigilando los cuerpos de los Santos, sin dejar que nadie los 
tocará. Y el duque se preocupó, y los que estaban con él también. Él ordenó a los torturadores ir y tirar los 
cuerpos de los Santos al agua; pero cuando estos se acercaron a los cuerpos de los Santos, los perros 
saltaron sobre ellos y los hirieron gravemente”. 
375 LEIPOLDT 1908: 44-45. 
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etmoo¥e ejn / ere fto nouerhte, “que caminan sobre / tienen cuatro patas” o 

enetere xrb xntpe nratou eufwwe nxhtou xijm pkax, “que tienen piernas además 

de patas para saltar con ellas sobre la tierra”. 

 

En cuanto a los reptiles, jatfe, (gr. ἑρπετόν,-οῦ), la Biblia los caracteriza como 

etmoo¥e xijm pkax376, “que se mueven sobre la tierra”; efmoo¥e xijn fto nouerhte 

efo¥ nouerhte377, “que se mueven sobre cuatro patas o que tienen numerosas patas”, 

etkim xrai xijm pkax378, “que se arrastran sobre la tierra” y efmoo¥e ejn xhtf379, “que 

se mueven sobre su cuerpo”. Solo en una ocasión (Salmos 103:25) la Septuaginta y, 

por tanto, también la traducción copta, ubica a los jatfe en un medio acuático.  

 

En cuanto a los animales acuáticos, lo más común es el uso del genérico net xn 

mmouneiooue, “los que están en las aguas”, aunque en ocasiones también se hace 

referencia simplemente a tbt, “pez”; la razón es, probablemente, el desconocimiento de 

las profundidades marinas, donde se debía intuir que había numerosas clases de seres 

desconocidos. 

 

A estos grupos podríamos añadir, aunque no se incluyen en las enumeraciones 

habituales de animales, a los seres vivos designados como zwon nelayiston / ¥hm / 

etqojb (lit. “criaturas insignificantes / pequeñas / humildes”), a veces acompañados de 

etxhl, “que vuelan”. Estos términos suelen hacer referencia a los insectos, aunque 

también incluyen otros animales de pequeño tamaño, como las ranas380. 

 

 

 

 

 

 
376 Levítico 11:29,41,42,43 
377 Levítico 11:42. 
378 Levítico 11:44. 
379 Levítico 11:42. 
380 Shenute, As I sat on a mountain (cc0631), MONB.XN 230 [LEIPOLDT 1908: 49]. 
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Capítulo 3.  

Dicotomía humano - animal en los textos coptos 

 

 

 

Las metáforas animales están presentes en todas las lenguas y culturas. El reino animal 

y su diversidad se ofrece como un útil e intuitivo instrumento cognitivo para la 

conceptualización y caracterización de la complejidad del ser humano. Los estereotipos 

culturales de los animales, basados en la creencia de que cada especie animal posee 

unas características específicas compartidas por todos los individuos de la especie, los 

convierten en excelentes ejemplos y símbolos de dicha característica, ya sea una virtud 

o un vicio. De hecho, como indica Z. Kövesces, muchos de los comportamientos 

humanos parecen entenderse metafóricamente en términos de comportamiento animal, 

lo que ha llevado a que las propias personas sean descritas y conceptualizadas en 

términos animales381. La base conceptual de estas metáforas animales es la 

transferencia semántica de los atributos asociados a los animales hacia las personas o 

su comportamiento, lo que nos da la metáfora conceptual: LAS PERSONAS SON ANIMALES. 

Aunque generalmente este tipo de metáforas tienen una connotación negativa, no 

siempre es así y es posible encontrar metáforas animales con connotaciones positivas 

dependiendo de los estereotipos de cada animal y del contexto en que se encuentren.  

 

En este capítulo se examinarán, a través de los textos coptos, las formas en que se 

establece una relación ontológica entre el ser humano y los animales y cómo estos son 

utilizados para establecer diferentes condiciones y conceptos antropológicos. En primer 

lugar, trataremos el uso metafórico del mundo animal como manifestación de la 

complejidad de la psique humana. Este fue un tema popular durante la Antigüedad, que 

insistía en la necesidad del dominio de razón humana sobre impulsos y pensamientos 

 
381 KÖVECSES 2010: 152-153. 
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“bestiales” que emergían de la psique. El segundo apartado lo dedicamos a examinar el 

uso de estereotipos animales, tradicionales y bíblicos, para la caracterización de 

diferentes tipos de personas. El tercer apartado lo dedicamos a examinar el uso 

metafórico propiamente copto de imágenes animales para explicar aspectos teológicos 

y antropológicos. Hemos sistematizado estas explicaciones, por una parte, en las 

derivadas de la metáfora pastoral y, por otra, en las derivadas de la metáfora del hombre 

como bestia, que alude a la degradación de la naturaleza humana y a la corrupción de 

la imagen de Dios. 

 

 

3.1. Animales como aspectos del alma humana 

 

Según P. Brown, el legado más fructífero de la Grecia clásica al mundo de la Antigüedad 

Tardía fue la percepción de la multiplicidad del ser382 y de la complejidad del alma. 

Orígenes de Alejandría lo expresó en una de sus Homiliae in Leviticum, al concebir el 

alma como “otro mundo en miniatura” que alberga todo aquello que existe en el mundo 

real, entre otras cosas, los animales. Así pues, para explicar el significado alegórico de 

las ofrendas expiatorias de animales sobre las que habla el Levítico, Orígenes dice a 

sus feligreses: 

 

No quiero que busquéis todas estas ofrendas en los animales visibles ni que 

penséis que se encuentran en el ganado mudo que debe ser ofrecido a Dios. 

Buscad estas ofrendas en vuestro interior y las encontraréis en vuestra alma. 

Entended que tenéis dentro de vosotros mismos manadas de toros, aquellos que 

fueron bendecidos en Abraham. Entended que tenéis rebaños de ovejas y de 

cabras en los que los patriarcas fueron bendecidos y multiplicados. Entended 

también que están en vuestro interior las aves del cielo383. 

 

Como dice P. Cox Miller, Orígenes llenó el interior de la geografía del alma humana de 

bestias384. Para este autor los animales también representan la multiplicidad de pathe, 

 
382 BROWN 1978: 68. 
383 Orígenes, Homilías sobre el Levítico 5.2.3 [BARKLEY 1990: 91-92]. 
384 COX MILLER 2001: 23-24. 
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es decir, “los movimientos y pensamientos de nuestra mente, que proceden de lo 

profundo del corazón”, así como los instintos corporales y carnales “de nuestro hombre 

exterior”385. Por otra parte, en su interpretación alegórica de la creación de los animales, 

Orígenes interpreta a los reptiles y los pájaros como los malos y los buenos 

pensamientos, respectivamente386; a los grandes cetáceos como los pensamientos 

impíos y sentimientos abominables contra Dios387; y a los animales terrestres como los 

deseos corporales388. Según Orígenes, el hombre debía usar la razón para dominar 

tanto los pensamientos, discerniendo entre los buenos y los malos, como los deseos 

corporales. En palabras de este autor: “Dios quiere que el hombre, tal como nosotros lo 

hemos descrito, ejerza su dominio sobre las bestias ya mencionadas: las aves, los 

reptiles, los cuadrúpedos y todos los demás”389.  

 

El mundo animal resultó especialmente útil para ejemplificar los aspectos irracionales 

del alma humana. El ideal de domesticar al “yo” irracional y pasional, o incluso de 

subyugarlo a la razón, fue un tópico popular entre los autores cristianos de la Antigüedad 

Tardía. Así pues, para exhortar a sus feligreses a identificar los pensamientos no 

racionales, Juan Crisóstomo sostiene en su Homilía sobre Génesis que “tal y como en 

esta tierra amplia y expansiva algunos animales son más domésticos y otros son más 

salvajes, también en el amplio espacio de nuestra alma algunos de nuestros 

pensamientos son más irracionales, a la manera de los rebaños domésticos, mientras 

que otros son más salvajes y feroces. Por ello es necesario dominar y prevalecer sobre 

ellos y someterlos al poder de la razón390”. 

 

El uso de los animales como metáforas de las pasiones y deseos irracionales tiene una 

amplia tradición que se remonta a la imagen del alma humana en Platón391 descrita en 

 
385 Orígenes, Homilías sobre el Génesis 1.11 [DÍAZ SÁNCHEZ-CID 1999: 86]. 
386 Orígenes, Homilías sobre el Génesis 1.8 [DÍAZ SÁNCHEZ-CID 1999: 83]: “Si hay una inclinación que nos 
incita al hurto, ella (i.e. la inclinación) es un reptil muy malo; pero si, teniendo solo dos moneditas, existe en 
nosotros la inclinación de ofrecerlas como limosna en el tesoro de Dios, esta (i.e. la inclinación) es un pájaro 
que no piensa en nada de lo que es terreno, sino que tiene con el vuelo hacia el firmamento del cielo. Si 
viene a nosotros el pensamiento que nos persuade de que no debemos soportar los tormentos del martirio, 
será un reptil venenoso; pero si asciende a nosotros el pensamiento y el propósito de combatir hasta la 
muerte por la verdad, este será un pájaro que se dirige desde las cosas terrenas a las realidades superiores. 
Del mismo modo hay que pensar también de las demás especies de pecados y virtudes y discernir cuáles 
son los reptiles y cuáles los pájaros que se manda producir a nuestras aguas para el juicio en presencia de 
Dios.” 
387 Orígenes, Homilías sobre el Génesis 1.9 [DÍAZ SÁNCHEZ-CID 1999: 84]. 
388 Orígenes, Homilías sobre el Génesis 1.11 [DÍAZ SÁNCHEZ-CID 1999: 86]. 
389 Orígenes, Homilías sobre el Génesis 1.12 [DÍAZ SÁNCHEZ-CID 1999: 87]. 
390 Juan Crisóstomo, Homilia sobre Génesis 9.7 [HILL 1986: 120-121]. 
391 Cf. GILHUS 2006: 205-206. 
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su obra República 588b-589b en el contexto del diálogo entre Sócrates y Glaucón sobre 

las respectivas ventajas de la conducta justa y la conducta injusta. Sócrates describe el 

alma humana como un ente compuesto, dividido en tres partes: la primera parte, 

formada por los deseos y las pasiones (epithymia), estaba representada por una bestia 

de múltiples cabezas de animales salvajes y domésticos, con capacidad de 

metamorfosearse y crecer: “Modela, entonces, una única figura de una bestia polícroma 

y policéfala, que posea tanto cabezas de animales mansos como de animales feroces, 

distribuidas en círculo, y que sea capaz de transformarse y de hacer surgir de sí misma 

todas ellas392”. La segunda parte, la parte emocional del ser humano (thymos), estaba 

representada por un león. Y la tercera parte, la racional (nous), estaba representada por 

un ser humano. Los hombres injustos “alimentan y fortalecen a la bestia polifacética, así 

como al león y lo que pertenece al león y, en cambio, debilitan y matan de hambre al 

hombre de modo que este es arrastrado hacia donde cada una de las otras dos partes 

lo conduce; y en lugar de acostumbrarlas a convivir amigablemente una con otra, les 

permite que, luchando entre sí, se muerdan y devoren mutuamente”393. En cambio, para 

ser un hombre justo, “se debe obrar y hablar de modo tal que sea el hombre interior el 

que prevalezca sobre el hombre total y que vigile a la criatura polifacética; tal como el 

labrador alimenta y domestica las plantas inofensivas, pero impide que las salvajes 

crezcan, el hombre tomará como aliada la naturaleza del león y cuidara de las otras 

partes, haciéndolas amigas entre sí, y así las criará”394.  

 

La importancia y difusión que tuvo esta representación del alma en ciertos sectores del 

cristianismo queda patente en la inclusión de una traducción y adaptación copta de este 

pasaje en el códice VI de Nag Hammadi395. En un texto hallado en otro de los códices 

de Nag Hammadi, Las enseñanzas de Silvano396, la vida espiritual y racional se 

contrasta con la “bestialidad”; el alma del individuo que no se protege contra las 

pasiones se volverá como una ciudad a la que “toda clase de fieras (nchrion throu) 

han pisoteado, pues son fieras malignas (xenchrion etxoou) los pensamientos que no 

 
392 Platón, República 588c [EGGERS LAN 1988: 450]. 
393 Platón, República 589a [EGGERS LAN 1988: 451].  
394 Platón, República 589b [EGGERS LAN 1988: 451].  
395 Sin embargo, el traductor copto produjo una versión talmente irreconocible que pasaron más de veinte 
años desde su descubrimiento hasta que, entre 1972 y 1973, H.M. Schenke reconoció su procedencia. Los 
estudiosos divergen en sus opiniones sobre las causas de tal adaptación: para algunos, como Shenke, se 
trataría de una mala traducción; para otros, como T. Orlandi, se trataría de una adaptación consciente. Cf. 
POIRIER; PAINCHAUD 1983: 115-117. 
396 Las enseñanzas de Silvano es uno de los pocos textos no gnósticos de Nag Hammadi. El supuesto 
autor, Silvano, nos es totalmente desconocido, así como incierta es la fecha de redacción del original griego, 
aunque los criterios internos apuntan al siglo III. Su teología presenta evidentes influencias de la escuela 
alejandrina. MANGADO ALONSO 2000: 271-272; PEEL; ZANDEE 2000: 249-274. 
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son buenos”397. Silvano insiste en la necesidad de proveerse del intelecto y de la razón 

para perseguir a sus enemigos y no ser un “animal (tbnh) perseguido por los hombres”, 

sino “un hombre que persigue a las fieras malignas (nchrion etxoou)”398.  

 

Dentro de este contexto, cabe destacar un pasaje del Sermo Asceticus (cc0253) de 

Esteban de Tebas (texto 57), asceta egipcio de entre los siglos IV-V. Aunque en el 

proyecto PAThs es considerado como una traducción del griego, recientemente A. Suciu 

ha aportado argumentos a favor de una composición original en copto, considerando a 

Esteban de Tebas como uno de los primeros autores coptos399. En este pasaje podemos 

apreciar, quizás, cierta influencia de la imagen platónica del alma humana como una 

entidad compleja, en la que habría una parte humana y una parte animal. Esteban de 

Tebas insta aquí a sus discípulos a que no se relajen ni siquiera cuando se encuentren 

sentados en su celda, sino que controlen y estabilicen sus pensamientos, para que no 

sean como las bestias, sino como el hombre que las conduce. Al igual que en la obra 

de Platón, Esteban promueve que sea la parte humana, el hombre, el que controle y 

conduzca la parte bestial.  

 

(57) Esteban de Tebas, Sermo Asceticus (cc0253), 43400 

Presta atención a cómo estás sentado. No te vuelvas como las bestias (nitbnh) 

que siguen al hombre; vuélvete, en cambio, como el hombre que conduce a la 

bestia (prwme ntof etjwrem nsa ptbnh). Sentado en tu celda, mantente en 

guardia. No tengas tu cuerpo en la celda mientras tu corazón está en Egipto; 

convierte tu cuerpo en un templo de dios y fortalece tus pensamientos para que 

obtengas en ti mismo un pensamiento estable.  

 

Aunque el resto de textos coptos no muestran demasiado interés en esta complejidad 

psicológica de la mente y alma humanas, podemos citar algunos textos que indicarían 

una cierta conceptualización de aspectos del alma y la mente en términos animales. Por 

ejemplo, en el texto 58, Shenute establece una analogía entre el alma sobre la que no 

 
397 Enseñanzas de Silvano NHC VII 4, 85.9-11 [MANGADO ALONSO 2000: 275]. 
398 Enseñanzas de Silvano NHC VII 4, 85.21-30 - 86.1-3 [MANGADO ALONSO 2000: 276; PEEL; ZANDEE 2000: 
280-284]. 
399 Cf. SUCIU 2018: 628-673 
400 SUCIU 2018: 651 (ed), 666 (trad). 
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manda el Espíritu Santo y los equinos, en virtud de su carácter destructor. En los textos 

59 y 60 afirma que el interior de las personas puede estar habitado por diferentes fieras, 

que representarían los pensamientos demoníacos o los pecados (cf. más adelante, en 

el capítulo 4, la conceptualización de entidades demoníacas a partir de animales), pero 

estos no dañarán el corazón de aquellos que no los aceptan. Este autor establece una 

comparación entre estos pensamientos y un reptil: al igual que el reptil, por muy grande 

que sea, no dejará huella sobre una piedra lisa, los pensamientos no afectarán al 

corazón de quienes los rechazan (texto 61). Otro ejemplo lo encontramos en el texto 62, 

donde se utilizan imágenes animales para describir y contrastar el corazón de las 

personas creyentes y las no creyentes: mientras el del no creyente se asemeja a la 

guarida de una hiena, el del creyente es como el lugar en que viven las palomas. 

 

(58) Shenute, I Remember (cc0816), MONB.XE 19401  

El alma sobre la que no manda el Espíritu santo es comparada al caballo y al 

mulo (tntwns epexto mn pmespork): al quedar vacía del espíritu santo, ella 

destruirá su casa, es decir, el cuerpo en el que está.   

 

(59) Shenute, Canon 6.3 (Is It Not Written) (cc0520), MONB.XF 221402 

Si Satanás y los pecados no habitan en tu interior como serpientes (nce nxen 

xof) o fieras (xen chrion) en sus cavernas (mn xn peubhb), entonces Dios no 

se alejará de ti.  

 

(60) Shenute, Canon 2 (cc0454), MONB.XC 224403 

Pero si ni vosotros mismos habitáis en lugares ruinosos y abandonados donde 

hay bestias (nechrion) y donde anidan zorros (nba¥or), serpientes (nxof) y 

escorpiones (nouooxe), donde pacen los cerdos (nrir moone), entonces ¿cómo 

habitará el Espíritu de Cristo en vuestras ruinosas almas y vuestros destrozados 

corazones y en vuestros cuerpos que son morada de los espíritus inmundos? 

 

 
401 AMÉLINEAU 1911: 331. 
402 AMÉLINEAU 1907: 47. 
403 KUHN 1956, I: 119 (ed); II: 114-115 (trad). Pasaje erróneamente atribuido a Besa. Cf. EMMEL 2006: 938. 
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(61) Shenute, A18 (cc0857), MONB.YS 182404 

¿Acaso quieres aprender sobre el corazón de los hombres que no aceptan los 

pecados de Satanás ni permiten que los pensamientos de este se hagan 

manifiestos en ellos? Imagina una piedra lisa sobre la que se han pasado 

serpientes (eaxenxof ei ebol xitoots). ¿Acaso encontrarás en ella alguna 

huella, incluso (si se tratara) del más grande de los dragones (drakwn)?  

 

(62) Shenute, As I sat on a mountain (cc0631), MONB.XN 234-235405  

¿Acaso quieres conocer el corazón de todo aquel que no es creyente? Aquel 

que revela la total fealdad de sus almas dijo: “Están llenos de espíritus 

inmundos”. Imagina las guaridas de las hienas y las de toda otra fiera (nbhb 

nxoite mn na nkechrion throu), que están llenas de huesos de todo tipo. 

¿Quieres ver también el corazón de todo aquel que ama a Dios para que puedas 

conocerlo? Aquel que revela la belleza de sus almas dice: “Están llenas con el 

Espíritu Santo en toda buena obra de todo tipo406”. Imagina las hendiduras en las 

rocas que están llenas de palomas407 (nqroompe) y todos los lugares donde 

estas viven. Las hendiduras en las rocas están unidas a ella y no separadas. Los 

corazones de los verdaderos fieles están unidos con el Señor Jesús, la roca de 

la que mana miel. Pues la roca era Cristo408.  

 

Otros textos en los que se intuye una asociación entre las pasiones y los animales los 

encontramos en la Vita Longini Archimandritae (cc0418), donde se define la envidia 

como una “bestia malvada” (texto 63); en el encomio atribuido a Flaviano de Éfeso, In 

Demetrium et Petrum epp. Alexandriae (cc0155), en el que, al hablar sobre la pureza de 

Demetrio, se incluye un dicho atribuido a “un filósofo” en el que se compara el combate 

contra las fieras con el combate contra las pasiones humanas (texto 64); y en la Vita 

Samuelis Archimandritae (cc0216), donde las pasiones son identificadas con “zorros 

malvados” (texto 65). 

   

 
404 AMÉLINEAU 1911: 164. 
405 LEIPOLDT 1908: 51. 
406 Cf. Hechos 6:5. 
407 Cantar de los Cantares 2:14. 
408 1 Corintios 10:4. 
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(63) Vita Longini Archimandritae (cc0418), 38409 

Apa Longino pacía (moone) a sus hermanos con toda sabiduría y les ordenaba 

huir de la vanagloria, que es el inicio de todas las pasiones. De la vanagloria, de 

hecho, deriva la avaricia, que es la raíz de los males; la avaricia genera la ira, la 

ira genera la soberbia y la soberbia genera la envidia, bestia malvada (pevconos 

pechrion ecoou).   

 

(64) Ps.-Flaviano de Éfeso, In Demetrium et Petrum epp. Alexandriae 

(cc0155), MERC.AT 77, GB-BM Or. 6783 fol. 39rº410 

E insisto, oh asamblea amante de Dios, en lo que he dicho en los párrafos 

iniciales, es decir, que un hombre puro de este tipo es mucho más excelente que 

aquel que destruye a un león (oumoui) y a un oso (ouar3). Y, además, uno de 

los filósofos dijo: “Aquel que destruye a un león (oumoui) no es un hombre fuerte, 

y el que mata a una pantera (oupanchr) no es un hombre poderoso; en cambio 

el que se anula a sí mismo y es inocente de las locuras de mujeres es el más 

fuerte de todos”.  

 

(65) Vita Samuelis Archimandritae (cc0216), MONB.CH 110, IT-BN IB 8.42411 

¿Acaso habéis escuchado decir que un león (oumoui) habite en una guarida de 

zorro (oubhb nba¥or) o que un zorro (ouba¥or) pueda acercarse al lugar donde 

hay un león (oumoui)? ¿Cómo entonces (…) permitiréis que los zorros malvados 

(nba¥or ecoou), es decir, las pasiones, rompan el (buen) gobierno día y noche 

y quemen vuestro terreno lleno de frutos? ¿Por qué os recostáis, soñáis día y 

noche, despreciando la viña de vuestro Señor al no cumplir lo que está escrito: 

“Expulsad a estos zorros (neiba¥or) que arruinan la viña del Señor Sabaoth”? 

  

 

 
409 ORLANDI; CAMPAGNANO 1975: 89. 
410 BUDGE 1914: 147-148 (ed), 400 (trad). 
411 AMÉLINEAU 1895: 780-781. 
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3.2. Animales estereotipados como prefiguración de colectivos 

humanos 

 

He aquí que yo os envío como ovejas en medio de lobos; sed pues, 

prudentes como las serpientes y simples como las palomas. 

Mateo 10:16. 

 

Durante la Antigüedad existían numerosos estereotipos culturales sobre los animales 

en la imaginación popular, que atribuían diferentes cualidades humanas a determinados 

tipos de animales. Frente a la complejidad psicológica y conductual humana, las 

diferentes especies animales se caracterizan por su uniformidad: cada especie animal, 

sin distinción entre sus individuos, aparece marcada por unas características más o 

menos definidas y constantes412 y que, antropomorfizadas, fueron utilizadas por los 

autores grecorromanos y cristianos para caracterizar y describir a los humanos413. 

Aristóteles, en su Investigación sobre los animales, nos dice:  

 

Existen, en efecto, en la mayoría de los animales, huellas de estos estados 

psicológicos que, en los hombres, ofrecen diferencias más notables. Así, 

docilidad o ferocidad, dulzura o aspereza, coraje o cobardía, temor u osadía, 

apasionamiento o malicia, y en el plano intelectual una cierta sagacidad, son 

semejanzas que se dan entre muchos animales y la especie humana.414  

En efecto, unos son mansos, indolentes y nada reacios, como el buey; otros son 

irascibles, obstinados y estúpidos, como el jabalí; otros prudentes y tímidos, 

como el ciervo y la liebre; otros viles y pérfidos, como las serpientes; otros nobles, 

bravos y bien nacidos, como el león; otros de buena raza, salvajes y pérfidos, 

como el lobo. Bien nacido es, en efecto, el animal que procede de un buen linaje, 

y de buena raza el que no ha degenerado de su propia naturaleza. Asimismo, 

 
412 SASSI 2001: 38-39, que cita el fragmento 89 de Filemón, dramaturgo de los siglos IV-III a.C.: “¿Por qué 
sería que Prometeo, del que se dice que modeló a todos los animales cuando creó al hombre, dio a cada 
especie una única naturaleza? Todos los leones son valientes, y esta liebre es tan cobarde como aquella. 
No se da el caso de que un zorro sea traicionero y otro honesto. Reúne a treinta mil de ellos y todos te 
mostrarán la misma naturaleza y carácter. Con nosotros, los hombres, en cambio, podrías distinguir tantas 
actitudes como cuerpos.” 
413 MALINA; NEYREY 1996: 125-126. 
414 Aristóteles, Investigación sobre los animales 8, 588a, 18-24 [GARCÍA GUAL; PALLÍ BONET 1992: 48]. 
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unos son astutos y malvados, como la zorra; otros briosos, afectuosos y 

cariñosos, como el perro; otros mansos y fáciles de domar, como el elefante; 

otros esquivos y cautos, como el ganso; otros envidiosos y presumidos, como el 

pavo real. Pero el hombre es el único animal capaz de reflexión415. 

 

Los tratados de fisiognomía (arte de deducir el carácter de un individuo a través de sus 

características físicas), entre los que destacan el de Ps. Aristóteles (siglo III) y el de 

Polemón de Laodicea (ca. 88-145), recogen numerosas descripciones de las 

características de diferentes animales. Polemón, que enumera los rasgos del carácter 

de más de noventa animales, dice que no hay persona en la que no haya semejanza en 

su naturaleza con alguna bestia416. Este fisiognomista nos indica, por ejemplo, que el 

lobo es “audaz, traicionero, vicioso, saqueador, codicioso, dañino, tramposo, presto a 

ayudar para hacer daño"417; el zorro es “astuto, traicionero, tímido, esquivo, rapaz, 

perspicaz, juguetón"418; la serpiente es “hipócrita, sagaz, dañina, temerosa, rápida en la 

fuga, (…) rápida en cambiar"419.  

 

También en la Biblia aparecen numerosos de estos estereotipos y analogías animales. 

Orígenes, en su Comentario al Cantar de los Cantares420, dice: “en realidad, si no 

hubiera conocido bien la naturaleza de los animales, nunca el Salvador hubiera dicho 

en los Evangelios: ‘Decid a esta zorra’421, ni Juan hubiera dicho de algunos: ‘¡Serpientes, 

raza de víboras!’422, ni el profeta diría de otros, ‘Pararon en caballos sementales’423, ni 

tampoco el otro, ‘El hombre, que gozaba de gran honor, no lo comprendió; se puso al 

nivel de las bestias irracionales y se hizo semejante a ellas’424”.  

 

 
415 Aristóteles, Investigación sobre los animales 1, 488b, 12-25 [GARCÍA GUAL; PALLÍ BONET 1992: 48]. 
416 FOERSTER 1893: 98. 
417 FOERSTER 1893: 172. 
418 FOERSTER 1893: 174. 
419 FOERSTER 1893: 188. 
420 Orígenes, Comentario al Cantar de los Cantares 3.13.23 [SIMONETTI; VELASCO DELGADO 2007: 247]. 
421 Lucas 13:32. 
422 Mateo 3 
423 Jeremías 5:8. 
424 Salmos 48:13.  
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Algunos autores de inicios del cristianismo realizaron interpretaciones alegóricas de los 

animales que aparecían en las Escrituras. Por ejemplo, en la Epístola de Barnanas425 

se considera que las leyes sobre animales puros e impuros hacen referencia, no a 

comida sino a tipos de personas y su comportamiento426. Así pues, cuando Moisés 

prohíbe comer cerdo en realidad está prohibiendo la asociación e imitación de las 

personas que son como cerdos, es decir, aquellos que “cuando viven en el lujo, se 

olvidan del Señor, pero cuando tienen necesidad, se acuerdan del Señor. Es decir, igual 

que el cerdo, que cuando come no conoce a su amo, pero cuando tiene hambre grita”427. 

 

Los autores coptos también hacen uso de estos estereotipos, a menudo basándose en 

los pasajes bíblicos. Cuando en los textos encontramos una asociación entre personas 

y ciertos tipos de animales se está describiendo su carácter en los términos de 

estereotipos culturales, tradicionales o bíblicos, de dicho animal. Los animales 

constituían un instrumento lingüístico y retórico cargado de significado que podía ser 

utilizado en los discursos para alabar, pero sobre todo para difamar y atacar. Así, por 

ejemplo, cuando Shenute en su obra Not because the Fox barks (cc0355) se dirige a su 

oponente Gesios, empieza diciendo: “No porque grite el zorro (tba¥or a¥kak ebol), es 

decir tú (i.e. Gesios), esclavo de Mammon, a grandes voces (xnxenxroou euo¥), se 

asusta el león (erepmoui trre), es decir, yo (i.e. Shenute), el esclavo de Cristo428”, está 

ofreciendo información sobre sobre su carácter y sobre el carácter de Gesios. Por una 

parte, Shenute adquiere las características del león, animal fuerte, magnánimo, decidido 

y valiente429. En su Catechesis (cc0241) Pacomio insta a sus discípulos a volver su 

corazón fuerte como el de los leones (texto 66); en la homilía In tres pueros Babyloniae 

(cc0902) se nos dice que los apóstoles “fueron como leones rugientes, capturando las 

almas de los pecadores de las fauces del malvado cazador, el diablo”430; y en el encomio 

 
425 La Epístola de Barnabas, obra de un autor desconocido, fue un documento popular y apreciado en 
determinados círculos cristianos de los siglos II y III. El Codex Sinaiticus lo incluía entre las Escrituras 
canónicas y autoridades alejandrina, como Clemente de Alejandría y Orígenes se refieren a él como parte 
de las Escrituras. Cf. DRAKE 2013: 28-29. 
426 DRAKE 2013: 30. 
427 Epístola de Barnabas 10.3 [KRAFT; PRIGENT 1971: 151]. 
428 Shenute, Not because a fox barks (cc0355), MONB.DU 167 [LEIPOLDT 1908: 79]. 
429 La simbología del león es ambivalente. El león puede tener tanto connotaciones positivas, simbolizando 
la justicia, el poder o incluso la divinidad, como connotaciones negativas, simbolizando al enemigo y el mal. 
Los héroes y dioses fueron tradicionalmente comparados con los leones en la literatura grecorromana. Por 
ejemplo, en la novela de Alejandro se confería al rey macedonio atributos leontomórficos. También durante 
el periodo romano algunos de los grandes dioses egipcios fueron comparados con leones en sus 
manifestaciones victoriosas (FRANKFURTER 1993: 212-213). Asimismo, la tradición judía utiliza el simbolismo 
del león para referirse a Dios y al mesías, aunque también (sobre todo en los salmos) para referirse a los 
opresores. Sobre la simbología bíblica del león, cf. STRAWN 2005: 46-65.  
430 In tres pueros Babyloniae (cc0902), MACA.EE, VA-V Copt. 69.6 fol.119vº [DE VIS 1929: 100]. 
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a los dos generales mártires de nombre Teodoro, In Theodoros (cc0381), atribuido a 

Teodoro de Antioquía, estos son denominados como “los dos valientes leones”431. Por 

otra parte, Gesios adquiere las características atribuidas al zorro y, además, por 

paralelismo bíblico, queda asociado a Herodes432 y al diablo433 (texto 67). 

 

(66) Pacomio, Catechesis (cc0241), 1.21434  

Si una pasión te incita, ya sea amor por el dinero, envidia, odio o las otras 

pasiones, vigila, ten corazón de león (nouxht mmoui) 435, un corazón fuerte 

(jwwre). Lucha contra ellas (…). La desmotivación te llena de pretextos para la 

pereza, desconfianza y negligencia hasta que te destruye. Vuelve tu corazón 

(como el) de león (¥wpe nxht mmoui) y grita, tú también: “¿Quién nos separará 

del amor de Dios?”.  

 

(67)  Shenute, I Have Been Reading the Holy Gospels (cc0365), 17436 

Él (i.e. Satanás) se volvió un zorro (afr ouba¥or) y también engendró a un zorro 

como hijo, Herodes (ba¥or nce mpef¥hre xurwdhs), sobre el que el Señor 

reveló que es un zorro en lugar de hombre (ouba¥or pe anti rwme). Pues él no 

dijo a aquellos que le llevaban las noticias: “¡Vamos! Decid a este rey”, sino que 

dijo: “¡Vamos! Decid a este zorro”437, revelando su ignominia, su inclinación a 

asesinar a los justos y su desafío a Dios. 

 

Los autores coptos recurren frecuentemente a la imaginería animal para reforzar sus 

ataques contra los enemigos del cristianismo. En un pasaje de la obra literaria In 

Macarium ep. Tkou (cc0134), Ps.-Dióscoro de Alejandría relata la oposición de los 

jerosolimitanos a su obispo, Juvenal, que aceptó firmar el Tomo de León en el Concilio 

de Calcedonia. En su difamación del obispo establecieron una serie de analogías, con 

 
431 WINSTEDT 1910: 74, 78. 
432 Cf. Shenute, The Lord Thundered (cc0352), MONB.GG 20 [AMÉLINEAU 1911: 135]: “(…) Herodes el rey, 
al que el Señor ha considerado como un zorro (xws ba¥or) (…)”. 
433 Sobre la conceptualización animal del diablo, cf. capítulo 4.  
434 VEILLEUX 1982: 21; LEFORT 1956, I: 7-8 (ed); II: 8 (trad). 
435 2 Reyes 17:10. 
436 MOUSSA 2010: 48 (ed), 147 (trad). 
437 Lucas 13:32. 
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las que se le identifica con diferentes animales con connotaciones negativas (lobo, ibis, 

zorro y perro):  

 

(68) Ps.-Dióscoro de Alejandría, In Macarium ep. Tkou (cc0134), 7.2-3438   

Y los hombres de la ciudad Santa también se levantaron contra su obispo, es 

decir, Juvenal (…). Sí, y seguían colmándolo de desprecio, diciendo: “Oh el más 

traidor e injusto de todos, te fuiste lleno y has vuelto vacío. Expulsad a Judas, el 

traidor, pues él no está en comunión con El Salvador y sus discípulos. Te fuiste 

como pastor (¥ws), y has regresado como lobo que divide almas (ouwn¥ 

nrefpex2uyh). Te fuiste como pescador, cazador de hombres (ouwxe 

nrefqeprwme), y has regresado como un ibis, cazador de peces contaminados 

(xibwi nrefqeptbt etjaxm). Expulsad a este sucio ibis (pixibwi etjaxm) y no le 

permitáis capturar peces (ntbt) qué han sido purificados en la piscina de Cristo. 

Apartad a este zorro (teiba¥aare) para que no destruya el viñedo del Señor 

Sabaoth.  

 

(69) Ps.-Dióscoro de Alejandría, In Macarium ep. Tkou (cc0134), 7.3-4439  

Ellos se dirigieron a él (Juvenal) a través de un jurista llamado Pablo: “Dinos la 

verdad, ¿en qué crees?” (…) Juvenal dijo: “Yo creo en el Padre y el Hijo y el 

Espíritu Santo, y en la humanidad de mi Señor”. Pablo dijo: “Hombres de 

Jerusalén, ¡ayudadme! Pues este perro ha blasfemado (apeiouxor blasvumei). 

Tú has convertido a la Trinidad en un Cuarteto al dividir su cuerpo en cuatro 

partes (…). 

 

El mismo tipo de caracterización a través de los animales se observa cuando se 

describe, por ejemplo, a las personas fanfarronas, lujuriosas y hedonistas (muchas 

veces refiriéndose a los judíos440) como equinos (textos 70 y 71,). En los textos 72 y 73 

se describe a estas personas utilizando términos de la esfera semántica de los equinos, 

pero sin hacer explícita mención al caballo, por lo que también en este caso se está 

 
438 JOHNSON 1980, I: 46 (ed); II: 35 (trad). 
439 JOHNSON 1980, I: 47-48 (ed); II, 36-37 (trad). 
440 Cf. DRAKE 2013: 84. Juan Crisóstomo, para describir a los judíos, utiliza a animales reputados por su 
comportamiento promiscuo, entre ellos, el semental.   



102 
 

asociando metafóricamente, aunque de forma indirecta, a estas personas con dicho 

animal. De la misma forma, se utiliza la comparación metafórica de las mujeres 

malvadas y peligrosas con leonas, el animal estereotipo de la ferocidad: en la homilía In 

Iohannem Baptistam (cc0841), en que se refieren a Herodiana, la mujer de Herodes, 

como “leona” (texto 74), en el encomio de ps.-Teodoro de Antioquía, In Theodoros 

(cc0381), cuando la madre de Teodoro Stratelates escucha a su marido Juan el egipcio 

decir que su ídolo no es un dios y que se llevará a su hijo con él a Egipto, ella “se puso 

como una leona enfurecida (as¥wpi mvrh+ noulaboi eslobi)441”, o también, de forma 

muy expresiva, en el encomio a Elías atribuido a Juan Crisóstomo, se dice que Jezabel, 

cuando se entera de la muerte de los profetas de Baal, “se enfureció como una leona 

furiosa (aslubu mvrh+ n oulaboi eslobi)442” y una vez finalizada la narrativa se dirige 

retóricamente a ella como “Oh Jezabel, fiera salvaje y malvada (+chrion nagrion 

etxwou)443. 

 

(70) Shenute, I Have Been Reading the Holy Gospels (cc0365), 11444  

(…) Aquellos que realizaban tal tipo de contaminación son peores que la 

desvergüenza de una prostituta. Por supuesto el santo profeta reveló su carácter 

(peusmot) hedonista, al asemejarlos (tont) a las prostitutas, pero aún más a la 

carne de asnos y caballos (exensar3 neiw xixto)445. 

 

(71) Shenute, A26; De iudicio supremo (cc0367), IT-TM Cat. 63000, Cod.IV446 

(…) tú cuidas de este miserable (i.e. el hombre rico) como a un caballo (ouxto) 

que está ocioso en actos de fornicación y otros males. 

 

(72) Shenute, Canon 3.2 (Abraham, Our Father) (cc0467), MONB.YA 551447  

 
441 Ps.-Teodoro de Antioquía, In Theodoros (cc0381), MACA.CR 46, VA-V Copt. 65.3 fol. 41vº [WINSTEDT 
1910: 22 (ed), 92 (trad)]. Traducción corregida por VON LEMM 1911: 1144. 
442 Ps.-Juan Crisóstomo, In Heliam (cc0481), CMCL.AT, GB-BL Or. 8799 (70) [BUDGE 1893: 365 (ed), 392 
(trad)]. 
443 Ps.-Juan Crisóstomo, In Heliam (cc0481), CMCL.AT, GB-BL Or. 8799 (92) [BUDGE 1893: 373 (ed), 397 
(trad)]. 
444 MOUSSA 2010: 32 (ed), 136-137 (trad). 
445 Ezequiel 23:20. Sobre los equinos como metáfora del deseo sexual, cf. FRANKFURTER 2001: 488-497. 
446 BRAKKE; CRISLIP 2015: 253. 
447 YOUNG 2000a: 277 (ed), 283 (trad). 
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¿Quiénes son los hombres jactanciosos si no aquellos que relinchan (etxmxm) y 

sacuden la cabeza con el cuello levantado y los ojos en blanco hacia aquellos 

que los guían, cuidan de ellos y les enseñan a vivir con propiedad de acuerdo 

con los preceptos de Dios? 

 

(73) Shenute, Canon 5.1 (You, God the Eternal) (cc0480), MONB.XS frag.1448  

(Sobre el jactancioso fariseo): 

(…) se alaba a sí mismo. Él dejó su casa y fue a la casa de Dios. (Allí) permaneció 

y habló abiertamente, inflando su pecho, elevando sus ojos al cielo y rezando 

jactanciosamente en su arrogancia con todas las palabras que salían de su boca, 

relinchando (efxmxm) sobre el resto desde el depósito de su malvado corazón, 

porque en su opinión había realizado unas pocas buenas acciones.  

 

(74) In Iohannem Baptistam (cc0841), MACA.BS 20-21, 33, VA-V Copt. 62 

fols. 128vº-129rº, 135rº449  

Cuando ella (Herodiana) escuchó esto, esta leona (+laboi) o, más bien, aquella 

que es más maldita que cualquier fiera malvada (chrion niben etxwou), no 

necesitó que se lo dijeran una segunda vez. Esta, más insensata que un perro 

(etlobi exote niouxwr), se levantó al instante (…). Y ella rugió (asxemxem) 

como una leona (mvrh+ noulaboi). 

 

Muy frecuentemente las personas malvadas o los enemigos del cristianismo (paganos, 

herejes, judíos e incluso los cristianos pecadores) son identificados como animales 

dañinos y peligrosos, especialmente como serpientes en sus diferentes variedades 

(textos 75, 76, 77 y 78), pero también como lobos (textos 79, 80 y 82), zorros (textos 81 

y 82) o como fieras en general (textos 74, 79, 80 y 83). La selección de uno u otro animal 

depende más del contexto de los ataques que del tipo de colectivo. Otros casos los 

encontramos en los martirios, cuando se llama al perseguidor “dragón”, asociándolo al 

 
448 YOUNG 1993: 118 (ed), 119 (trad); cf. EMMEL 2004: 946. 
449 DE VIS 1922: 29, 40. 
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diablo450, “perro”451 o “cerdo”, de forma despectiva. Las connotaciones negativas de 

estos dos últimos animales y de la asociación de humanos con animales quedan 

evidentes cuando el perseguidor manifiesta su indignación y agravio ante la 

comparación que se hace de ellos con dichos animales, como en en Passio Paese et 

Theclae (cc0290), cuando el duque dice: “¿Acaso no habéis escuchado a esta vil mujer 

(i.e. Tecla) comparándome con (…) perros?”452; o en Passio Shenufe (cc0302), cuando 

el gobernador, enfadado, dice: “¿Acaso me estás entonces comparando con cerdos y 

perros?”453. 

 

(75) Shenute, Blessed Are They Who Observe Justice (cc0359), MONB.XH 

306454  

¿Quién de entre los sirvientes de Dios no dirá que son dragones (xendrakwn) 

aquellos que crucificaron a Cristo? Ellos y sus padres y toda su simiente no 

creyente son verdaderas serpientes e hijos de serpientes (nxof name auw 

n¥hre nnxof). 

 

(76) Shenute, Canon 7 (The Rest of the Words) (cc0793), MONB.AV frag. 

3a455  

 
450 Así por ejemplo, en Ps.-Teodoto de Ancyra, In Georgium (cc0390), MACA.CJ, VA-V Copt. 63.5 fols. 117, 
122, [BUDGE 1888: 98, 104 (ed), 284, 288 (trad)], el gobernador Dadiano es denominado pidrakwn nte 

vmou, “dragón de la muerte” y pidrakwn et4en vnoun, “dragón que está en el abismo”; también en Passio 
Philothei (cc0296), EG-C Hamuli-Ms. 3823vº [MUNIER 1916: 250 (ed), 252 (trad)], la multitud llama a 
Diocleciano pedrakwn etxm pnoun, “dragón que está en el abismo”. 
451 Por ejemplo, en Passio Pirou et Athon (cc0298), MACA.BC 13, VA-V Copt. 60.2-3 fol. 28rº [HYVERNAT 
1886: 141], Athon llama al gobernador de Alejandría Armenius: “¡Perro demente (ouxor eclaboi) que 
regresas a tu propio vómito!; en Passio Apari (cc0260), MACA.BF 6, 10, VA-V Copt. 61.2 fols. 71vº, 73vº 
[HYVERNAT 1886: 204 y 207], Apari dice al gobernador de Alejandría Armenius. “No sacrificaré, perro 
demente (ouxor eclaboi)” y lo llama también “Perro impuro” (ouxor etsof); en Passio Sarapammonis 
(cc0300), MACA.CK 32, VA-V Copt. 63.6, fol. 185vº [HYVERNAT 1886: 326], Sarapamón dice a Diocleciano: 
“Hace un año y seis meses que soy torturado ante el tribunal y hasta ahora mi Señor Jesús me ha apoyado. 
Así pues, ahora hazme lo que quieras, perro salvaje (piouxor na[g]rion)”; en Ps.-Teodoto de Ancyra, In 
Georgium (cc0390), MACA.CJ, VA-V Copt. 63.5 fols. 140, 145 [BUDGE 1888: 129-130, 136 (ed), 303-304, 
308 (trad)] se dice al gobernador Dadiano “Maldito seas tú, perro profano (pixouor etsof) y tu sucio Apolo 
contigo” y san Jorge se dirige a los gobernadores como niouxor etqa4em “sucios perros”. 
452 Passio Paese et Theclae (cc0290), MICH.BC, US-PM M591 fol. 84rº-vº [REYMOND; BARNS 1998: 75 (ed), 
180-181 (trad)]. 
453 Passio Shenufe (cc0302), MICH.BP, US-PM M583, fol. 127rº-vº [REYMOND; BARNS 1998: 115 (ed), 211 
(trad)]. 
454 CHASSINAT 1911: 140. 
455 AMELINEAU 1911: 169. 



105 
 

¡Maldito seas (i.e. judío), cabeza de serpiente (tape nxof)! ¡Dichoso aquel al 

que el veneno (tmatou) que tú has lanzado contra él desde tu boca no ha 

arruinado, como sí ha hecho a una multitud de ciegos!  

 

(77) Shenute, Blessed Are They Who Observe Justice (cc0359), MONB.XH 

303-305456  

¿Acaso no se manifiesta Satanás en los gentiles a través de sus impiedades, así 

como en los otros paganos? ¿Acaso no son ellos sobre los que los profetas han 

dicho: “La serpiente (pxof) comerá tierra como (si fuera) pan457”? Pero yo, por 

mi parte, considero a todas las tribus impías como serpientes (xof). (…) 

Igualmente, los hombres libertinos y mujeres adúlteras, hombres inicuos, 

afeminados, hijos del diablo y homosexuales, son más bien serpientes (xof) y 

víboras (xbw) que comen tierra (euouem kax). 

 

(78) Shenute, Blessed Are They Who Observe Justice (cc0359), MONB.XH 

304-305458 

Los hombres contaminados, esposas adúlteras, hombres inicuos, hijos blandos 

del diablo, (y) hombres que se acuestan con hombres, son peores que la 

serpiente (xof) y la víbora (xixbw) que comen tierra (euouem kax), incluso si 

proclaman el nombre de Dios, incluso si están presentes en sus santuarios e 

incluso si llevan el título y el hábito monástico. Pues no en vano dijeron los 

profetas: “Las serpientes (nxof) y los hijos de las serpientes voladoras (n¥hre 

nnxof etxhl ebol)459”. ¿Cuál es el poder de estas palabras? ¿Cómo no nos 

avergonzaremos ante los enigmas de los profetas? Las serpientes que se 

arrastran sobre la tierra (nxof etsw¥e xijm pkax) son todo pagano y todo gentil 

que veneran a la criatura (pswnt) en lugar de a aquel que ha creado 

(pentafswnt), Dios todopoderoso. Las serpientes voladoras (nxof etxhl ebol) 

son aquellos que realizan esas obras de impiedad contra naturaleza (paravusis).  

 

 
456 CHASSINAT 1911: 137-139. 
457 Isaías 65:25; cf. Génesis 3:14. 
458 CHASSINAT 1911: 138-139. 
459 Isaías 30:6. 
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(79) Shenute, As we began to preach (cc0357), MONB.XH 238460 

¿Acaso los que han seguido a Satanás no han acabado pareciéndose a aquellos 

que no reconocen a Dios? Dejad a los lobos (nouwn¥) seguir a los lobos 

(nouwn¥). Estoy llamando a todas las personas que no conocen a Cristo “los 

lobos” (nouwn¥) y a los demonios “aquellas bestias” (nchrion etmmau). Pues, 

aunque son seres humanos, ellos se han convertido en lobos (aurouwn¥), tal y 

como aquellos que fueron ángeles se convirtieron en demonios.  

 

(80) Esteban de Hnes, In Apollinem Archimandritam (cc0376), 10461  

Así pues, cuando la oscuridad del error se extendió, las bestias (nechrion) 

hablaron audazmente, lobo tras lobo (xen ouwn¥ nsa xen ouwn¥), para 

avanzar hacia las ovejas del Señor (nesoou mpjoeis). Aquellos que acudieron 

a Calcedonia mezclaron la copa de la religión de los judíos y aquel que beba de 

ella, obtendrá el premio del cargo de archimandrita de Pbow. ¡Oh hombre 

malvado, oh amargo conflicto! La orden llegó, el lobo (ouwn¥) avanzó, el edicto 

del emperador continuó. (…) Él (i.e. el emperador) perturbó a los hermanos de 

la santa comunidad. Multiplicó sus amenazas para dispersar a las ovejas del 

Señor (nnesoou mpjoeis), en caso de que no quisieran transgredir la fe del 

Señor.  

 

(81) Shenute, I Am Amazed (cc0637), 464462 

Pero aquel al que el creador de la oscuridad ha atado con sus pensamientos, 

Nestorio, el zorro (+ba¥or) que fue apartado justamente del seno del sínodo que 

fue celebrado en Éfeso por los beatos y píos obispos, no cree en esto y dice que 

Cristo era un hombre en el que habitaba Dios; y que solo después de que fuera 

engendrado por María entró en él el Logos.  

 

(82) Shenute, Another Evil That Has Come Forth (cc0806), MONB.GP 109463   

 
460 CHASSINAT 1911: 72. 
461 KUHN 1978, I: 17 (ed); II: 13 (trad). 
462 ORLANDI 1985: 50-51. 
463 GUÉRIN 1904: 18 (ed), 33 (trad). 
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Aquellos que dicen en su blasfemia: “Nosotros no debemos llevar el pan 

eucarístico el día del Señor”, estos son los nuevos judíos, que son herejes e 

impíos. Estos son falsos profetas que se han vuelto como zorros en el desierto 

(nce nnba¥or xm pjaie)464, según lo que está escrito sobre ellos: “Malditos 

aquellos que profetizan según su propio corazón; ellos no han tenido 

absolutamente ninguna visión”465. 

 

(83) Shenute, Another Evil That Has Come Forth (cc0806), MONB.GP 103-

104466  

Ellos se reúnen para la orgía, sí para la orgía, estas fieras (necurion etmmau) 

que son los Melecianos, estos hombres llenos de inmundicia y todos aquellos 

que se les parecen en todo lugar.  

 

Aunque menos frecuentes y variadas, también encontramos imágenes animales con 

connotaciones más positivas, como cuando se alude a la “paloma simple” o al “cordero 

inocente”467, basados en la simbología bíblica. Pacomio en su Catechesis (cc0241), 

exhorta a sus discípulos a adquirir “la inocencia y ser como los corderos inocentes (nce 

nneixieib nbalxht) a los que se coge su lana sin que digan nada”468. En ocasiones los 

sacerdotes son equiparados a las águilas469. Cabe destacar un pasaje de Shenute en el 

que se utiliza el estereotipo positivo de la abeja, muy popular desde la antigüedad, para 

representar a los cristianos y se contrasta con el resto de molestos insectos voladores, 

 
464 Ezequiel 13, 4. 
465 Ezequiel 13, 2-3. 
466 GUÉRIN 1904: 17 (ed), 33 (trad). 
467 Refiriéndose a la virgen María, Marcos II de Alejandría (Homilia cathedralis; De Pascha (cc0221), 
MACA.CQ, VA-V Copt. 65, fol. 25rº [DE VIS 1922b: 30]) dice: “La hija de Joaquín y Ana, la paloma inocente 
(+qrompi natkakia), el cordero puro (+xiebi ettoubhout)”; en Ps.-Dióscoro de Alejandría, In Macarium ep. 
Tkow (cc0134), 6 [JOHNSON 1980: 33 (ed), 25 (trad)], cuando Macario y sus compañeros visitan el templo 
de un ídolo llamado Kotos, los sacerdotes les tienden una trampa dispuestos a matarlos: “Al instante 
saltaron sobre mi padre primero. Lo ataron como una oveja / cordero sin mancha e inocente (nce nouesoou 
/ nouxieib nattwlem auw nbalxht). Después nos prepararon para ofrecernos a los tres sobre el altar de 
su dios”.   
468 Pacomio, Catechesis (cc0241), 1.25 [VEILLEUX 1982: 23; LEFORT 1956, I: 9 (ed); II: 10 (trad)]. 
469 Cf. los Cánones de Ps-Atanasio 7-8 [RIEDL; CRUM 1904: 16] conservados en árabe, pero ciertamente 
traducidos del copto, donde se indica que “los sirvientes del lugar en el que está el cuerpo de Cristo son 
como las águilas. Pues él ha dicho: “En el lugar en que esté el cuerpo, allí estarán reunidas las águilas 
(Mateo 25:28; Lucas 17:37)”. ¿Acaso no es vergonzoso escuchar que una de las águilas que están reunidas 
en el Salvador está casada con dos esposas? Pues el águila, que no tiene raciocinio solo tiene una pareja. 
¿Cómo entonces puede, aquel que tiene entendimiento, habitar con dos esposas? ¿Acaso no es tal persona 
un amante de los placeres del mundo?”. Esta última anécdota sobre la monogamia del cuervo procede del 
Fisiólogo (cf. capítulo 5). 
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que se asocian a los idólatras, los herejes y otros enemigos del cristianismo470 (texto 

84). 

 

(84) Shenute, As I sat on a mountain (cc0631), MONB.HB 264-267471 

Hay muchas criaturas voladoras (netxhl) entre estos pequeños seres vivos 

humildes (neikoui nzwon etqojb). La abeja (pafenebiw) es la más selecta 

(sotp) de todas. Toda mosca (af nim) es desechada (sthu ebol) y es odiada 

(moste), excepto por algunos de vosotros que las consideran honorables. Pues 

vosotros incluso consideráis a las moscas propicias (xenaf nxelpis), como 

aquel rey impío, que confió en que la mosca (paf), el dios de Acarón, lo curaría 

de su enfermedad; como testigo son las Escrituras472 de su necedad. (…) Pero 

solo la abeja (pafenebiw) es la escogida (sotp) y honrada (taeihu), como dice 

la sabiduría de Dios: “Es honrada (taeihu) y reverenciada (oua¥f) ante todos473”. 

Todo hombre que está bajo el cielo es llamado humano. Pero a diferencia de 

todos los herejes que son separados de la iglesia católica y desechados, solo los 

cristianos son honrados y amados por Dios. Es bueno que la abeja (pafenebiw) 

sea amada (oue¥), pues los productos de su trabajo son dados a reyes y 

hombres para un bien474. Y es bueno que el cristiano sea amado, pues él alegra 

a Dios y a su Cristo con sus trabajos de justicia. […] Y es bueno que la abeja 

(pafenebiw) sea amada (ou¥) por la gente y protegida, mientras se mata a las 

otras criaturas (nnkezwon) que luchan contra ella. Y es bueno que el cristiano 

sea cuidado y protegido por los ángeles, mientras que el enemigo que combate 

contra él es golpeado y destruido. Y es bueno que la abeja (pafenebiw) sea 

amada (oue¥) por los hombres, pues trae el dulce rocío que desciende del cielo 

a través de Dios. Es bueno que el cristiano sea amado por los ángeles, pues trae 

al almacén de su alma el dulce rocío que desciende del cielo de los cielos, que 

es más dulce que la miel. Me refiero a la Palabra de Dios, a la fe, paz, amor y 

esperanza en todas las cosas. Con razón son odiadas (moste) las moscas (naf) 

que habitan en todos los lugares impuros. Con razón sois odiados por los 

 
470 En este contexto, cf. en el texto de Shenute, As I sat on a mountain (cc0631), MONB.HB 267 [LEIPOLDT 

1908: 47], en que se refiriere a aquellos que no quieren convertirse al cristianismo como “moscas del perro”: 
“Hay una mosca (ounxenaaf) a la que todos llaman “mosca del perro” (afnouxor). Llamemos nosotros a 
todo hombre de cualquier parte que no desee convertirse en cristiano ‘hombre de los demonios’”. 
471 LEIPOLDT 1908: 45-47 
472 2 Reyes 1:1-17. 
473 Proverbios 6:8. 
474 Proverbios 6:8. 
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amantes de Cristo, vosotros herejes, como dicen las Escrituras, porque toda 

vuestra esperanza es trabajar en toda impureza y toda mala obra475. Sois 

vosotros a los que el Espíritu de Dios, que habla a través de los que son suyos, 

cubre de vergüenza, diciendo: “Cuando las moscas voladoras (xenaaf euxhl) 

mueren arruinan la preparación de un ungüento476”. Vosotros habéis muerto y 

arruinado la preparación de vida entre vosotros, la que los cristianos mantienen 

para sí mismos. Si vosotros no os avergonzáis volviéndoos hacia Dios, ¿quién 

se avergonzará de mofarse de vosotros a través de (la comparación con) 

criaturas insignificantes (xenelayiston nzwon)?  

 

Como se ha visto, las analogías animales fueron ampliamente utilizadas como recurso 

retórico para caracterizar metafóricamente diferentes tipos de personas. De esta forma, 

los estereotipos, con sus connotaciones negativas o positivas, asociados a dichos 

animales quedaban automáticamente transferidos a estas personas.  

 

 

3.3. Imaginería animal en el discurso teológico 

 

Los autores coptos, y en especial Shenute, utilizaron y adaptaron la imaginería animal 

procedente de la Biblia y común al resto de autores cristianos de la época para el 

desarrollo de sus discursos teológicos. A continuación, nos centraremos en dos tipos de 

metáforas procedentes del mundo animal: en primer lugar, la metáfora pastoral 

característica de la religión cristiana y, en segundo lugar, la metáfora del hombre como 

bestia. A través del desarrollo de estas metáforas, los textos nos ofrecen toda una serie 

de explicaciones teológicas, antropológicas y escatológicas.  

 

 

3.3.1. La metáfora pastoral en los textos de Shenute 

 

 
475 Efesios 4:19. 
476 Eclesiastés 10:1. 
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El cristianismo hereda del judaísmo el uso de la metáfora pastoral en la 

conceptualización de la relación entre los fieles y Dios. A partir de esta metáfora se 

establece una analogía entre el rebaño y la comunidad cristiana. En los textos de 

Shenute, inspirándose en Juan 10:1-16, el ganado se encuentra dentro del “redil” 

(t¥aire), que representa la Iglesia. Los (buenos) cristianos son frecuentemente 

denominados como “las ovejas del rebaño espiritual” (nesoou mpoxe nlogikon) de 

Cristo477. Sin embargo, dentro del redil se encuentran también otros animales, al igual 

que dentro de la Iglesia se reúnen diferentes tipos de personas (texto 85). Así pues, los 

textos mencionan a menudo otros animales procedentes del mundo de la ganadería: el 

cordero (xieib), el carnero (oile), la cabra (baampe) o macho cabrío (qie), haciendo 

referencia a la diversidad de cristianos (texto 91). Estos términos animales pueden ir 

acompañados de determinados adjetivos, para especificar diferentes tipos de personas. 

Así pues, por ejemplo, las ovejas pueden ser selectas (sotp), representando a aquellas 

personas fuertes de espíritu; fuertes (jwwre), representando a los hombres ricos y 

opresores; o débiles, simbolizando a hombres pobres o débiles de espíritu (texto 88, 95, 

100 y 101). 

 

(85) Shenute, I Have Been Reading the Holy Gospels (cc0365), 27478 

Nosotros sabemos, ciertamente, que el pastor (p¥ws) no se alegra tanto con 

(todo) el redil (t¥aire), sino que se alegra mucho más con el rebaño de ovejas 

(poxe nesooue) para las cuales lo (i.e. el redil) ha creado. Para los tuyos son, 

pues, todas las gracias, oh Cristo, y ningún bien nos vendrá sin ti. Nosotros no 

tendremos ningún medio de efectuar nuestra salvación, pues si nos abandonas, 

seremos débiles.  

 

En esta metáfora pastoral Dios se coloca en la posición del Buen Pastor (p¥ws 

etnanouf), el pastor verdadero (texto 100). En los textos coptos, la función de pastor 

aparece también atribuida, por extensión y/o delegación, a los ángeles (texto 86) y a los 

 
477 Juan 15:5. Cf. por ejemplo en la obra Ps.-Teófilo de Alejandría, In Tres Pueros Babyloniae (cc0392), 
MACA.BT, VA-V Copt. 62 fol. 147rº [DE VIS 1929: 131]: “(…) saludo a las ovejas espirituales del rebaño de 
Cristo (nnieswou nlogikon nte poxi mpY_S)”; o en Pachomio, Catechesis (cc0241), 1.37 [VEILLEUX 1982: 
30; LEFORT 1956: 15]: “la oveja del rebaño espiritual (nesoou mpoxe nlogikon)”.  
478 MOUSSA 2010: 79 (ed), 164 (trad). 
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cargos religiosos, representantes de Dios la tierra479 (texto 87). Así, el pastor es el que 

protege y guía a sus ovejas. A su vez estas ovejas deben obediencia al pastor y deben 

seguirlo en su camino (texto 88) y no “escapar” del redil o desviarse del camino indicado 

(texto 89 y 91). La metáfora conceptual subyacente es LOS CRISTIANOS SON OVEJAS y 

DIOS ES EL PASTOR, y la clave interpretativa es: los cristianos deben obedecer los 

mandamientos de Dios y no salirse de los caminos establecidos por Dios y por la Iglesia.  

 

(86) Collectio altera vitae Pachomii (cc0879), 84480  

(Visión de Teodoro): Todos los hermanos estaban recostados como ovejas (nce 

nnieswou) descansando, y el ángel que estaba a su alrededor cuidándolos (…) 

dijo: “¿Quién está vigilando a los hermanos? ¿Eres tú o soy yo?”. 

Inmediatamente Teodoro quedó preocupado y volvió a su lugar diciendo: 

“Realmente solo aparentamos estar; en realidad son los ángeles los que son 

nuestros pastores y cuidan de nosotros, las ovejas del rebaño espiritual de Cristo 

(nieswou nte pioxi nlogikon nte pY_S). Son también ellos quienes nos 

mantienen a salvo de las malignas trampas del enemigo”. 

 

(87) Shenute, God Is Blessed (cc0360), MONB.XH 370481  

(Shenute reproduce una supuesta instrucción de Ps.-Liberio de Roma al 

enterarse que el patriarca de Alejandría, san Atanasio, ha muerto):  

¡Desgraciado es el rebaño de ovejas (peouoxe nesoou) que ha quedado 

huérfano de tan buen pastor, amante de sus ovejas (nou¥ws enanouf 

mmaiesoou)! Algunas de ellas (i.e. ovejas) tomarán ahora formas que él no desea 

y algunas de ellas enfermarán y otras se desviarán. Además, algunas caerán de 

los riscos, y otras se convertirán en presa de las bestias (nechrion). 

 
479 Shenute, en su Canon 6.1 (He Who Sits Upon His Throne) (cc0496), MONB.XV 73-74 [AMÉLINEAU 1911: 
321], establece una metáfora entre la responsabilidad de dirigir a la comunidad de cristianos y el yugo 
soportado por las bestias de carga, basándose en el pasaje de Salmos 72:23: “(…) sea a causa de mis 
pecados y de mis iniquidades, sea a causa de malas obras, como las que ha habido en este lugar porque 
han sido practicadas, yo he aprendido a soportar el yugo (efi xa pnaxbef), dolores y suspiros, como un 
animal (nce noutbnh) al que han enseñado a soportar el yugo (efi xapnaxbef); quizás incluso, cuando el 
santo dijo, ‘Yo me volví como un animal ante ti  (air ce nnitbnh nnaxrak)’ se refería a aquellos afligidos 
por sus pecados en todo momento, o incluso a causa de las maldades que tienen lugar donde se cometen”. 
480 VEILLEUX 1980: 111; LEFORT 1925: 94. 
481 CHASSINAT 1911: 204. 
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(88) Shenute, As we began to preach (cc0357), MONB.XH 231482 

(…) porque nosotros somos ovejas (esoou). Y es la naturaleza de la oveja 

(tevusis nnesoou) seguir al verdadero pastor, Cristo (p¥ws name peY_S), y no 

es su naturaleza (teuvusis an) seguir al lobo, Satanás (pouwn¥ psatanas)483  

 

(89) Shenute, A1 (cc0832), MONB.ZJ 71-72484 

Si el pastor ya se irrita con las ovejas (nesoou) que se quedan atrás y que no 

caminan junto al rebaño (poxe) en el camino cuando él las sigue por detrás, 

(entonces) cuánto más se irritará con aquellas que no lo siguen cuando él camina 

por delante de ellas cuando se vuelva hacia ellas, especialmente si estas no son 

débiles (qoobe) como para que él las perdone a causa de su debilidad, ya que 

es a causa de su desorden (ata3ia) e irracionalidad (mntatlogon) que ellas no 

lo han seguido.   

 

El pastor / Dios guía a cada una de sus ovejas / fieles para que avancen en el camino, 

en función de sus posibilidades, y así deben hacerlo sus representantes en la tierra para 

evitar que una exigencia demasiado alta pueda hacer a los fieles abandonar el recto 

camino. En este sentido Shenute nos ofrece otra metáfora animal: Dios establece 

diferentes niveles de exigencias para sus fieles, en función de sus posibilidades, ya que 

al igual que una bestia de carga desfallecerá si se le carga de más peso del que puede 

soportar, el creyente de naturaleza débil abandonará los caminos del Señor si se le 

exige más de lo que puede cumplir: 

 

(90) Shenute, I Have Been Reading the Holy Gospels (cc0365), MONB.FZ 

114-115485  

“Pues él (i.e. Dios) ha establecido unas contiendas, que son diferentes para cada 

uno, para que cada cual pueda avanzar según su capacidad, y que el que no es 

capaz de dar cien, pueda dar sesenta. Y el que no pueda dar sesenta, pueda dar 

 
482 CHASSINAT 1911: 65 
483 Cf. John 10:4–5. 
484 AMELINEAU 1911: 465. 
485 COQUIN; EMMEL 2001: 18 (ed), 36-37 (trad). 
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treinta (…). Así pues, el Evangelio ha establecido tres caminos. Uno es el más 

largo, que es el de cien; otro es un poco más corto, qué es el de sesenta; y otro 

es aún más corto, que es el de treinta, ya que él (i.e. Dios) no quiere que los 

débiles vean el camino demasiado distante, flaqueen y no presenten en absoluto 

su nombre por no haber un camino adaptado a su debilidad. Muchos de aquellos 

que no dirigen correctamente ahuyentan a muchos, de manera que no solo 

retroceden a mitad camino, sino que también se desmotivan completamente y 

no intentan avanzar de nuevo, como una bestia (nce noutbnh) que cae en el 

camino porque se le ha cargado con más peso del que le corresponde.  

 

En oposición al pastor se sitúa el extranjero (texto 91), el lobo (ouwn¥) (texto 88), los 

zorros (ba¥or) o las bestias (nchrion) (texto 92), siempre amenazando el rebaño, y que 

representan metafóricamente a Satanás y sus demonios (cf. el capítulo 4) y, por 

extensión, a los diferentes enemigos del cristianismo. Estos oponentes del cristianismo 

tienen como objetivo principalmente “descarriar” (swrm) y dispersar (jwwre ebol) a las 

ovejas / fieles, arruinando sus progresos espirituales y privándoles de su vida futura 

(texto 92) 

 

(91) Shenute, Canon 7 (This Great House) (cc0666), MONB.XU 473-474486  

(…) el mundo reconoció a aquel que le era extranjero sin reconocer a aquel que 

lo creó; el hombre se volvió desobediente a aquel que lo creó (…) y que creó 

todo lo que está en él. El Señor ha establecido sobre cada uno lo que ha dicho: 

“Mis propias ovejas (esoou) escuchan mi voz487”; somos nosotros solos los que 

nos privamos (de ello). ¿Quién son sus ovejas (nef esoou) sino todos los 

hombres a los que llaman “cristianos”, sobre todo los sacerdotes y los monjes? 

¿Quién es el extranjero sino Satanás? Pues nosotros seguiremos todos la voz 

de Cristo y nos abstendremos de seguir la voz del rapaz y del ladrón. Si es cierto 

que seguimos a aquel al que pertenecemos y que no reconocemos la voz de 

este extranjero, ¿de dónde vienen todas estas abominaciones (…) que hay sobre 

un gran número de las ovejas (nesoou) del pastor, que ha dado su vida por 

ellas488? ¿Acaso no habrá otro redil (qe ¥aire) que no se haya fortificado? ¿O 

 
486 AMÉLINEAU 1911: 32-34. 
487 Juan 10:27. 
488 Juan 10:27. 
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habrá otras habitaciones o muros que no se hayan hecho (suficientemente) altos, 

(de manera que) numerosos carneros (noile) y machos cabríos (nqie), 

numerosos corderos y corderas (nexieib mn nexieibe), numerosas ovejas 

(nesoou) han saltado a través de ellos, corriendo hacia el que ha descarriado 

(prefswrm ebol) a todo el rebaño del Señor (poxe thrf mpjoeis)? 

 

(92) Shenute, God Says Through Those Who Are His (cc0364), MONB.XR 

470-471489  

(…) (Dios) ahuyentará a los satánicos y todas sus malas obras (…) de sus 

sinagogas, como se ahuyenta a las bestias (xen chrion) que quieren apresar 

(twrp) y dispersar (jwwre ebol) a las ovejas del rebaño (nesoou mpoxe); y son 

ahuyentados de sus hijos, hijas y amigos, como los que persiguen a zorros (xen 

ba¥or) que desean vivamente arruinar las buenas viñas, según las Escrituras, 

que dicen: “¡Capturadme (qwpe) a los pequeños zorros (xen ba¥or koui) que 

arruinan las viñas490!”. Y es así también que son ahuyentados de cualquiera que 

teme al Señor, recibe su enseñanza y sigue sus palabras.  

 

Shenute utiliza frecuentemente la metáfora pastoral en sus interpretaciones 

escatológicas sobre el juicio final, elaborando toda una serie de escenas metafórico-

alegóricas en las que el mundo animal representa realidades sobre el destino humano 

en el momento del juicio final. Partiendo de la tradicional imaginería bíblica, Shenute 

señala que de la misma forma que el pastor separa a las ovejas (nesoou) de las cabras 

(baampe), también Dios separará a los cristianos justos, a los que conducirá al cielo, de 

los pecadores, a los que abandonará en el infierno (texto 93). Los cristianos justos están 

simbolizados por las ovejas, animales de carácter dócil y prototipo de la inocencia, 

mientras que los cristianos pecadores están simbolizados por las cabras, animales de 

carácter más independiente e iracundo. En ocasiones el contraste se establece entre 

diferentes tipos de ovejas, calificadas por medio de adjetivos: la oveja fuerte (asociada 

al hombre rico opresor) y la oveja débil (asociada al hombre pobre oprimido) (texto 94). 

 

 
489 AMÉLINEAU 1907: 293. 
490 Cantar de los Cantares 11:15. 
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(93) Shenute, I Have Been Reading the Holy Gospels (cc0365), MONB.GP 1-

3491  

Él separará los unos de los otros como un pastor (¥ws) separa (perj) las ovejas 

de las cabras492 (nesoou ebol nnbaampe). (…) ¿Acaso estas dos especies 

(pigenos) que están en un mismo redil (+¥aire), paciendo (moone) en las 

mismas hierbas, bebiendo en los mismos pozos, no se han entremezclado la una 

con la otra durante todo ese tiempo? Entonces cuando se las separe las unas de 

las otras, las ovejas (nesoou), por una parte, para que reposen en sus pastos 

(ma mmoone) y lugares donde da la sombra y donde beber, y las cabras 

(nbaampe), por otra parte, para que sean conducidas por la cólera del pastor a 

los lugares desiertos y abrasadores, ¿acaso no clamarán estas hacia las ovejas 

(nesoou)? Y, aunque no haya ni un alma de criatura viva (ou2uyh an nzwon) 

en ellos (i.e. en los lugares donde están las cabras493), exclamarán (igual): 

“Nosotras estábamos en el mismo ganado con vosotras y pacíamos juntas, 

bebíamos juntas, y permanecíamos a la sombra juntas, ¿cuál es la cólera que 

ha caído sobre nosotras?” 

 

(94) Shenute, A26; De iudicio supremo (cc0367), IT-TM Cat. 63000, Cod.IV494 

Y tal como el pastor (p¥ws) no perdonará al león (pmoui) o al lobo (pouwn¥) que 

desgarre a la oveja (nesoou), tampoco el Señor y verdadero pastor (p¥ws mme), 

Jesús, perdonará al rico que abusa del pobre, como dijo a través del profeta: “Yo 

juzgaré entre una oveja fuerte (nouesoou efjoor)” – es decir, el rico que abusa 

– “y una oveja débil (ouesoou efqoob)” – es decir, el pobre fiel495. Y también 

dice: “Juzgaré entre oveja y oveja496 (nouesoou mn ouesoou)”, es decir, entre 

pobres y entre ricos iguales en riqueza, a todo el que abuse de otro sobre la 

tierra. El señor vengará a aquel de quien se ha abusado, especialmente al justo 

 
491 YOUNG 1993: 123-125. 
492 Mateo 25:31-32. 
493 Considero que tetnxhtou se refiriere a “en los lugares” y no a “en las cabras”. En mi opinión esta 
interpretación queda corroborada por el texto, que más adelante hace referencia a la soledad de los 
condenados (cabras en el source domain de la metáfora) llorando, “sin que haya nadie que los escuche” 
(emn petnaswtm erof). MOUSSA 2010: 119, nota 21, considera, de forma algo confusa, que zwon hace 
referencia a la misma especie de bestias anteriormente mencionadas como chrion.    
494 ROSSI 1891: 53-54; BRAKKE; CRISLIP 2015: 243. 
495 Ezequiel 34:20. 
496 Ezequiel 34:17. 
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y fiel pobre, como está escrito497: “El Señor vengará al pobre y juzgará al 

miserable”. 

 

Además de estas escenas elaboradas en base a la simbología bíblica, Shenute también 

elabora otras interpretaciones escatológicas más originales. Como ya se ha visto, el 

pastor protege a sus ovejas, tanto a las más selectas como a las más débiles (texto 95): 

esto es, Dios protege a los todos los fieles creyentes498 (cf. texto 92). No obstante, en la 

analogía de Shenute, si una oveja muere o ha sido capturada y destrozada por las 

bestias, el pastor no la lleva de vuelta al redil, sino que la entrega para que sea pasto 

de las bestias (textos 95, 96). Shenute asocia metafóricamente la muerte de la oveja 

con la muerte en pecado del cristiano sin haberse arrepentido; su captura por las fieras, 

con la ruina del hombre que ha sucumbido a los demonios; y el redil, con el reino de los 

cielos. Así pues, Dios no aceptará a los pecadores en el reino de los cielos, sino que los 

entregará a los demonios y al castigo eterno, donde serán pasto del “gusano que nunca 

muere” y de los otros poderes punitivos (textos 97, 98, 99 y 100) (cf. capítulo 4 para la 

conceptualización animal del infierno).  

 

(95) Shenute, I Have Been Reading the Holy Gospels (cc0365), MONB.FZ 

125499  

El pastor (p¥ws) arrancará a la oveja selecta (pesoou etsotp) de las fauces de 

la bestia (tapro mpechrion), pero no olvidará a la (oveja) que es débil 

(petqojb). Pero aquella (oveja) que muere es la que le entregará (a la bestia).  

 

(96) Shenute, Canon 7 (This Great House) (cc0666), MONB.XU 324500 

 
497 Cf. Salmos 139:13. 
498 Cf. Shenute, God Is Blessed (cc0360), MONB.XH 347-348 [CHASSINAT 1911: 181-182]: “Pues el espíritu 
misericordioso intercede en nombre de los sirvientes de Dios en todo momento, diciendo: “Un alma que se 
te confiesa no la entregues a las bestias498 (nechrion)”. ¿A qué bestias (nchrion)? ¿Acaso se refiere a “No 
la entregues a los lobos (mprtaas nnouwn¥)”? ¿O quiere decir “No la entregues a los demonios”? Así pues, 
(el alma) que se le confiesa no les será entregada (i.e. a los demonios), ni será entregada a las aflicciones 
de la ira, pero aquella que no se le confiesa ciertamente les será entregada, e incluso será entregada al 
fuego de la Gehenna debido a las malas acciones que merecen ser odiadas”. 
499 COQUIN; EMMEL 2001: 20 (ed), 39 (trad). 
500 AMÉLINEAU 1911: 18. 
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¿Acaso el pastor (p¥ws) ha dejado alguna vez a la oveja dentro del rebaño y el 

redil (esoou xm poxe auw t¥aire) cuando ha muerto o si las bestias la 

destruyeron (pechrion takof)?  

 

(97) Shenute, As I sat on a mountain (cc0631), MONB.XN 227-228; MONB.HB 

267-268501   

La oveja (pesoou) no pertenece a las fieras (nechrion) sino al pastor (p¥ws). 

Pero cuando muere (i.e. la oveja) pasa a ser de ellas (i.e. de las fieras). Pues se 

convierte en comida para ellas, cuando él (i.e. el pastor) se la entrega (i.e. a las 

bestias). Y digo esto, no para que digáis que Satanás obtiene una porción de los 

hombres. ¡De ninguna manera! (…) Pero si mueres en tu incredulidad e 

impiedad, te conviertes en porción de los demonios, porque el Señor Jesús te 

entregó en manos de espíritus impuros, como dice la Escritura502: “En cuanto a 

estos, se los he entregado a Satanás”.  

 

(98) Shenute, A26; De iudicio supremo (cc0367), IT-TM Cat. 63000, Cod.IV503  

¿Qué dirás cuando cada uno de nosotros muera en sus malas acciones sin 

haberse arrepentido, en el día en que el Señor pregunte al justo y al impío y 

juzgue entre una oveja y (otra) oveja (nouesoou mn ouesoou), y entre una oveja 

fuerte (nouesoou efjoor) y una oveja débil (ouesoou efqoob) y entre un 

carnero y (otro) carnero (nouoile mn ouoile), de acuerdo con las Escrituras504?  

 

(99) Shenute, The Lord Thundered (cc0352) MONB.GG 42505  

Al igual que los miembros de cuerpos que han muerto en las fauces de bestias, 

(xn rwf nxenchrion), así son los miembros de aquellos que han muerto en el 

pecado, dentro de las fauces de la iniquidad. 

 

 
501 LEIPOLDT 1908: 47-48. 
502 1 Timoteo 1:20. 
503 ROSSI 1891: 35; BRAKKE; CRISLIP 2015: 231-232. 
504 Ezequiel 34:17-22 
505 AMÉLINEAU 1907: 375. 
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(100) Shenute, A26; De iudicio supremo (cc0367), IT-TM Cat. 63000, Cod.IV506 

Pues cuando un carnero (ouoile), un macho cabrío (ouqie), una oveja fuerte 

(ouesoou efjoor) y una oveja débil (ouesoou efqoob) mueren o cuando las 

bestias lo cogen como presa (nte nchrion aau mpaxs), el pastor (p¥ws) no 

permite que sean devueltas entre el rebaño (mpoxe), sino que las arrastra lejos 

y las entrega a las bestias (nftaau nnechrion), para las cuales se convierten 

en comida (nse¥wpe nau nxre). De la misma forma, en el caso de un 

gobernante pecador, un rico inmisericorde que oprime al pobre, el sacerdote del 

Señor que contamina su carne y se satisface con todo pecado, el monje que 

mancilla el templo de Dios con pecados abominables, un pobre malhechor, y 

cada uno de nosotros que no abandone sus pecados y no se arrepienta rápido, 

el Señor Jesús, el Buen Pastor, no lo perdonará ni lo llevará entre el rebaño; él 

lo separará de entre los justos y lo expulsará al lugar de oscuridad y crujir de 

dientes, para que sea objeto del gusano y del fuego (pfnt mn pkwxt), con 

hambre y sed y toda angustia. 

 

Otra interpretación escatológica que utiliza la metáfora pastoral la encontramos en una 

homilía copta atribuida a Basilio de Cesarea. En esta homilía se elabora una escena 

metafórico-alegórica en la que el pastor, cuando esquila a sus ovejas selectas, descubre 

que estas tienen sarna y que no le son de utilidad, por lo que decide dejar de alimentarlas 

y abandonarlas a la muerte. Y así sucede cuando Dios, en el día del juicio final, descubre 

que sus creyentes están contaminados por la enfermedad de las pasiones y les niega 

el acceso al reino de los cielos y los condena al infierno. 

 

(101) Ps.-Basilio de Cesarea, In Michaelem 2 (cc0083), 10-11507  

Escucha y te contaré una anécdota (ouparadigma): había un hombre que tenía 

unas ovejas (xenesoou) en las que tenía buena confianza porque eran las 

selectas (xenswtp). Pero cuando llega el momento en que las va a esquilar 

(pkairos etefnaxookou) descubre que algunas tienen sarna (2wra) y otras han 

perdido la lana (psort) que tenían a causa de la enfermedad que las ha 

afectado. Él, que es su propietario, dice: “Si las sacrifico no podré comer su 

 
506 ROSSI 1891: 53-54; BRAKKE; CRISLIP 2015: 243. 
507 STONE 1991, I: 19-20 (ed); II: 21 (trad). 
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carne. Y mira, hasta su lana se ha estropeado. Las privaré de comida y las dejaré 

morir en soledad”. De hecho, antes de que las ovejas den lana, la sarna (vwra) 

no se hace visible. Las ovejas (nesoou) son el pueblo de los cristianos. El día 

del final de los tiempos es el momento de esquilar (kairos mpxwwke). La sarna 

(2wra) son las enfermedades de las pasiones que cada uno adquiere. ¿Qué hará 

el Señor con nosotros cuando descubra que estamos contaminados? No somos 

dignos del reino del cielo y no podemos regresar a este mundo otra vez: es el 

fuego del infierno el que nos destruirá. Antes de que alguien vaya al Señor, sus 

vergüenzas no son conocidas porque están cubiertas. (Pero) yo creo que 

mientras el Logos nos guíe encontraremos un buen lugar de pasto.  

 

 

3.3.2. Degradación de la naturaleza humana: “parecerse a las bestias 

irracionales” 

 

Y el hombre, estando en posición de honor, no entendió, asemejándose 

a las bestias, las irracionales, e igualándose con ellas. 

Salmos 48:12 

 

La antropomorfización de la divinidad, plasmada en la presentación del ser humano 

como “imagen y semejanza” de Dios, llevará a la reconceptualización de aquellas 

personas que se alejen del ideal de comportamiento establecido por la religión como 

“animales” y de su comportamiento como “bestial”. Clemente de Alejandría, en su 

Pedagogo, realiza una interpretación alegórica de los animales en Salmos 48:12 y 

Sirácides 36:6 que lleva a equiparar al hombre pecador con los animales irracionales508. 

También Orígenes, en una de sus Homilias sobre Lucas, asocia la corrupción de la 

imagen de Dios por parte de los hombres a la adquisición de una forma animal:  

 

 
508 “El hombre que ha pecado contra la razón ha sido comparado a las bestias, y con toda justicia 
considerado como irracional”. Cf. Clemente de Alejandría, Pedagogo 1.13 [CASTIÑERA FERNÁNDEZ; SARIOL 

DÍAZ 1988: 134-136]. 
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Cada uno de nosotros moldea su alma en relación con la imagen de Cristo y se 

hace una imagen más grande o más pequeña de él. La imagen puede ser sucia 

y oscura o pulcra y brillante, correspondiendo a la forma del original. Así pues, 

cuando produzco la imagen de la imagen – es decir, mi alma – grande y la 

engrandezco con trabajo, pensamiento y discurso, entonces el Señor mismo se 

engrandece en mi alma, porque es una imagen de él. Y así (…) también 

disminuirá y empequeñecerá si somos pecadores. (…) En lugar de la imagen del 

Logos, o de la sabiduría, justicia, y del resto de las virtudes509, asumimos las 

formas del diablo. Entonces podemos ser llamados “serpientes” y “generación 

de víboras”. Cuando somos venenosos, crueles o bribones, tomamos el carácter 

(personam) del león, de la serpiente o del zorro. Cuando nos inclinamos al placer, 

somos como la cabra510.  

 

La idea de que la corrupción de la imagen y semejanza de Dios está asociada a una 

degradación de la naturaleza humana en términos animales está presente en 

numerosos textos coptos. Como ya se ha visto en el capítulo 2, la imagen y semejanza 

de Dios sitúa al ser humano en un puesto de honor dentro de la creación. Su racionalidad 

lo vincula a Dios y a los ángeles; en cambio, su cuerpo y todas las necesidades y 

procesos relacionados con este, lo vinculan a los animales irracionales511. Según la 

visión patrística, el primer ser humano en la tierra conocía al verdadero Dios, pero tras 

la caída y con el paso del tiempo este conocimiento fue oscurecido por el pecado. La 

naturaleza humana fue degradándose progresivamente, corrompiendo la imagen y 

semejanza de Dios, hasta llevar a la humanidad a la idolatría, cuya forma más 

degenerada está representada por el culto a los animales512. La imagen de Dios, que es 

lo que hace “humano” al hombre; su corrupción provoca la “conversión” del hombre en 

 
509 Orígenes (Sobre los principios 4.2.37 [ROPERO BERZOSA 2018: 347-348]) concebía la divinidad como un 
ser puramente intelectual, definido a través de todas las virtudes: “Se reconocen manifiestamente los 
indicios de la imagen divina, no en la imagen del cuerpo que se corrompe, sino en la prudencia del ánimo, 
la justicia, la moderación, la virtud, la sabiduría, la disciplina, en suma, en todo el coro de virtudes”. Esta 
forma de concebir a Dios sería el origen de la controversia entre origenistas y antropomorfitas, que 
concebían a Dios en forma de hombre. Cf. TIMBIE 1991. 
510 Orígenes, Homilías sobre Lucas 8.2-3 [LIENHARD 1996: 34]. 
511 Los excesos en la comida, la bebida y la sexualidad eran considerados comportamientos bestiales. 
Existía una fuerte asociación del sexo sin el fin de procrear con los animales. Clemente de Alejandría 
(Pedagogo 2.10.83.3-5 [CASTIÑERA FERNÁNDEZ; SARIOL DÍAZ 1988: 221]) expresa su disgusto ante la liebre y 
la hiena por su actividad sexual no-reproductiva e interpreta su calificación de animales impuros en 
Deuteronomio por el rechazo a este comportamiento.  
512 SMELIK; HEMELRIJK 2016: 1983-1984. 
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bestia. Esta interpretación tiene su origen en la Biblia, en la historia de la adoración del 

becerro de oro513 y, sobre todo, en la carta de Pablo a los Romanos: 

 

Pues habiendo conocido a Dios, no le glorificaron como a Dios, ni le dieron 

gracias, sino que se envanecieron en sus razonamientos, y su necio corazón fue 

entenebrecido. Profesando ser sabios, se hicieron necios, y cambiaron la gloria 

del Dios incorruptible en semejanza de imagen de hombre corruptible, de aves, 

de cuadrúpedos y de reptiles. Por lo cual también Dios los entregó a la 

inmundicia, en las concupiscencias de sus corazones, de modo que deshonraron 

entre sí sus propios cuerpos, ya que cambiaron la verdad de Dios por la mentira, 

honrando y dando culto a las criaturas en vez de al Creador, el cual es bendito 

por los siglos. Amén.514  

 

Los textos coptos dejan claro que los seres humanos han superado la naturaleza de las 

bestias515 y que esta superación está vinculada a la posesión de la razón y a una 

madurez intelectual o capacidad de discernimiento (plogismos nrefdiakrine) que se 

adquiere tras dejar atrás la “ignorancia” de la niñez516 (textos 102 y 103). Por ello, en 

ocasiones, los textos parecen sugerir una cierta relación entre los niños, como seres 

humanos todavía incompletos, y los animales.   

 

(102) Esteban de Hnes, In Apollinem Archimandritam (cc0376), 3517 

Entonces este hombre fue creado en la imagen de Dios y mantuvo el honor de 

la pura imagen. Pues (…) tras el momento en que el gallo canta, es decir, 

después de adquirir la capacidad de discernimiento (plogismos nrefdiakrine), 

 
513 Salmos 106:20. 
514 Romanos 1:22-25. 
515 Shenute, God Says Through Those Who Are His: GF 259-262 (cc0364), Cap. 11, ed. KRAWIEC, R.; 
SCHROEDER, C.T.; MARTIN, L.; ZELDES, A. urn:cts:copticLit:shenoute.those.monbgf:7-11. Versión nº 4. 
11/01/2021: “Si los seres humanos, que han superado la naturaleza de los animales (ntaur xoue vusis 

ntbnh), no han reconocido a Dios y no han entendido sus maravillas (…)” 
516 Los textos parecen reflejar una cierta inferioridad de los niños debido a su “ignorancia”. Cf. Shenute, God 
Says Through Those Who Are His (cc0364), MONB.GF 262 [CRUM 1909: 32]: “Cualquiera que tema a un 
ser humano mortal y a un hijo humano que se marchita como la hierba, no es diferente los niños ignorantes 
(xen¥hre ¥hm enatsooun) que saltan y se asustan cuando escuchan el ladrido de los zorros o cuando los 
ven”.  
517 KUHN 1978, I: 3 (ed); II: 2 (trad). 
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ya no persiguió la carne y la sangre, ni caminó en la vida de los asuntos de este 

mundo (…). 

 

(103) Shenute, Canon 6.1 (He Who Sits Upon His Throne) (cc0496), MONB.XF 

24518 

(Sobre los pecadores de la comunidad, a los que Shenute castiga):  

¡(…) y aquellos a los que hacemos esto no son niños pequeños antes de conocer 

la verdad (…) sino que son hombres adultos como animales (nce nntbnooue), 

que hacen suciedades y también roban, que son duros de corazón, duros de 

entendimiento!  

 

Como a todo ser racional, Dios dotó al hombre del libre albedrío (proxairesis)519. 

Aquellos que eligen actuar según su naturaleza (kata vusis), pareciéndose a los 

ángeles y manteniendo intacta la imagen y semejanza de Dios520 son los hombres 

espirituales (rwme mpneumatikos), aquellos que, a través de las buenas acciones, la 

pureza corporal y el ascetismo, llevan a Cristo en sus corazones y son protegidos por 

sus ángeles. Sin embargo, el hombre también puede elegir actuar en contra de su 

naturaleza (paravusis), corrompiéndola521 y pareciéndose a los animales irracionales 

(oualogos) (textos 104 y 105) e ignorantes (ateime). El término animal al que suele 

hacerse referencia es tbnh, bestia, aunque en ocasiones se utiliza también el término 

chrion, que añade un matiz de peligrosidad (cf. capítulo 2.4) o algún otro animal 

particular dependiendo del contexto (y que podría añadir también un matiz de “carácter”, 

cf. capítulo 3.3.1).  

 

(104) Shenute, Canon 6.4 (Then Am I Not Obliged) (cc0528), MONB.XM 328522  

 
518 AMÉLINEAU 1911: 304. 
519 Cf. Shenute, As we began to preach (cc0357), MONB.XH 229 [CHASSINAT 1911: 63].   
520 En su panegírico a apa Apolo, archimandrita del monasterio de apa Isaac, Esteban de Hnes (In Apollinem 
Archimandritam (cc0376), 5 [KUHN 1978, I: 7 (ed); II: 5 (trad)]), alaba a apa Apolo resaltando su perfecta 
conservación de la semejanza de Dios: “Pues, ¿quién, oh padre nuestro (i.e. Apolo), ha preservado la 
perfección como tú, con la semejanza de Dios en él incorrupta (mpine mpnoute xrai nxhtf ajntwlm)?”. 
521 Cf. Romanos 1:18-32. 
522 AMELINEAU 1907: 118-119. 
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¿Acaso el hombre transgredirá el juramento que ha hecho a Dios, a menos que 

se convierta en bestia (r tbnh) o que se asemeje (tntwn) a ella523? Si ves a un 

hombre convertido en bestia (r tbnh) por haber transgredido el juramento que 

ha hecho, ¿acaso confiarás en él para hacer alguna cosa? (…)  

 

(105) Moisés de Coptos/Juan Presbítero, Vita Pisentii ep. Keft (cc0238), 

MACA.CZ 27, VA-V Copt. 66 fol. 137rº524   

En efecto, si hay alguna obra perversa en tu vida, tú no eres racional (oulogikos 

an), sino que eres irracional (oualogos); pues estas son las cosas que nos 

indican las obras culpables que cometemos: son las fornicaciones, las 

impurezas, las abominaciones, los envenenamientos, los actos de idolatría, las 

enemistades, las envidias, las calumnias, las ebriedades, las glotonerías, los 

discursos vergonzosos y toda otra cosa similar. 

 

Se considera que el hombre actúa en contra de su naturaleza cuando transgrede la 

voluntad de Dios. Los vicios y las pasiones, que llevan al pecado, no son inherentes a 

la naturaleza de los seres humanos525 sino contrarios a ella. Es elección propia del 

hombre (texto 106) el no oponer resistencia a determinados pensamientos (meeue, 

logismoi) o “apariciones” (vantasia) provocados por su propio corazón o por Satanás y 

sus demonios; al aceptar dichos pensamientos se vuelve susceptible a las tentaciones 

e incitaciones al pecado526. El hombre que actúa en contra de su naturaleza pierde su 

posición de honor dentro de la creación (texto 108), alejando de sí mismo a Dios y a los 

 
523 Salmos 48:13. 
524 AMELINEAU 1887: 107. 
525 Cf. Atanasio de Alejandría, De Virginitate (cc0053), MONB.AN 157, FR-BN 78 fol. 60rº [LEFORT 1955, I: 
97 (ed); II: 78 (trad)]: “El mal de las pasiones de la corrupción no está en nosotros; pues es la serpiente 
(pxof) la que, por su doctrina, engañando a los hombres, lo ha lanzado en nosotros; a la impureza (pjwxm) 
de cada uno se ha mezcla do el veneno de la víbora (tmatou ntexbw); pues nos lo ha inyectado como la 
serpiente (nce mpxof)”.  
526 Para Orígenes (Sobre los principios 3.2.2-4 [ROPERO BERZOSA 2018: 257-258]) el alma humana admite 
diferentes “energías” o influencias de espíritus malos y buenos (cf. también el ángel bueno y el ángel malo 
en El Pastor de Hermas, una obra cristiana anónima del siglo II), que hacen “sugerencias a nuestro 
corazón”, provocando “solamente una conmoción mental y una incitación que nos inclina al bien o al mal; 
porque está dentro de nuestro alcance, cuando un poder maligno ha comenzado a incitarnos al mal, echar 
lejos de nosotros las malas sugerencias, y oponernos a los estímulos viles, y no hacer nada que sea 
merecedor de culpa. Y, por otra parte, es posible, cuando un poder divino nos llama a mejores cosas, no 
obedecer la llamada; siendo nuestra libertad preservada en ambos casos”. Sin embargo, si nos relajamos 
y “no resistimos los primeros movimientos de la intemperancia”, “los poderes adversos, esto es, los 
demonios que han ganado un sitio en las mentes que les han sido abiertas toman posesión completa de su 
naturaleza sensible” y, “tomando ocasión de esta primera transgresión, nos incita y presiona con fuerza por 
todos lados, buscando extender nuestros pecados sobre un campo más amplio, equipándonos, a nosotros 
seres humanos, con ocasiones y comienzos de pecados”. 
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ángeles que lo protegen frente a los demonios (texto 107 y 108). Así pues, a menudo 

los textos coptos hacen referencia a Satanás como el responsable de convertir a los 

hombres en animales (textos 109 y 110). 

 

(106) Shenute, God Says Through Those Who Are His (cc0364), MONB.GF 

313527  

 (…) ojalá él no hubiera hecho existir a los seres humanos que eligieron por sí 

mismos pensar (lit. “hacer (su) corazón”) como (el de) los animales (ntbnh), es 

decir, a los paganos, los bárbaros y todos los herejes impíos.  

 

(107) Shenute, Canon 7 (This Great House) (cc0666), MONB.XU 307-308528 

El alma que actúa en contra de la naturaleza, hace que Dios y su espíritu no 

habiten en ella, a causa de su ignorancia (etbe tesmntatsbw) [ . . . ] (…) pues, 

¿qué enseñanzas no se mostraron (…) en estos lugares, para que ellos (i.e. los 

pecadores) hagan que su corazón se aleje de él (i.e. Dios), haciendo que se 

vuelvan como un onagro en el desierto529 en lugar de hombres (¥wpe nce 

noueeiw nxoout xi pjaie anti rwme), sin ver los bienes que tendrán los que 

son dignos, al haber puesto su esperanza en cosas contrarias a la naturaleza 

(xenparavusis).  

 

(108) Ps.-Shenute, On Christian Behaviour (cc0638), 13.1-4530  

(Dios) … dijo: “Vayamos y habitemos en el hombre que hará nuestra voluntad531”. 

Oh cuán grande es el honor del hombre que cumplirá la voluntad de Dios, grande 

es su gloria y honrado será el hombre misericordioso. Bendito es el hombre al 

que tú encontrarás fiel en este modo. El hombre tiene una posición de honor y 

no lo sabe. Él ha sido comparado con los animales ignorantes (tntwn 

exntbnoouw nateime) y se ha asemejado (eine) a ellos, porque los animales 

(netbnooue) existen en la ignorancia (xn atsooun); por esto, él (i.e. el hombre) 

 
527 AMÉLINEAU 1907: 275-276. 
528 AMÉLINEAU 1911: 7. 
529 Job 24:5. 
530 KUHN 1960, I: 20-21 (ed); II: 19 (trad). 
531 Cf. Juan 14:23. 
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ha sido contado junto a ellos (i.e. los animales) en el infierno. (…) Pues Salomón 

dijo: “¿Cuál es la condición del hombre y la bestia (ptbnh)? (…) Fue cuando vio 

que el hombre tenía naturaleza bestial (vusis ntbnh) que él dijo estas cosas. 

 

(109) Shenute, Some Kinds of People Sift Dirt (cc0361), MONB.GF 113, Cap. 

41532      

[ . . . ] y las congregaciones y las casas serán sagradas y se mantendrán en lo 

que es correcto porque él no ha entrado en ellas, es decir, aquel que vuelve a 

multitud de personas como bestias (ntxe nntbnooue).  

 

(110) Shenute, Since it is Necessary to Pursue the Devil (cc0628), MONB.DU 

99533  

Ayuda a tus ovejas (nek esoou), pastor bendito (p¥ws etsmamaat), Jesús 

salvador, protégelas de este ángel que se ha convertido en una fiera (r chrion), 

que ha convertido muchas almas de hombres en forma de fieras (afr xax n2uyh 

nrwme nsmot nchrion).  

 

Este parecido con los animales se manifiesta generalmente en la “ignorancia” 

(mntatsbw). Se considera que viven en la ignorancia aquellas personas que ignoran o 

no reconocen al Dios de los cristianos ni sus enseñanzas (texto 111) o aquellas que 

poseen un “falso conocimiento”. Esto llevará automáticamente a considerar a todos los 

no cristianos como animales. También son considerados animales ignorantes aquellos 

que, pese a que se les han transmitido las enseñanzas, no disciernen entre lo bueno y 

lo malo y, por tanto, transgreden (texto 114). Esta ignorancia hace que Shenute los 

compare con ranas (texto 112) o con murciélagos y búhos (por sus hábitos nocturnos; 

textos 113 y 118). Otra de las analogías que se utiliza es la equiparación de las personas 

que escuchan o enseñan falso conocimiento con las bestias, que comen cualquier tipo 

de hierba que se les pone delante (texto 115).  

 

 
532 LUCKRITZ MARQUIS, C.; SCHROEDER, C.T.; ZELDES, A. urn:cts:copticLit:shenoute.dirt.monbgf:41-51. Versión 
nº 4, 26/12/2020. 
533 AMÉLINEAU 1907: 389. 
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(111) Shenute, When the Word Says (cc0497)534  

Oh, Dios sufriente, que da la oportunidad a los sabios para entender las cosas 

que Cristo hizo según el plan de salvación, mientras que los propios insensatos 

han pecado en su bestialidad porque no lo conocen, como dicen las Escrituras: 

“Pues si hubieran conocido la sabiduría, no hubieran crucificado al Señor de 

gloria535”. 

 

(112) Shenute, As I sat on a mountain (cc0631), MONB.XN 230-231536  

Si alguien quiere preguntar a un pagano o a un hereje sobre algo, que le pregunte 

a aquel ser vivo insignificante (peizwon enelayiston etmmau), cuya naturaleza 

es mover su cabeza hacia abajo y hacia arriba y al que el niño pequeño pregunta, 

riendo y gritando: “¿Está viniendo el agua?”. También son así aquellos que van 

a los oráculos y los que son como ellos. Y, de nuevo, cualquiera que desee 

censurarles por su palabrería, porque hablan sobre cosas inexistentes en su 

falso conocimiento, que les hable de esta forma: ¿quién pregunta a las ranas 

(nekrour) si va a llegar el agua […] por el hecho de que croen en las orillas de 

los canales y en las aguas?537; ¿qué logra este comportamiento? Que los 

sirvientes de la fértil palabra os censuren y digan: “Entonces, ¿acaso es el 

vidente el que pregunta al ciego sobre los caminos? ¿O acaso es la luz la que 

pregunta a la oscuridad sobre la luz? ¿O acaso son los humanos los que 

preguntan a las bestias (tbnooue) sobre los misterios y los secretos de Dios?”. 

Por ello esta verdadera voz os ha comparado con las bestias ignorantes 

(ntbnooue nateime), y vosotros os habéis vuelto como ellas, como se ha dicho: 

“La persona que es colmada de honores no lo entendió y fue desechada junto a 

las bestias ignorantes (ntbnooue nateime) y se volvió como ellas538”. ¿Y acaso 

es un milagro, en tu opinión, que aquellos que poseen el conocimiento verdadero 

en sus labios, como está escrito539, se burlen de ti, cuando también sufren por ti, 

 
534 Texto inédito presente en los manuscritos MONB.DQ, HB, XN, XT y DR. Traducción en BRAKKE; CRISLIP 

2015: 151. 
535 1 Corintios 2:7-8. 
536 LEIPOLDT 1908: 49. 
537 Cf. LÓPEZ 2013: 114; 198, nota 77. El barro que dejaban las aguas de la inundación del Nilo al retirarse 
estaba iba acompañado de una repentina presencia de numerosas ranas, aparentemente generadas de 
forma espontánea. Por tanto, la religión egipcia asociaba las ranas con la inundación y con el nacimiento y 
eran el símbolo de la diosa Heket, consorte de Khnum, dios venerado en Elefantina y responsable de la 
inundación. 
538 Salmos 48:13,21. 
539 Proverbios 16:23. 



127 
 

a causa de los demonios que se burlan de ti sin que lo sepas, porque eres 

estúpido?  

 

(113) Shenute, Canon 3.1; A22 (cc0465), MONB.YA 424-425540  

Y los insensatos que se exceden en estupideces, se parecen a murciélagos 

(tntwn exennukteris) en la manera en que los murciélagos (nukteris 

eteqinqlw pe541) caen o corren hacia la oscuridad o hacia lugares profundos 

cuando ven la luz de la llama de la lámpara y la luz del día. De la misma forma, 

los insensatos y los que exceden en estupideces caerán en sus pasiones, en sus 

deseos, en la oscuridad de su falso conocimiento frente a todas las enseñanzas 

del Señor (…). Ciertamente los hijos de la oscuridad, que son los que caminan 

en toda desobediencia y toda insensatez, corren hacia la oscuridad en toda cosa 

maligna, como los murciélagos (ntxe nnnukteris) que corren hacia lugares muy 

oscuros y profundos.  

 

(114) Shenute, Canon 6.4 (Then Am I Not Obliged) (cc0528), MONB.XM 347542  

Pues al haber dentro de ti (i.e. la comunidad) algunos que hasta ahora no tienen 

conocimiento o que no tienen el discernimiento para alejarse de los vanidosos 

que los engañan, nos demostramos a nosotros mismos que somos bestias (anon 

xen tbnh) y que somos indignos; pues hubo muchos que nos instruyeron al 

respecto y estos se separaron de sus males sin que nosotros hayamos aprendido 

a separarnos de nuestras impiedades.  

 

(115) Shenute, I Am Amazed (cc0637), MONB.DS 222543  

(Citando la carta pascual de Teófilo de 401):  

Según todo lo que hemos dicho en esta interpretación y en los escritos del santo 

arzobispo apa Teófilo, ni ellos saben lo que están diciendo ni los que reciben sus 

enseñanzas entienden lo que están escuchando. Pues, como las bestias (nce 

 
540 LEIPOLDT 1913: 126-127. 
541 El texto ofrece la palabra griega para murciélago (nukteris), añadiendo a continuación a modo de 
especificación la palabra copta (qinqlw). 
542 AMÉLINEAU 1907:134. 
543 EMMEL 1995: 95 (ed), 96 (trad). 
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gar nxen tbnooue), ante las que se pone todo tipo de hierbas (nthq mmine nim), 

se alimentan (moone) de ellas porque no han encontrado nada mejor, todavía 

peor son aquellos que enseñan estas palabras y aquellos a los que enseñan. 

Pues el trabajo del diablo es llenar los corazones de aquellos que instruyen de 

esta manera, y el trabajo de aquellos que instruyen en ellas es llenar los oídos 

de aquellos que escuchan. 

 

Y en este sentido, a menudo los textos no solo equiparan a estos hombres con los 

animales, sino que incluso los consideran inferiores a ellos, ya que los animales carecen 

de razón y actúan según la naturaleza que Dios ha establecido para ellos; en cambio el 

hombre actúa en contra de su naturaleza, pese a estar dotado de razón (textos 113, 

116, 117, 118, 119, 120). Además, aquellos hombres que no cultivan su alma ni siguen 

los caminos de Dios, aferrándose a las cosas terrenales, no son mejores que los 

animales, pues también los animales disfrutan de las cosas que Dios ha creado (texto 

122 y 123). 

 

(116) Shenute, A1 (cc0832), FR-BN Copte 1304 fol.104544  

Tal y como la mujer y el hombre han cambiado el uso de su naturaleza por uno 

contrario a su naturaleza en actos abominables, nosotros, en lugar de (hacer) 

aquellas cosas que corresponden a nuestra naturaleza con toda propiedad, 

hemos cambiado la gloria de Dios; y en lugar de hacer el bien en todo, hemos 

hecho el mal en sucias acciones y hemos cambiado la gloria de Dios. Pues 

ninguna cosa en toda la creación de Dios ha cambiado el uso de su naturaleza 

salvo el ser humano cuando el mal se convierte en un escollo para él, como lo 

fue para los ángeles también cuando abandonaron el uso de su naturaleza. Y la 

serpiente también cambió su naturaleza (…). Pero no veré a ninguna otra bestia 

(…) que haya actuado contrariamente a su naturaleza. Yo mismo testificaré 

sobre toda la creación de Dios, que ninguno ha transgredido lo que Dios les 

ordenó, según lo que está escrito, cuando él les puso un límite que no serán 

capaces de transgredir545”. 

 

 
544 Texto sin publicar, citado en BRAKKE 2006: 206-207. 
545 Salmos 103:10. 
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(117) Shenute, I Have Been Reading the Holy Gospels (cc0365) 24-25546  

En verdad, animales de todo tipo (ntbnooue mmine nim) y cualquier otra criatura 

que tenga un alma viva (nkezwon ete oun2uyh nwnx nxhtou), incluso la 

serpiente (pxof), si hubieran sabido que iban a morir al comerlo (i.e. el pecado), 

ellos nunca hubieran llenado su boca de él. (…) Si las ovejas (nesoou) comen 

ortigas, mueren; si ellas comen, el pastor (p¥ws) se afligirá: él ha sido negligente 

porque ellas eran ignorantes (ateime). Pero nosotros, si comemos de estos 

alimentos de muerte, el filo de la espada nos caerá del cielo; pues lo que es 

mortal lo hemos hecho conscientemente (nsooun).  

 

(118) Shenute, As I sat on a mountain (cc0631), MONB.XN 233-234547  

¿Acaso quieres examinar el conocimiento de la luz con los ojos de los paganos 

y los herejes? Observa la luz con los ojos del murciélago y del búho (nnbal 

ntqinqlw mn nniktikor3). Pues incluso estos son mejores que ellos, porque no 

son engañados en sus facultades naturales, como vosotros, que, en lugar de ser 

hombres píos, os habéis vuelto impíos.  

 

(119) Shenute, I Am Amazed (cc0637), 318-319548  

Aquel que dice “yo comprendo” porque lee los apócrifos es incluso más 

ignorante. Y el que cree ser un maestro al recibir apócrifos, es aún más ignorante. 

A causa de este conocimiento confuso, de esta opinión y de este pensamiento, 

todos los herejes son impuros. Pues, para todo ser vivo (zwon throu), incluso 

el más insignificante (ouelayiston), que habita en la oscuridad, esta (i.e. la 

oscuridad) es más importante que la luz. De esta forma (sucede) con aquellos 

que confían en los absurdos apócrifos hasta el punto de leer estos en lugar de 

las Escrituras verdaderas, fuente de vida.  

 

 
546 MOUSSA 2010: 70, 72 (ed), 160-161 (trad). 
547 LEIPOLDT 1908: 51. 
548 ORLANDI 1985: 24-25. 
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(120) Ps.-Demetrio de Alejandría, In Isaiam 1.16-17 (cc0128), MACA.DK 12-13, 

VA-V Copt. 67.5 fols. 115vº-116rº549  

¡Malditos seamos! Porque la bestia de carga (tbnh), si se le indica el camino una 

o dos veces, ya no se aparta de él y si se le amenaza, acelerará su paso. (…) 

(En cuanto a nosotros,) el Logos del Padre ha descendido entre nosotros, nos 

ha instruido y ha dado su sangre por nosotros; y nosotros no lo hemos escuchado 

para apartarnos del mal camino.  

 

(121) Shenute, There Is Another Foolishness (cc0817), MONB.XE 42-43550  

Si el lujo de los hijos de este eón son las casas sobre la tierra, otros lugares y 

otros bienes corporales (…), realmente ellos no se diferencian de los zorros 

(nba¥or) que tienen sus guaridas (neu bhb) y de todas las otras criaturas 

(nkezwon throu) que no son privadas de lo que comen ni de lo que beben, y 

tampoco de los gorriones (njaj) o de la hormiga (pqajif). ¡Oh esta gran cólera 

que irá al encuentro de aquellos que no ponen sus esperanzas en el cielo! La 

hormiga (pqajif) conoce el momento en que no encontrará qué recolectar; por 

eso, ella prepara su comida durante el verano, aumenta su provisión en la 

cosecha, para vivir en los días en que no encontrará nada; el hombre no lo 

conoce o si también lo conoce, lo ignora, haciéndose ignorante: lo que no hace 

y lo que no recolecta durante este eón; él no lo encontrará en el que vendrá ni 

verá nunca ningún bien allí.  

 

(122) Shenute, There Is Another Foolishness (cc0817), MONB.XE 41551 

Pues ninguna otra cosa existe para aquellos que no tienen en su interior a Jesús, 

salvo las cosas que ven bajo el sol y las necesidades corporales según la carne; 

pues, ciertamente, si a las propias bestias (nchrion) y aves (nxalaate) Dios 

también las alimenta a todas, ¿acaso no se preocupará de estos mismos (i.e. 

estas personas)? Como dice el Evangelio, todas estas cosas son las que las 

naciones del mundo buscan: los cuervos (naboke) no siembran ni recolectan, no 

tienen bodega ni granero y, sin embargo, Dios los alimenta552. Aquel que ha 

 
549 DE VIS 1922: 142 
550 AMELINEAU 1911: 356-357. 
551 AMELINEAU 1911: 355. 
552 Mateo 6:26 
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hecho existir todas las cosas no las dejará morir; pues es él quien alimenta toda 

la carne.  

 

Con el mismo sentido se suele aludir a los ejemplos bíblicos más paradigmáticos de 

contraste entre hombres y animales: Isaías 1:3 y Números 22:21-33. En la interpretación 

de Isaías 1:3, se contrasta al buey, que reconoce a su propietario, y al asno, que 

reconoce el pesebre de su dueño, con el pueblo de Israel, que no ha reconocido a Cristo 

(textos 123, 124 y 125). En el caso de Números 22:21-33, se trata del extraordinario 

episodio del asna del profeta Balaam, en que se contrasta la ignorancia de Balaam con 

el conocimiento del asna, la cual es consciente de que el ángel de Dios se encuentra 

frente a ellos preparado con su espada para impedirles el paso; en su ignorancia, 

Balaam golpea a su asna por su negativa a avanzar en el camino y, ante esto, Dios 

otorga al asna la capacidad de hablar (texto 126).  

 

(123) Shenute, Canon 7 (Is Ecclesiastes Not Wise) (cc0808), MONB.XI 80553  

¿Acaso no es sabio el Eclesiastés? ¿Acaso no valora la familia de Dios? 

Entonces, ¿Por qué asemeja el hombre a la bestia cuando dice (etbe ou 

a<f>tntwn prwme eptbnh efjw mmos): “¿Qué ventaja tiene el hombre sobre 

cualquier otra bestia554 (ou pe pexouo ntaprwme erxouo nxhtf paraptbnh 

nlaau)?” (…) Así pues, fue cuando vio que el hombre actuó mal (haciendo) lo 

que es contrario a la naturaleza, con abominables acciones (…), que dijo esto. 

Pues si el hombre no reconoce su valor, no solo se le contará con las bestias (ou 

monon je¥auopf mnptbnh) sino que las bestias serán más estimadas que él 

(lit. ellos) (alla ¥autnaeie otbnh nxouo eroou), cuando se dice: “El buey 

reconoce a su (auexe siuenpes . . .) [propietario555 . . . ].  

 

(124) Ps.-Shenute, On Christian Behaviour (cc0638), 13.5556  

 
553 YOUNG 1993: 170-171 (ed), 172 (trad). 
554 Eclesiastés 3:19. 
555 Isaías 1:3. 
556 KUHN 1960, I: 20-21 (ed); II: 19 (trad). 
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Pues Isaías dijo: “El buey reconoció a su señor (auaxh soun pesjoeis), el asno 

reconoció el establo de su señor (aueiw souen pouomf mpefjoeis), pero mi 

gente no me reconoció557”.  

 

(125) Ps.-Shenute, On Christian Behaviour (cc0638), 28.6558  

La cigüeña que está en el cielo (tasida etxntpe) reconoció su lugar, la tórtola 

(ouqerep¥an) y la golondrina (oubnne) y los gorriones del campo (nejaj 

ntsw¥e) respetan sus tiempos de su avanzar juntos559. El buey (axh) ha 

reconocido a su señor, el asno (eiw) ha reconocido el establo (pouomf) de su 

señor, aunque sean bestias (tbnooue); en cambio el hombre no ha reconocido 

al Dios que lo creó. Así pues, todos los hombres serán juzgados por las criaturas 

irracionales (nialogon nzwon), a las que Dios creó para servir al hombre560, a 

los que puso bajo el yugo (xa pnaxf) y que caminan según su voluntad. Pero los 

hombres no se sometieron a aquel que los creó ni caminaron según su ley.  

 

(126) Ps.-Demetrio de Alejandría, In Isaiam 1.16-17 (cc0128), MACA.DK 13, 

32-33, VA-V Copt. 67.5 fols. 116rº, 125vº-126rº561 

¿Acaso no es esto lo que ha dicho el apóstol Pedro: “Una bestia muda (outebnh 

natsaji) entre los hombres quiso hablar para confirmar estas cosas”562 (…)? Y 

el asna de Balaam (+ew nte balaam) vio al ángel del Señor con la espada 

desenvainada, con intención de vengar la desobediencia del profeta563. A causa 

de esto, el apóstol Pedro nos manifiesta en su epístola católica diciendo: “Una 

bestia muda (outebnh natsaji) respondió con voz humana y reprimió la locura 

del profeta”. 

 

 
557 Cf. Isaías 1:3. 
558 KUHN 1960, I: 45-46 (ed); II: 42 (trad). 
559 Jeremías 8:7. 
560 Génesis 1:28. 
561 DE VIS 1922: 142-143, 163. 
562 2 Pedro 2:16. 
563 Números 22:23. 
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Debido a esta ignorancia, estas personas tienen un comportamiento propio de los 

animales (mnttbnh, “bestialidad”)564 (texto 127) y, por tanto, contrario a las normas 

sociales y mandamientos divinos (texto 105). Estos comportamientos pueden ir desde 

actitudes inmoderadas (texto 128) o insensatas (texto 129) o el incumplimiento de las 

obligaciones del buen cristiano (texto 130), hasta transgresiones sociales (texto 131), 

reiteración de pecados (texto 132) e incluso la idolatría (textos 133, 134), una práctica 

duramente criticada también en los textos coptos565. Algunas de estas personas tienen 

comportamientos que pueden llegar a ser peligrosos para la comunidad, por lo cual 

deben ser expulsados (texto 135). En uno de sus textos, Shenute, al hablar de los judíos, 

llega incluso a decir que, en realidad, no son seres humanos (texto 136), estableciendo 

su filiación con el diablo concebido como serpiente (cf. capítulo 4.1.1.3). 

 

(127) Shenute, A26; De iudicio supremo (cc0367), IT-TM Cat. 63000, Cod.IV566 

Pues hemos abandonado las cosas que son buenas, de acuerdo con nuestra 

propia naturaleza. En lugar actuar como seres humanos, nos hemos comportado 

como animales (tbnooue); en lugar de ovejas (esoou), nos hemos comportado 

como bestias (chrion), tal y como el Señor les dijo: “Os envío como ovejas 

(esoou) en medio de lobos (ouwn¥)”, es decir, los pecadores [ . . . ]. 

 

(128) Shenute, Canon 5.1 (You, God the Eternal) (cc0480), MONB.XS 366; 

MONB.XL 196567 

Así pues, hay muchos lugares en las Escrituras en los que se nos enseña a 

extender nuestras manos en la correcta medida, para que las extendamos en 

oración y no las extendamos para levantarlas en contra de la medida con 

jactancia y gritando, rezando en medio de la multitud con hipocresía, para no 

volvernos como bestias (¥wpe nce nneitbnh) (…)  

 
564 Cf. el tratado hallado en el códice VI de Nag Hammadi conocido como Enseñanza Autorizada (NHC VI 
3, 24.20-26 [MONTSERRAT TORRENTS 20002: 486; MACRAE 2000: 264-265]), donde “un insensato existe en la 
bestialidad (¥oop xn oumnttbnh), desconociendo lo que conviene decir y lo que conviene callar”. 
565 Cf. Shenute, Well Did You Come (cc0818), MONB.XE 113 [AMÉLINEAU 1911: 409]: “Yo diría que, si 
conocéis un ángel, una virtud, un serafín, al espíritu santo y otros, y los adoráis porque son buenos, esto 
no sería un milagro. Pero vosotros adoráis a la serpiente (pexof), al dragón malvado (pedrakwn ecoou) y 
a toda bestia (chrion nim), cocodrilo (nmsax) y aquellos que les son semejantes, incluso a la mosca (paf) 
y todas las cosas que pensáis que son dioses”. 
566 BRAKKE; CRISLIP 2015: 220. 
567 LUCCHESI 1979: 81; LEIPOLDT 1913: 68. 
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(129) Ps.-Dióscoro de Alejandría, In Macarium ep. Tkou (cc0134), 15.7568  

(Apa Macario está en una reunión de obispos en Alejandría cuando llega un 

mensajero del emperador exigiendo que suscriban el Tomo de León. Entonces 

Macario dice):  

No suscribiré a menos que lea el decreto primero, especialmente porque es un 

asunto del alma. Si hiciera esto, sería como una bestia ignorante (er ce noutbnh 

nateime).  

 

(130) Shenute, A Priest Will Never Cease (cc0373), MONB.DQ 109-110569  

Y descuidar acudir temprano al doctor (yendo) cuando él ya ha recogido sus 

cosas y cierra la oficina del doctor es (como) lo que causa que caigamos en 

bestialidad (xn oumnttbnh) cuando vamos a la iglesia en el momento en que 

han terminado de leer y realizar el misterio y todo lo que es apropiado realizar en 

la casa de Dios. Y son abominaciones ante dios los pensamientos de aquellos 

que piensan así, diciendo: “Dejemos que terminen de leer el Evangelio antes de 

entrar”. ¿Y qué vas a hacer? ¡Tú sí eres puntual a los lugares de comida y bebida!  

 

(131) Ps.-Demetrio de Alejandría, In Isaiam 1.16-17 (cc0128), MACA.DK 11-12, 

VA-V Copt. 67.5 fol. 115rº-vº570  

¡Malditos seamos! ¿Qué nos ha pasado para que estemos inmersos en estas 

fatigas e innumerables males? Y nos hemos convertido en fieras en nuestra 

naturaleza (er mvrh+ nnichrion 4en tenvusis), orgullosos los unos contra los 

otros. (…) ¡Malditos seamos! Porque nos hemos vuelto como bestias irracionales 

(mvrh+ nnitebnwoui nalogon), cada uno atento a la mujer de su prójimo o 

incluso a su hija con malas intenciones.  

 

(132) Shenute, There Is Another Foolishness (cc0817), MONB.XE 81571  

 
568 JOHNSON 1980, I: 122 (ed); II: 95 (trad), solo en la versión del códice MICH.AR. 
569 AMELINEAU 1911: 232. 
570 DE VIS 1922: 141. 
571 AMELINEAU 1911: 394. 
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Pues, ¿de qué manera escaparemos ahora de que se nos odie en el cielo, si 

regresamos a nuestros pecados? Según lo que está escrito: “como un perro (nce 

nououxor) que regresa a su vómito (pef kabol)” y que es odiado (mestwf), así 

mismo lo es el insensato en su maldad, al regresar a su pecado.  

 

(133) Ps.-Shenute, On Christian Behaviour (cc0638), 23.5572  

Pues este es el tipo de gente insensata de antaño, que bebía y se emborrachaba. 

Ellos crearon un becerro (oumase) y lo adoraron, gritando fuerte en alegría para 

su propia vergüenza, diciendo: “Mira tus dioses, oh Israel, que te han sacado de 

la tierra de Egipto573”. Habéis visto cuánta impiedad forjó el vino. Hizo a estos 

hombres cambiar su naturaleza (¥ibe nteu vusis); ellos negaron al Dios que los 

creó. Ellos crearon para sí mismos una forma bestial (nousmot ntbnh) y la 

llamaron Dios, mostrando su tipo de impureza; pues son cosas bestiales (xbhue 

ntbnh) las que ellos hacen, y por esto se volvieron ignorantes como las bestias 

(¥wpe natsooun nce nnetbnooue). 

 

(134) Shenute, I Have Been Reading the Holy Gospels (cc0365) 13574 

Aquellos que sirven a la madera y la piedra, que veneran otras (tales cosas), 

incluyendo aquello que está vacío, no son los únicos que no son dignos de ver 

la luz del día ni de beber del agua que beben las bestias (ntbnooue) y las fieras 

(necurion): estos otros tipos de hombres que se atreven a realizar estas 

abominaciones mientras repiten el nombre de Dios merecen (aún) más que sus 

memorias sean borradas de la tierra.   

 

(135) Shenute, Canon 8.1 (So Listen) (cc0796), MONB.XO 35-36575   

(Shenute se dirige al hombre miserable, ignorante y pecador):  

Pero este que te habla te hará retroceder bien lejos para que no habites más 

tiempo en este lugar para perturbar el agua pura y limpia y que ahora no pisotees 

 
572 KUHN 1960, I: 38 (ed); II: 35 (trad). 
573 Éxodo 32:4. 
574 MOUSSA 2010: 36 (ed), 139 (trad). 
575 AMÉLINEAU 1907: 461-462. 
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en este lugar los buenos pastos con tus ingratitudes como los jabalíes (nce 

nxeneia nxoout) u otros animales según su naturaleza (xenketbnooue kata 

teuvusis), que han perturbado las aguas y han pisoteado los buenos pastos. 

¡Marchaos, hombres considerados extranjeros a esta comunidad a causa de sus 

obras de pestilencia!  

 

(136) Shenute, God Says Through Those Who Are His (cc0364), MONB.GF 

305-306576 

(…) nuestros padres dijeron: “No maldecirás a ningún ser humano”. Pero en 

realidad ellos no son seres humanos, y si son seres humanos, son seres 

humanos que merecen ser maldecidos por aquellos que dicen: “Somos 

cristianos”, porque ellos maldijeron a aquel que los creó y blasfemaron sobre 

aquel que los [ . . . ]. Si es apropiado maldecir a la serpiente (pxof), es incluso 

más apropiado maldecir a los hijos de aquella serpiente (n¥hre mpxof etmmau), 

que el Señor maldijo al principio porque engañó a Eva e hizo tropezar a Adán en 

el Paraíso, al igual que ahora esta gente maldita hace tropezar a muchos y 

escandaliza a aquellos que no pueden entender que pertenecen a Satanás. 

 

Para ejemplificar esta comparación de los hombres transgresores con los animales se 

alude al episodio bíblico en que Nabucodonosor, el soberbio rey de Babilonia, fue 

castigado y humillado por Dios, que lo convierte, literalmente, en una bestia: 

 

(137) Ps.-Shenute, On Christian Behaviour (cc0638), 9.9577  

Él también hizo que Nabucodonosor se convirtiera en una bestia en medio de 

hombres (¥wpe ntbnh xn nerwme). Él estaba con los hombres comiendo hierba 

como un buey (ouamywrtos nce noumase) hasta que entendió que Dios existía, 

que en sus manos estaba su aliento y que es señor del reino de los hombres578. 

(…) Aquel apóstata, el más injusto de toda la tierra579, ¿acaso no consideró en 

su corazón: “No hay ninguno más que yo?” Y aquel que dijo tales cosas se 

 
576 AMÉLINEAU 1907: 269. 
577 KUHN 1960, I: 13 (ed); II: 11-12 (trad). 
578 Cf. Daniel 4. 
579 Cf. Daniel 3:32. 
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convirtió en una fiera en lugar de hombre (¥wpe ncurion an+ rwme); se convirtió 

en sirviente en lugar de señor. Así pues, también a él el Señor lo humilló.  

 

(138) Ps.-Demetrio de Alejandría, In Isaiam 1.16-17 (cc0128), MACA.DK, VA-

V 67.5 fol. 136vº-137rº580 

Pero no acabaré sin traer a colación la memoria de aquel que tuvo la forma de 

una fiera (pismot nchrion); me refiero a Nabucodonosor, rey de Babilonia, que 

dijo: “soy yo, y no hay otro aparte de mí” y que se hizo venerar como a un dios 

por toda la tierra. Y a este hombre le fue endurecido el corazón como el corazón 

de las fieras salvajes (mvrh+ mpxht nnichrion nagrion). Entonces aquel que 

combate a los soberbios lo sacó de entre los hombres y lo hizo comer heno como 

una vaca y un buey (mvrh+ nouexe nem oumasi), y su cuerpo se empapó del 

rocío del cielo y sus cabellos se volvieron como los de los leones (mvrh+ mva 

nimoui) y sus uñas se volvieron como las de los pájaros del cielo (mvrh+ nna 

nixala+ nte tve)581. En lugar de hombre, se convirtió en fiera (er chrion); a 

aquel que había dicho “yo soy el dios del cielo” no se le dejó permanecer con los 

hombres. Y aquel que no tenía mesura perdió aquello que se le había confiado, 

es decir, la realeza.  

 

En general, los textos muestran que estas personas que han perdido el estatus de ser 

humano y se han convertido en animales pueden recuperar sus sentidos y su condición 

anterior582 por la gracia de Dios (texto 139) a través del arrepentimiento, el cumplimiento 

de las enseñanzas y la oración583. En la esfera semántica de nuestro source domain se 

 
580 DE VIS 1922: 191-192. 
581 Daniel 4:30. 
582 Cf. Orígenes, Sobre los principios 1.8.4 [ROPERO BERZOSA 2018: 130]: “Pensamos que en ningún caso 
deben admitirse aquellas ideas que algunos quieren avanzar y mantener innecesariamente, a saber, que 
las almas descienden a tal abismo de degradación que se olvidan de su naturaleza racional y dignidad, y 
caen en la condición de animales irracionales, sean grandes o pequeños”. Hay algunas excepciones, como 
un texto de Shenute (The Lord Thundered (cc0352), MONB.DU 15-16 [AMÉLINEAU 1907: 366]), en que niega 
que la naturaleza de paganos y herejes pueda cambiar: “Y de nuevo es sobre vosotros que la palabra 
escrita dice: “¿Acaso hay algún etíope que cambie el color de su cuerpo o hay algún leopardo (oun 

oupardalis) que cambie las manchas que hay en él? (Jeremías 13:23)”. Es de esta manera que vosotros, 
paganos y herejes, vosotros no podéis hacer el bien; vosotros sois hacedores del mal”. 
583 Clemente de Alejandría (Pedagogo 3, 12.99.2-3 [CASTIÑERA FERNÁNDEZ; SARIOL DÍAZ 1988: 340]) afirma 
que se puede recuperar el estatus de “humano” a través del Logos, que “domestica” el animal en que la 
humanidad se ha convertido: “Un caballo es guiado por el freno; el toro, por el yugo; la fiera salvaje es 
apresada con un lazo; y el hombre es transformado por el Logos; con su ayuda se domestican las fieras, 
se pescan los peces con anzuelo y se abaten las aves. Él es, realmente, quien prepara el freno para el 
caballo, el yugo para el toro, el lazo para la fiera, la caña para el pez y la trampa para el pájaro. Él gobierna 
las ciudades y cultiva los campos, domina, sirve y todo lo crea”. 
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habla de esa (re)conversión al cristianismo como “volverse doméstico” (r xhmeros) 

(texto 140).  

 

(139) Collectio altera vitae Pachomii (cc0879), 186584 

Y si no entendemos estas cosas ahora, este pasaje de las Escrituras se aplicará 

también a nosotros: “Un hombre que es celebrado con honores no comprende; 

él se asemeja a los animales sin inteligencia (nitebnwoui natemi) y es como 

ellos”. Pero el Señor es capaz de ayudarnos a recobrar nuestros sentidos, a 

través de su gracia, para que siempre hagamos su voluntad; guardad sus 

mandamientos y obtened bienes perpetuos. 

 

(140) Shenute, I Have Been Reading the Holy Gospels (cc0365), MONB.GP 

2585  

Fijaos que él no ha dicho: “Él separará a fieras de ovejas (pwrj xen chrion exen 

esoou)”; pues no es posible que los lobos, según su naturaleza (xen ouwn¥ 

kata teuvusis), se mezclen con ovejas (xen esoou). Quizás son hombres que 

tienen carácter de fieras (smot nchrion) como aquellos sobre los que el Señor 

dijo a sus discípulos: “¡Mirad! Yo os envío como ovejas en mitad de lobos (nce 

nxen esoou ntmhte nxen ouwn¥)”. Si se convierten y se vuelven domésticos 

(r xhmeros), entonces se mezclarán con las ovejas (nesoou). 

 

Esta concepción de transformación de la condición animal a la condición plenamente 

humana aparece perfectamente expresada hacia el final de la obra de Orígenes Diálogo 

con Heráclides, en la que exhorta a sus feligreses a que “se transformen” para evitar 

que él mismo pueda ser acusado de arrojar perlas ante perros y cerdos586: 

 

Yo os ruego, por ello, transformaos587. Decidíos a aprender que podéis ser 

transformados y extraídos de la forma de cerdo, que describe el alma impura, y 

 
584 VEILLEUX 1980: 228; LEFORT 1925: 173.  
585 COQUIN; EMMEL 2001: 7-8 (ed); 31 (trad). 
586 Mateo 7:6. 
587 Efesios 4:20-24; Romanos 12:1-2. 
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de la forma de perro, que describe a la persona que ladra y aúlla y habla 

abusivamente. Es posible transformarse incluso de la (forma de) serpiente. Pues 

a la mala persona se la dirige así: “Tú serpiente y generación de víboras588”. Pues 

si estamos dispuestos a escuchar que en nuestro poder está el ser 

transformados de serpientes, de cerdos, de perros, aprendamos del Apóstol que 

la transformación depende de nosotros. (…) Si fueras un ladrador y el Logos te 

moldeara y cambiara, tú serías transformado de perro a humano. Si fueras 

impuro, y el Logos tocara tu alma, y si te ofrecieras a ser moldeado por el Logos, 

tú serías transformado de cerdo a humano. Si fueras una fiera, al escuchar el 

Logos que doma y domestica, que te transforma por la voluntad del Logos en 

humano, ya no se te dirigirá como “Serpiente y generación de víboras”589.  

 

Todas estas comparaciones entre las personas y los animales muestran claramente que 

estos no solo son bons à penser sino también buenos para “instruir”. Como escribió 

Juan Crisóstomo, en su Homilia in Genesis, los animales son “útiles” como medio para 

criticar aspectos problemáticos de las disposiciones y comportamientos humanos590. A 

través de estas comparaciones y metáforas se enfatizan las diferencias entre lo que, en 

términos sociales y teológicos, es propio del ser humano y lo que no, instando a la gente 

por medio de la censura expresada en términos animales, a adecuarse a los códigos 

culturalmente establecidos591.  

  

 
588 Mateo 23:33. 
589 Orígenes, Diálogo con Heráclides 13.28–14.21 [DALY 1992: 67-68]. 
590 Juan Crisóstomo, Homilías sobre el génesis 12.10 [HILL 1986: 162-163]. 
591 BRANDES 1984: 207-215. 
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Capítulo 4.  

Imaginería animal en las entidades supra-humanas 

 

 

 

Uno de los ámbitos donde más se utiliza la imaginería animal es en la conceptualización 

de los seres hostiles. Los textos coptos recurren frecuentemente al mundo animal para 

representar de forma vívida la brutalidad y el peligro que estos seres suponen para el 

ser humano. En el capítulo anterior, veíamos cómo Satanás y sus demonios eran 

representados por el lobo u otras bestias en la metáfora pastoral. En este capítulo 

examinaremos de forma más sistemática el uso que los textos coptos hacen de los 

animales como source domain592 en las descripciones e interpretaciones metafóricas de 

Satanás, sus demonios y los poderes punitivos. Los animales sirven como prototipos de 

amenazas y peligros para la humanidad. La base conceptual de estas metáforas 

animales es la transferencia semántica de los atributos asociados a los animales para 

referirse a estas entidades hostiles, lo que nos da la metáfora conceptual: LAS ENTIDADES 

HOSTILES SON ANIMALES. 

 

En primer lugar, trataremos de forma general la demonología copta, las características 

de Satanás y sus demonios su capacidad y límites de acción. A continuación, nos 

centraremos en los diferentes símiles e interpretaciones metafóricas que tienen como 

punto de referencia la imaginería animal, procedentes sobre todo de los sermones de 

Shenute. Seguidamente, sin dejar de lado los discursos teológicos, pasaremos a 

centrarnos en el tratamiento de los demonios en el ámbito literario: veremos que los 

demonios, que carecen de cuerpo, interactúan con los humanos por medio de 

pensamientos, apariciones o a través de un cuerpo terrestre “poseído”. Tanto en las 

apariciones como en las posesiones demoníacas, la imaginería animal jugará un papel 

 
592 Cf. apartado 1.2.1.2. Teoría de la metáfora. El uso metafórico del mundo animal. 
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fundamental. El segundo apartado de este capítulo estará dedicado al infierno y a los 

seres que se encargan de castigar a las almas pecadoras, cuyas descripciones nos 

presentan un infierno muy “fiero”. En tercer lugar, y aunque son mucho menos 

frecuentes, se hará referencia a la utilización del mundo animal en la concepción de 

entidades supra-humanas benéficas. 

 

 

4.1. Animales en la demonología copta 

 

Sobre serpiente y basilisco andarás y a león y dragón pisotearás. 

Salmos 90:13 

 

He aquí que os doy autoridad para pisotear a serpientes y escorpiones, 

y a toda fuerza del enemigo, y nada os dañará. 

Lucas 10:19 

 

En la dualidad que establece el cristianismo entre Dios y Satanás, la antropomorfización 

de la divinidad, plasmada en la presentación del ser humano como “imagen y 

semejanza” de Dios, tendrá como contrapartida la conceptualización de Satanás en 

términos animales. Los textos coptos utilizan frecuentemente imaginería animal para 

referirse a Satanás y sus demonios, ya sea en símiles descriptivos en los discursos 

teológicos o en la forma exterior que adoptan en los textos literarios. Una de las razones 

más evidentes de esta asociación metafórica entre las entidades hostiles y los animales 

es el peligro real que algunos de ellos podían suponer para las personas, un peligro que 

se consideraba análogo al que representaban los demonios. En el caso de la 

demonología copta, siguiendo a D. Brakke593, podemos identificar diversas influencias 

directas en esta asociación metafórica:  

 

 
593 Cf. BRAKKE 2006: 30-31.  
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a) El papel de los animales en las creencias, mitología y religión del antiguo Egipto: 

reconceptualización cristiana de nociones tradicionales egipcias. 

 

De la religión egipcia, hay tres aspectos fundamentales que influirán en la concepción 

de los animales como fuerzas demoníacas: en primer lugar, la concepción egipcia del 

más allá, que estaba repleto de seres monstruosos híbridos de humano y animal594; en 

segundo lugar, el tradicional culto a los animales como manifestación terrenal de los 

dioses595, que serán reconceptualizados como demonios por la religión cristiana; y en 

tercer lugar, el peligro que suponía para los egipcios la cercanía del desierto, donde 

habitaban numerosos animales salvajes y peligrosos. El desierto era concebido en el 

Egipto faraónico como una antítesis de la tierra habitada y fértil, un lugar inhóspito y 

hostil, dominio del dios Seth, símbolo del caos, y poblado por seres fantásticos, animales 

“setianos” y demonios596. Esta concepción del desierto como lugar hostil y demoníaco, 

propia de la mentalidad egipcia, se contrapone a concepción tradicional del desierto 

como lugar de encuentro con Dios que se transmite en el Antiguo Testamento597. 

 

b) La tradición y exégesis judeocristiana de las Escrituras. 

 

En el capítulo 3 ya vimos que en la Epístola de Bernabé los animales impuros de 

Deuteronomio 14 y Levítico 11 eran interpretados como tipos de personas a evitar. Sin 

embargo, hubo también otras exégesis de estos pasajes, como la ofrecida por Orígenes, 

que, en su obra Contra Celso, interpretó a los animales que Moisés calificó de impuros 

como demonios. Orígenes relaciona esta impureza con la tradicional capacidad 

profética de ciertos animales, afirmando que los demonios se introducen o manipulan 

en ellos para engañar a los hombres con sus presagios y, así, apartarlos del camino de 

Dios.  

 

Creemos que hay ciertos demonios malignos (…) (que) cayeron del cielo para 

vagar en los rudos cuerpos de la tierra que son impuros. Estos tienen cierta 

 
594 Cf. HORNUNG 1968; LUCARELLI 2010; LUCARELLI 2011. 
595 Cf. VERNUS; YOYOTTE 2005. 
596 KEIMER 1944: 135-147. 
597 GUILLAUMONT 1975: 3-21  
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percepción del futuro (…); y se meten en este tipo de actividad porque quieren 

alejar la raza humana del verdadero Dios. Entran en los animales salvajes más 

rapaces y otros animales malignos y les impulsan a hacer lo que quieren cuando 

quieren, o tornan las imágenes en las mentes de tales animales hacia vuelos y 

movimientos de un determinado tipo. Su deseo es que los hombres sean 

atrapados por los poderes proféticos de animales irracionales y que no busquen 

a Dios, que contiene el mundo entero, ni descubran el camino puro para 

venerarlo; y que, en cambio, caigan en su razonamiento al nivel de la tierra, los 

pájaros y las serpientes, e incluso de los zorros y lobos. Pues los expertos en 

estos asuntos han advertido que el futuro se conoce con mayor claridad por 

medio de tales animales, porque los demonios no tienen tanto poder sobre 

animales apacibles como lo tienen con aquellos (i.e. los animales rapaces y 

malignos). Esto es porque animales de este tipo tienen algo en ellos que se 

asemeja al mal, y aunque no es el mal, se parece598 (…). 

(Moisés) (…) entendió las diferentes naturalezas de los animales, y, bien porque 

aprendió de Dios sobre ellos o sobre los demonios vinculados a cada animal, o 

porque descubrió sobre ellos por sí mismo al avanzar en sabiduría, en su 

legislación sobre animales dijo que todos los animales que son considerados 

poseedores de poderes proféticos por los egipcios y por el resto de la 

humanidad, son impuros (…). Entre aquellos que Moisés designó impuros están 

el lobo, el zorro, la serpiente, el águila, el halcón y sus semejantes. (…) Parece, 

pues, que hay algún tipo de parentesco entre la forma de cada demonio y la 

forma de cada animal599.   

 

Además, algunos pasajes bíblicos como Salmos 90:13 y Lucas 10:19 llevarán a la 

equiparación del “enemigo”, es decir, del diablo y sus demonios, con serpientes y 

escorpiones u otros animales de ferocidad similar. En los textos gnósticos, por ejemplo, 

los animales son utilizados para caracterizar las entidades demoníacas y los arcontes 

planetarios600. También autores coptos como Shenute interpretaron frecuentemente las 

referencias bíblicas a las fieras u otros animales concretos como demonios601, como 

veremos a lo largo de las siguientes páginas. En el texto 141, Shenute atribuye a 

 
598 Orígenes, Contra Celso 4.92 [CHADWICK 1953: 257]. 
599 Orígenes, Contra Celso 4.93 [CHADWICK 1953: 258].  
600 GILHUS 2006: 215-217.  
601 Cf. BRAKKE 2006: 107-108. 
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diferentes animales que aparecen en la Salmos 90:13 una serie de características que 

los relaciones con entidades malignas. 

 

(141) Shenute, Canon 4.1. Why, O Lord (cc0634), MONB.GI 147; MONB.BZ 

277602  

Vosotros os alzaréis sobre la serpiente demoníaca (xof ndaimwn) y sobre el 

basilisco de espíritu impuro (site mP_N_A nakacarton) y aplastaréis el león 

diabólico (moui ndiabolos) y el dragón satánico (drakwn nsatanas) que está 

lleno de toda transgresión como la serpiente que está llena de veneno (nce 

mpxof etmex mmatou)”. 

 

 

4.1.1. Animales como source domain en los discursos demonológicos 

 

Los textos de Shenute destacan por su uso de vívidas imágenes y metáforas 

procedentes del mundo animal para elaborar su discurso demonológico. La serpiente 

es, sin duda, el animal más utilizado para establecer comparaciones y analogías con 

Satanás y sus demonios; aunque no es el único. En las páginas siguientes analizaremos 

cómo Shenute elabora imágenes procedentes de la naturaleza de animal en sus 

descripciones de las fuerzas demoníacas, sus peligros, sus debilidades y su relación 

con los seres humanos. 

 

4.1.1.1. El diablo como depredador de pecadores  

 

La concepción de Satanás en términos animales queda patente en uno de los textos de 

Shenute, en que Satanás es definido como un ángel que se ha convertido en una fiera 

(r chrion) (cf. texto 110), manifestando la degradación que este sufrió en la jerarquía 

cósmica, al pasar de “ángel” a “fiera” (cf. apartado 2.2). En el capítulo anterior veíamos 

que la metáfora pastoral colocaba a Satanás y a sus demonios en la posición de lobos, 

 
602 LEIPOLDT 1908: 179. 
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zorros o fieras en general. Esta analogía, que subraya su carácter dañino y peligroso, 

aparecerá de forma constante en los textos, incluso fuera de la metáfora pastoral. 

 

 Satanás fue perdiendo poder, primero al desobedecer a Dios y ser expulsado de los 

cielos, después al ser maldecido por Dios, junto a la serpiente (a la que quedará 

asociado), por haber provocado la transgresión del hombre, y, finalmente, con la venida 

al mundo de Cristo, que a través de su crucifixión lo derrotó y lo redujo a su mínima 

expresión (textos 142 y 143), dejándolo incapaz y sin poder sobre los humanos. 

Únicamente dejó en él su aliento, es decir, sus pensamientos (meeue, logismoi) y su 

capacidad de realizar apariciones (vantasia), que tientan a los humanos y les tienden 

trampas para hacerles transgredir603 (texto 144). El manejo de estas tentaciones son las 

que marcan la diferencia entre los justos y los pecadores, y permiten a los elegidos de 

Dios combatir contra Satanás y sus demonios y poder así compartir una parte de la 

gloria de Dios604 (textos 145 y 146 y 147). 

 

(142) Shenute, A Beloved Asked Me Years Ago (cc0353), MONB.DU 100-102, 

111-114605    

Si la oscuridad ha desaparecido cuando sale el sol, ¿cómo entonces no va a 

debilitarse esta bestia o dragón (mpechrion h pedrakwn etmaau), sin poder 

mantenerse, cuando el poder y la luz llegan a este mundo606? 

 

(143) Shenute, A1 (cc0832), MONB.ZJ 101607  

 
603 No todos los malos pensamientos provienen de los diablos; algunos provienen del propio corazón 
humano. En la carta del obispo Ammón al patriarca Teófilo de Alejandría (cf. VEILLEUX 1981: 2-3), 
conservada en griego y editada por HALKIN (1932: 97-121), Amón relata el episodio del monje Musaios 
(Carta de Amón 24 [HALKIN 1932: 112-112; VEILLEUX 1981: 93–94]), que albergaba continuamente malos 
pensamientos; él afirmaba que eran "sugerencias de demonios". Teodoro lo negaba, diciendo: “Aún no se 
ha permitido que los demonios te ataquen; pero al estar tan lleno de malas hierbas, preparas amplios pastos 
para los demonios, atrayéndolos a ti con malos consejos”. Dado que Musaios persistía tanto en dar espacio 
a tales pensamientos en su corazón como en afirmar que provenían de demonios, Teodoro lo expulsa: 
“Cuando estaba junto a la puerta del monasterio, fue preso de un demonio y partió mugiendo como un toro 
hacia su propia aldea”.  
604 El ejemplo más reivindicado es el de Job, al que Dios puso a prueba permitiendo a Satanás hacer caer 
sobre él numerosas desgracias. Pese a todo, Job nunca abandonó su confianza en Dios.  
605 WISSE 1991: 123-140. 
606 Juan 3:19. 
607 YOUNG 2006: 171-172 (ed), 177 (trad). 
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Él (i.e. Jesús) vino y te debilitó a través de la cruz, y te dejó como cadáveres 

abandonados. 

 

(144) Shenute, A1 (cc0832), MONB.GM 231-232608  

Pues el poder de Satán lo abandonó desde el principio, cuando Dios lo maldijo 

(…). Es más, él quedó moribundo y clavado a la cruz de Cristo, para que, desde 

ese momento, no pueda vivir en ningún hombre con excepción de los pecadores. 

 

(145) Shenute, A Beloved Asked Me Years Ago (cc0353), MONB.XH 184-

185609 

Cuando él (i.e. Cristo) vino, destruyó el poder de todo demonio. Pues, al igual 

que un rey justo derrota a su enemigo en combate debilitándolo y dice a todos 

aquellos que están de su lado que deben poner sus manos sobre él (i.e. el 

enemigo) porque quiere que todos ellos sean glorificados, y que después 

regresará y cortará la cabeza del enemigo, de la misma forma, e incluso más, 

cuando el Señor Cristo vino, destruyó al diablo como a un tirano cuyas piernas 

fueron cortadas hasta los muslos y los brazos hasta los hombros; y en cuanto a 

los otros miembros de su cuerpo, su corazón y su espíritu, él (i.e. Cristo) los hirió. 

Él (i.e. el diablo) es incapaz de mover (ninguno de sus miembros) como para 

levantarse y perseguir al hombre, salvo con su aliento, que va y viene, es decir, 

sus pensamientos (logismoi), que Cristo dejó en él porque quiere que sus hijos, 

sus soldados, sus sirvientes y todo aquel que está de su lado ponga sus manos 

sobre él (i.e. el diablo), es decir, que combatan contra los pensamientos impíos, 

de manera que puedan ser glorificados con él y reinar con él. La próxima vez 

que (Cristo) retorne, es decir, cuando venga en su gloria y en la de su Padre, con 

los ángeles, aniquilará la actividad restante de su poder y lo hará desaparecer.  

 

(146) Ps.-Basilio de Cesarea, In Mercurium (cc0078), 18610  

Pero quizás aquellos a los que les gusta discutir, dirán: “El diablo hace muchas 

cosas contra la voluntad de Dios”. (Pero yo responderé que) los demonios no 

 
608 AMÉLINEAU 1911: 253-254. 
609 KOSCHORKE; TIMM; WISSE 1975: 67-68 (trad), 71 (ed).  
610 WEIDMANN 1991, I: 7 (ed); II: 7 (trad). 
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hubieran podido entrar en los cerdos (nrir) sin la orden del Señor611. Y yo le 

preguntaré: “(¿Por qué Dios permite esto?)”. Dios permite esto por dos razones, 

para poner a prueba a sus elegidos y por los pecados de la gente.  

 

(147) Shenute, God Says Through Those Who Are His (cc0364), Cap. 15, 

MONB.GF 263-267612  

(…) el Señor dijo al diablo (…): “Pues yo te he puesto, oh demonio, como una 

prueba para mis elegidos, para que tú puedas ser objeto de burla de todos 

aquellos a través de los cuales eres avergonzado cuando prevalecen sobre ti, el 

ángel al que matan, el león (pmoui) y el dragón (pedrakwn) al que pisotean 

aquellos que solicitan unirse al poder y a la fuerza para hacer frente a tus 

impiedades”. 

 

Así pues, basándose en Lucas 10:19, los textos coptos insisten en que Dios ha dado 

poder al ser humano para combatir y derrotar a los demonios a través de la oración y de 

la confianza en Dios. En el texto 148, Shenute ejemplifica la facilidad para prevalecer 

sobre los demonios por medio de la oración con la imagen de un niño que aplasta a un 

gusano. En el texto 149, nos equipara las armas utilizadas para hacer frente a diferentes 

peligros terrenales (bárbaros y animales peligrosos613) con la correcta oración utilizada 

para combatir a los demonios.  

 

(148) Shenute, A Beloved Asked Me Years Ago (cc0353), MONB.DU 100-102, 

111-114614  

Además, es el cometido del niño pequeño aplastar al gusano con un pie y no 

atravesarlo con una lanza. Es decir, que alzar sus santas manos (i.e. del niño / 

fiel) lo derrotará (i.e. al gusano / diablo), y él (i.e. el diablo) no será capaz de 

enfrentarse a ello. ¿O acaso aquellos que rezan sin cesar se esfuerzan en vano?  

 
611 Mateo 8:3-ss.; Marcos 5:11-ss.; Lucas 8:32-ss. 
612 MARTIN, L.; ROBINSON, D.; SCHROEDER, C.T.; ZELDES, A. urn:cts:copticLit:shenoute.those.monbgf:11-16; 
BRAKKE; CRISLIP 2015: 270. 
613 Al poner en el mismo nivel a bárbaros y a animales peligrosos se está “animalizando” a este colectivo 
humano.  
614 WISSE 1991: 123-140. 
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(149) Shenute, A Beloved Asked Me Years Ago (cc0353), MONB.XH 181-

182615  

A los bárbaros (nbarbaros), fieras (nechrion), serpientes (nxof) y reptiles 

(njatfe) se les combate en la tierra con espadas, lanzas y otras armas. Aquellos 

que combaten dispuestos o alegres, para adquirir fama, y los que son puestos a 

prueba en combate contra todo enemigo, deben alzar contra ellos estas armas y 

escudos, es decir, el alzamiento de sus manos en correcta oración y así 

destruirlos y aplastarlos.  

 

En cambio, el diablo y sus demonios no tienen ningún poder para actuar directamente 

sobre el ser humano, salvo que Dios se lo entregue (texto 150). Los hombres que se 

dejan llevar por los malos deseos y las pasiones se vuelven más receptivos a las 

tentaciones del diablo y sus demonios. Si no combaten las tentaciones, ellas los 

empujan hacia el pecado; esto provoca que Dios y sus ángeles los abandonen y los 

entreguen a los demonios616. Así pues, como ya vimos en el capítulo 3, se establece 

una analogía entre el pecador que sucumbe a los demonios y el animal del rebaño que 

es pasto de los depredadores (texto 151).  

 

(150) Shenute, A Beloved Asked Me Years Ago (cc0353), MONB.XH 182617   

Pues Dios no nos ha destinado a la destrucción a manos del Malvado; más bien 

(ha establecido) que el demonio y sus pecados sean destruidos por nosotros 

(…). De hecho, esta es la deliberación618: Él (i.e. Dios) ha dado el poder a la 

gente para aplastarlo (i.e. al Malvado); (pero) no ha dado el poder a ningún 

demonio para aplastar al hombre. Si el hombre es impío, él lo pone en su mano 

(i.e. del Malvado), como está escrito. Pero si el hombre confía en el señor y pone 

su esperanza en él, como está escrito, entonces él pone a su enemigo bajo sus 

pies y coloca debajo a todos los que se alcen en su contra.  

 

 
615 KOSCHORKE; TIMM; WISSE 1975: 66 (trad); 70 (ed). 
616 Cf. VAN DER VLIET 1992: 41-49. 
617 KOSCHORKE; TIMM; WISSE 1975: 66-67 (trad); 71 (ed). 
618 Juan 3:19. 
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(151) Shenute, Canon 7 (The Rest of the Words) (cc0793), MONB.YR 289-

290619  

¿Acaso no hay una multitud de gente en estas mismas congregaciones, sobre la 

mayoría de las cuales Dios se ha entristecido? Pues ellos se desviaron en el 

desierto y se dirigieron hacia las cosas contrarias a la naturaleza; ellos estuvieron 

en el desierto y se convirtieron en presa de demonios y pasto de aves (paxs 

nnedaimonion xi xre nenxalate). (…) ¿Acaso no ves que no sucederá nunca 

que Dios entregue al hombre o a la mujer en manos de este enemigo, si ellos no 

se han separado primero de él (…)?  

 

 

4.1.1.2. El diablo como cazador de pecadores 

 

Otra de las metáforas que encontramos en los textos coptos es la que coloca a Satanás 

y a sus demonios en la posición del “cazador”620 (pqerhq) u, ocasionalmente, también 

del “pescador” (texto 156), mientras que el ser humano es concebido como su “presa”, 

el animal cazado (texto 154). Aquellos que escogen combatir las tentaciones reciben la 

ayuda de Dios y sus ángeles para que el cazador no consiga atraparles (texto 152). Sin 

embargo, aquellos que no combaten las tentaciones son capturados través de su 

voluntad, sus deseos y sus iniquidades, arrastrándolos al pecado, como el animal que 

es agarrado por la nariz y sometido a su yugo (texto 153) o como la presa que cae en 

la trampa a través de un cebo (texto 155). Además, Shenute también afirma que al igual 

que el cazador y el pescador utilizan criaturas abominables como cebo para atraer a sus 

presas, el diablo utiliza a hombres abominables como medio para hacer transgredir al 

resto de fieles (texto 156). 

 

(152) Ps.-Basilio de Cesarea, In Michaelem 1 (cc0082), 15621   

 
619 AMÉLINEAU 1911: 483. 
620 Sobre los instrumentos lingüístico-retóricos presentes en este tipo de metáforas, cf. SHISHA-HALEVI 2011: 
476.  
621 SMITH 1991, I: 13 (ed); II: 14 (trad). 
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Cuando él (i.e. Dios) ve que uno que ha decidido con todo su corazón acatar su 

ley, envía a sus ángeles a velar por él para que el malvado cazador (pqerhq 

ecoou) no pueda saltar sobre él más allá de su poder.  

 

(153) Shenute, As we began to preach (cc0357), MONB.XH 239622 

Cuando una persona es capturada, es atada de manos y piernas. Pero no lo 

hace así el hijo del caos; más bien, él captura a los hombres a través de sus 

propios deseos. (…) Pues al igual que aquel que quiere capturar (qwpe) 

fácilmente a un animal (outbnh), lo agarra por su nariz, así el hijo del caos ha 

capturado a esta multitud de hombres impíos: los ha agarrado a través de su 

voluntad, que se ha vuelto la misma que la suya. Él (i.e. el hijo del caos) se ha 

convertido en señor sobre sus corazones; los ha vuelto débiles hasta ponerlos 

bajo su yugo (pef naxb). 

 

(154) Shenute, As we began to preach (cc0357), MONB.XH 242-243623  

Pues así está escrito624: “Cada uno queda atado con las cuerdas de sus propios 

pecados”. Y también: “Es a través de sus propios deseos que cada uno es 

tentado, arrastrado y seducido. El deseo, cuando ha sido concebido, engendra 

el pecado, y el pecado, una vez que ha sido consumado, engendra la muerte625”. 

Pues al igual que las criaturas (nce nnzwon) son cazadas (qwrq) a través de 

aquellas cosas con las que los hombres saben que serán atrapados (jwlq), 

también así el hombre es cazado por los demonios a través de sus deseos. 

  

(155) Shenute, I Am Amazed (cc0637), 602-603626  

A menudo, el cazador (pqerhq) acorrala aquellos (animales) a los que piensa 

capturar (qopou) y se apresura hacia ellos con fuerza y los destruye. Pero a 

veces, deja su cebo (tef xre) en las trampas o lazos (xijn- nalooue h mpa¥f), 

 
622 CHASSINAT 1911: 73. 
623 CHASSINAT 1911: 76-77. 
624 Proverbios 5:22. 
625 Santiago 1:14-15 
626 ORLANDI 1985: 56-57. 
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hasta que quedan atrapados (jwlj) aquellos a los que caza (qwrq). Así mismo 

es Satanás.  

 

(156) Shenute, God Says Through Those Who Are His (cc0364), MONB.GF 

383-384627  

¿Qué hace el cazador (pqerhq)? Él cuida de una criatura o criaturas ((o)uzwon 

h xen zwon) para colocarla en los alrededores de sus lazos (nef alooue) con 

sus instrumentos de captura (qwrq), para que muchos sean atrapados (jwlj) y 

caigan: unos en los fosos, otros en la red (xm ppa¥s). (…) ¿Qué hace el 

pescador (pouwxe)? Él busca criaturas insignificantes (xen zwon nelayiston) 

que son abominables (fote) y las pone en sus anzuelos (tef oime) hasta que 

captura (qep) peces (xen tbt) selectos (sotp). De esta misma forma, si Satanás 

ve hombres que son abominables para Jesús, los engancha en su iniquidad 

hasta que haya empujado a una gran multitud hacia el mal. 

 

 

4.1.1.3. El diablo como serpiente 

 

La historia bíblica del engaño de Eva por la serpiente en Génesis 3 convierte a este 

ofidio en el animal más adecuado para representar al diablo. En el caso de Egipto, su 

idoneidad es aún mayor dado el peligro y preocupación que estos animales ocasionaban 

entre la población, como bien muestran los numerosos textos mágicos628 y las llamadas 

estelas cippi de Horus, destinados a ahuyentar a estos reptiles o a sanar sus 

mordeduras629. Además de esto, la religión faraónica asociaba la serpiente con las 

fuerzas del caos, como animal vinculado al dios Seth630, y como la serpiente Apophis, 

el enemigo cósmico del dios Ra631.  

 

 
627 AMELINEAU 1907: 278-79. 
628 Cf. AUFRERE 2013; GOYON 2012.  
629 Cf. RITNER 1989: 103-116; CAMPBELL 2016. 
630 BRAKKE 2006: 108. 
631 Cf. MORENZ 2004: 201-205. 
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Los textos coptos mencionan diferentes tipos de reptiles asociados al diablo: pxof, el 

genérico de serpiente y el más utilizado; txbw, la víbora632; pkerasths, la víbora 

cornuda; y pdrakwn, el dragón633. El dragón parece ser un reptil semi-fantástico que 

puede sustituir a la serpiente en las referencias a Satanás, muchas veces acompañado 

por el calificativo “malvado” (pdrakwn etcoou)634 y que en ocasiones puede adquirir 

dimensiones cósmicas635. En los textos literarios el dragón puede utilizarse para 

simbolizar el mal (texto 157); también es muy habitual que el diablo o sus demonios 

adopten la forma del dragón (texto 158 y 159 y 205) o bien actúen a través de este 

animal (texto 198). Asimismo, en los martirios coptos, el gobernador o el rey que se 

enfrenta al mártir es a menudo denominado como “dragón”, indicando su asociación con 

el diablo636. 

 

(157) Moisés de Coptos/Juan Presbítero, Vita Pisentii ep. Keft (cc0238), 

MACA.CZ 50-51, VA-V Copt. 66 fols. 148vº-149rº637   

 
632 En ocasiones pxof y txbw son traducidos como “serpientes macho y hembra”. Cf. Shenute, Blessed Are 
They Who Observe Justice (cc0359), MONB.XH 304 [CHASSINAT 1911: 138]. 
633 Sobre la concepción del dragón como un tipo de serpiente cf. texto 61. El dragón parece ser concebido 
como un reptil real de tamaño variable, peligroso y terrorífico: cf. en Ps.-Teófilo de Alejandría, In Tres Pueros 
Babyloniae (cc0392), MACA.BT, VA-V Copt. 62 fol. 151vº [DE VIS 1929: 139], cuando Juan Kolobos llega a 
Babilonia con el objetivo de encontrar las reliquias de tres jóvenes judíos de Babilonia, relata: “Yo vi en 
aquel lugar dragones tan grandes que me dije a mí mismo: “uno de estos podría tragarse a un niño de tres 
años, tal como es la fuerza de sus fauces”. Sus rostros se parecían a los de pequeños cocodrilos. Y a 
medida que se aproximaban a mí, el santo arcángel Miguel y san Juan el Evangelista los reprendieron 
severamente; ellos hicieron un agujero en la tierra y se fueron y ya no los volví a ver desde entonces”; en 
Passio Iohannis et Symeonis (cc0279), MACA.BC 103-110, VA-V Copt. 60 fols. 73rº-76vº [HYVERNAT 1886: 
187-191], cuando un gran dragón negro (drakwn nyame) entra en la hija del rey Quintiliano y desciende 
hasta su vientre provocándole grandes sufrimientos, el santo lo hace salir metiendo un bastón en la boca 
de la niña, “pescando” al dragón; la versión copta de Pshoi de Scetis, Vita Maximi et Domitii (cc0323), 
MICH.BO 82, EG-C Hamuli-Ms. 3814 fol. 17vº [MUNIER 1913: 114 (ed), 135 (trad)] relata cómo encuentran 
a “dos grandes dragones que luchaban entre ellos y uno de los dos se tragó al otro hasta la mitad” y Domicio 
reprende a su discípulo por huir aterrorizado: “Si Satán se hubiera manifestado como un dragón o un león 
(nce mpedrakwn h pmoui), ¿huirías así de rápido y sin restricciones?”. En el encomio a los dos generales 
mártires de nombre Teodoro de Ps.-Teodoro de Antioquía, In Theodoros (cc0381), MACA.CR 7, VA-V Copt. 
65.3 fol. 33rº [WINSTEDT 1910: 4 (ed), 76-77 (trad)] se nos dice que el Señor dio poder a ambos para aplastar 
a “todo dragón sobre la tierra, a aquellos de debajo de la tierra y a aquellos del infierno”, por lo que al invocar 
sus nombres los dragones saldrán huyendo.  
634 Cf. por ejemplo en In Iohannem Baptistam (cc0841), MACA.BS, VA-V Copt. 62 fol. 123rº-vº [DE VIS 1922: 
19]: “El dragón malvado (pidrakwn etxwou) y enemigo de toda la verdad, el diablo (pidiabolos)”. 
635 Sobre todo, en las referencias bíblicas como en “el Dragón, la serpiente retorcida” (pedrakwn pxof 

petqoome) de Isaías 27:1 en Shenute, Let our eyes (sin clavis coptica, CLM 695), Fragm. 1.4 [EMMEL 2008: 
183 (trad), 191 (ed)] y en Shenute, A1 (cc0832), MONB.ZJ 138 (?), AT-NB K 9787vº [YOUNG 2006: 182 (ed), 
186 (trad)]. 
636 Así por ejemplo, en Ps.-Teodoto de Ancyra, In Georgium (cc0390), MACA.CJ, VA-V Copt. 63.5 fols. 117, 
122, [BUDGE 1888: 98, 104 (ed), 284, 288 (trad)], el gobernador Dadiano es denominado pidrakwn nte 

vmou, “dragón de la muerte” y pidrakwn et4en vnoun, “dragón que está en el abismo”; también en Passio 
Philothei (cc0296), EG-C hamuli-Ms. 3823vº [MUNIER 1916: 250 (ed), 252 (trad)], la multitud llama a 
Diocleciano pedrakwn etxm pnoun, “dragón que está en el abismo”. 
637 AMELINEAU 1887: 135-136. 
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Entonces él (i.e. apa Pisencio) permaneció una multitud de días escondido en la 

montaña de Gimi. Un día se alejó, pues deseaba rezar. Tras haber caminado 

durante tres horas por la montaña, rezó por el camino, y nunca nadie podrá 

contar cuántas veces rezó. Él regresó a mí y me dijo: “He visto hoy a un gran 

dragón (drakwn) en esta montaña, y no está lejos de nosotros; pero tengo fe en 

que Cristo Dios no lo dejará acercarse”. Al día siguiente (…) él vio una multitud 

de aves (nxalht) reunidas sobre una roca. Me llamó y me dijo: “Creo que Dios 

ha matado al dragón (pidrakwn): ve y mira por qué estas aves (naixala+) se han 

reunido”. Y yo (…) fui para saber lo que había pasado. Cuando llegué a ese lugar 

encontré al dragón (pidrakwn) extendido, muerto; regresé y anuncié a mi padre 

que Dios había matado al dragón (pidrakwn). Y él me dijo: “¿Por qué no 

reflexionas sobre las palabras de las Escrituras, cuya virtud conoces? ¿Acaso 

no has escuchado al profeta decir: ‘si tienes al Señor como tu lugar de refugio, 

el mal no entrará en ti y el mal no se aproximará a tu casa’?”. 

 

(158) Passio Heliae (cc0274), MICH.BT 21, EG-C Hamuli-Ms. 2703 fol. 11rº, p. 

21638  

El diablo se acercó a él (i.e. Diocleciano) bajo la forma de un gran dragón negro 

(pesmot nounoq ndrakwn npkamh) que tenía cinco cabezas muy terroríficas. 

Cuando el rey lo vio, se asustó y gritó, diciendo: “¿Quién eres tú, al que veo bajo 

esta forma (peismot) y terrorífica apariencia?”. (El dragón respondió): “Yo soy el 

diablo, el enemigo de los cristianos”. 

 

(159) Ps.-Teófilo de Alejandría, In Tres Pueros Babyloniae (cc0392), MACA.BT, 

VA-V Copt. 62 fols. 152rº, 153vº-154rº639  

Yo (i.e. Juan Kolobos) vi a los demonios en la forma (psmot) de grandes 

dragones (ndrakwn) entrando en las orejas de la estatua (…). Y vi en los muros 

de las torres numerosas legiones de demonios que tenían la forma de dragones 

(mpsmot nxandrakwn). Cuando me vieron se dirigieron hacia mí con la intención 

de matarme, con una llama de fuego surgiendo de sus fauces a causa del ardor 

 
638 SOBHY 1919: 21 (ed) 101 (trad). 
639 DE VIS 1929: 140, 143. 
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de su veneno. Pero los santos volvieron sus rostros hacia ellos y estos huyeron 

temblando.  

 

La historia del engaño de Eva por la serpiente aparece frecuentemente citada en los 

textos coptos. En Institutio Abbaton (cc0405) se nos relata con más detalle este 

episodio: Satanás, deseoso de hacer transgredir al hombre, a causa del cual él mismo 

fue expulsado del Paraíso, se encuentra al acecho buscando su oportunidad. Según se 

desprende, la serpiente, que era un animal cualquiera640, se encontraba en el lugar 

equivocado en el momento equivocado. Satanás aprovechó su presencia en las 

cercanías de Eva, esperando para recibir su alimento, para introducirse en su cuerpo 

(textos 9 y 160). Al igual que previamente maldijo a Satanás por no querer venerar al 

hombre, Dios maldice a la serpiente a arrastrarse sobre su vientre y a comer tierra641 

por haber sido el instrumento del diablo para provocar la transgresión (textos 11 y 161) 

y establece enemistad entre ella y la especie humana (textos 161 y 162).  

 

(160) Shenute, Another Evil That Has Come Forth (cc0806), MONB.GP 109642   

Y Satanás se ha vuelto una Serpiente (ere psatanas r ounxof). ¡Desde el 

momento en que entró en ella (etrefbwk exoun erof) para engañar a las almas, 

los hombres se han vuelto a través de él contenedores de impureza, herejes, 

contenedores de libertinaje preparados para la perdición!  

 

(161) Shenute, Canon 7 (I Myself Have Seen) (cc0733), MONB.XU 475-476643  

Yo mismo he visto a alguien que, cuando capturó a una serpiente o dragón 

(ouxof h oudrakwn), la mató y no lograba satisfacerse al romper su cabeza y 

destruir todo su cuerpo con gran furia, lo cual fue sorprendente de ver, mientras 

decía: “¡El enemigo!” y “Aquel al que Dios enemistó con la humanidad, ¿por qué 

se ha convertido tu raza (pekgenos) en un instrumento del diablo desde el 

principio y lo ha aceptado, ¡oh semilla maligna!?”. Cuando finalmente me di 

 
640 Sin hacer referencia a Génesis 3:1, que otorga un estatus especial a la serpiente como “el más astuto 
de todos los vivientes los sobre la tierra”. 
641 Génesis 3:14. 
642 GUERIN 1904: 18 (ed), 34 (trad). 
643 AMELINEAU 1911: 34 
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cuenta de que ella (i.e. la serpiente) representa la humanidad, entendí que esto 

es lo que sucederá a todas las almas humanas que sean hábitat de Satanás644.   

 

(162) Historia Marinae (cc0205), MONB.HC 142, GB-OB B59.1-2 p.142a645  

(…) el enemigo de nuestra raza (pjaje mpen genos), la serpiente antigua (pxob 

naryaion), tuvo envidia según su costumbre (…). 

 

En sus sermones, Shenute establece con frecuencia comparaciones entre Satanás (y 

sus demonios) y la serpiente, unas veces para enfatizar su peligrosidad, otras, para 

subrayar su incapacidad. Shenute equipara el tenue “susurro” de la serpiente con los 

“pensamientos” a través de los cuales Satanás trata de engañar al ser humano, y lo 

contrasta con la clamorosa voz de Dios y de las Escrituras que llenan toda la tierra (texto 

163). El peligro de caer en las tentaciones y pecados de Satanás es equiparado al 

peligro que supone el veneno de la serpiente, que puede llegar a “cegar los ojos del 

corazón” (texto 164) de su víctima. Sin embargo, Satanás es incapaz por sí mismo de 

actuar sobre los seres humanos646, salvo que estos le permitan hacerlo: al igual que la 

serpiente, que carece de patas o uñas para excavar una caverna y solo puede habitar 

en los agujeros que encuentra, Satanás y sus demonios solo pueden habitar en las 

almas y corazones de aquellos que, a través de sus malas acciones, les han hecho un 

espacio para que puedan entrar (textos 164 y 165). Y del mismo modo que las serpientes 

desde sus guaridas no pueden hacer nada contra aquellos que las atacan, lo único que 

pueden hacer los demonios en su enfrentamiento con los verdaderos cristianos es 

proferir mentiras e insultos por medio de aquellos malhechores en los que habitan (texto 

166). 

 

(163) Shenute, As we began to preach (cc0357), MONB.DU 190-191647 

Existen dos voces a las que escuchamos. Una está clamando de forma que su 

voz llena la tierra entera, y (solo) unos pocos la siguen. Me refiero a la 

 
644 En este pasaje la serpiente representa el instrumento del diablo, que en el momento de la transgresión 
del hombre fue la serpiente pero que en la actualidad es toda aquella persona que hospeda a Satanás en 
su interior.  
645 HYVERNAT 1902: 140 (ed), 149 (trad). 
646 Ya que fue maldecido por Dios y derrotado por Cristo, cf. el apartado anterior. 
647 AMELINEAU 1907: 408. 



156 
 

proclamación de las Escrituras, que clama en todas partes: “¡No pequéis!” y aun 

así lo hacemos, porque es nuestra voluntad. Y la otra suena como si su voz 

estuviera muerta; (y, sin embargo,) muchos la siguen. Me refiero al susurro de la 

serpiente (pkasks mpxof).  

  

(164) Shenute, Because of You Too, O Prince of Evil (cc0354), MONB.XH 

195648 

En cuanto a la serpiente (pxof), su veneno (tef matou) tiene sus límites, y no 

ha escapado a su naturaleza en esto. Pues es Dios quien se lo pone dentro. Pero 

el tuyo, tú (i.e. el diablo) lo has producido tú mismo por tu cuenta, y ¿cómo tendrá 

límites si proviene de ti? ¿Cuán lejos podrá lanzar la serpiente (pxof) su líquido? 

Pues quizás alcanzarán a aquellos que estén cerca. Pues incluso si salta (fwqe) 

y muerde (pwxs), ¿a quién alcanzará? ¿Y cuánto morderá y cuánto herirá? Pero 

en tu caso, oh impío, tu veneno alcanza a aquellos que están en todo el mundo 

habitado (…). La serpiente (pxof) lanza el líquido hacia los ojos corporales, en 

cambio tú (lo) arrojas hacia los ojos del corazón. Así pues, desdichados y 

miserables son aquellos a los que has dejado completamente ciegos. Pues, así 

mientras que tu tiranía es múltiple sobre aquellos que han caído bajo tu poder y 

a los que has pisoteado, es imposible describir tu debilidad frente a aquellos bajo 

cuyo poder caes y que te pisotean649. Tú no tienes otro poder ni otra cosa que 

hacerles, entre tus impiedades, que merodear fuera de sus cuerpos como varias 

enfermedades de muchas formas dolorosas, según lo que hemos dicho. (…) 

Pues la serpiente (pxof) no tiene otro poder que su veneno (tef matou); no 

tiene manos (qij) ni patas (ouerhte) ni cuernos (tap) ni uñas (eieib). Y los 

hombres no temen sus dientes (nef naaje), sino su veneno (tef matou). En 

cualquier caso, la serpiente (pxof) es (solo) como un pedazo de cuerda, largo y 

blando, fácil de destruir y cualquiera que escape a su veneno (tef matou) no 

morirá por causa suya. Y lo mismo pasa contigo, enemigo. Tú no tienes otro 

poder que el del veneno de tus pecados. Pues tú eres más inútil e incluso inferior 

a la serpiente (pxof), porque Dios no solo te hizo desdichado en estas cosas, 

sino que también ha aplastado tu forma corporal, tal como está escrito, y tal como 

aprendemos sobre ti a través de tu debilidad. Es más, el propio cuerpo de la 

 
648 DU BOURGUET 1962: 30-31. 
649 Lucas 10:19. 
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serpiente (pswma mpxof) está sano hasta que es destruido, pero aquellos que 

te temen, a ti y a tus apariciones (nek vantasia) de la noche y también del día, 

aquellas por las que el que está diciendo estas cosas te reconoce; es un cadáver 

lo que ellos temen.  

 

(165) Shenute, A1 (cc0832), MONB.GM 231650 

[ . . . ] (…) y la hormiga (pqajif) se construye una caverna (oubhb); pero la 

serpiente (pxof) es incapaz de excavar una caverna (oubhb) ni construirla, 

porque no tiene patas (ouerhte) ni uñas (eieib) y Dios no le ha concedido (la 

capacidad de) coger un trozo de madera con su boca, ni hierbajos, ni siquiera 

paja, para crearse una caverna, sino que es en los lugares impuros o en los 

agujeros que encuentra útiles donde ella entra y habita. Es de esta manera que 

no es posible que el diablo o el pecado entre en el hombre a menos que este 

haga espacio para él en su interior, convirtiendo su alma y su corazón en caverna 

(nbhb) a través de sus malas acciones en las que ha caído y en las que vive. 

Pues ella no se lanzó sobre Judas a la fuerza, sino que fue él quien se convirtió 

en receptáculo de Satanás con sus acciones.   

 

(166) Shenute, Let our eyes (sin clavis coptica, CLM 695651), MONB WW 28-

29, MONB.ZX frag. 1652 

Pues cuando las serpientes (xen xof) se debilitan en el interior de los agujeros 

(¥kol) a causa de los que las han atacado, ellas todavía pueden escupir líquido 

a sus atacantes. De la misma forma, cuando los espíritus impuros se debilitan a 

causa de los que los hieren con la fe de sus atacantes y con su amor a Jesús, 

ellos no pueden hacer nada mientras se retuercen de lado a lado excepto escupir 

mentiras e insultos a través de las bocas de aquellos cuyos corazones les sirven 

como guaridas (nbhb) en las que acaban encerrados, ya que son perseguidos en 

el aire por los verdaderos cristianos, al extender sus manos.  

 

 
650 AMELINEAU 1911: 252-253. 
651 EMMEL 2006: 680. 
652 EMMEL 2008: 183 (trad), 191 (ed) 
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Pese a la incapacidad del diablo y sus demonios, Shenute insta a sus oyentes a estar 

siempre vigilantes a causa del carácter tramposo de Satanás, que todavía tiene 

capacidad de tenderles trampas y hacerles transgredir a través de los pensamientos, al 

igual que la víbora cornuda que se esconde en la arena con el cuerno preparado para 

picar a todo aquel que camine sobre ella (texto 167). Si el hombre ve acercarse las 

tentaciones del diablo debería sentir el mismo temor que cuando ve acercarse a una 

serpiente con intención de atacar, pues los pensamientos demoníacos, que conducen 

al pecado, son peores que el veneno de serpiente (texto 168); y si Satán ha conseguido 

penetrar en su corazón debe recurrir a Dios en busca de salvación, al igual que aquel a 

quien la serpiente ha mordido recurre a sus compañeros para que lo traten (texto 169). 

  

(167) Shenute, A1 (cc0832), MONB.GM 231-232653 

Pues el poder de Satán le abandonó desde el principio, cuando Dios lo maldijo 

en la serpiente (pxof) y maldijo a la serpiente con él, diciendo: “Te arrastrarás 

sobre tu vientre y tu pecho”. Es más, él quedó moribundo y clavado a la cruz de 

Cristo, para que, desde ese momento, no pudiera vivir en ningún hombre con 

excepción de los pecadores. Sin embargo, la víbora cornuda (pkerasths) 

todavía tiene en ella una trampa (oukrof), en la forma en que esconde su cuerpo 

en la arena o incluso en el suelo, metiendo sus cuernos (nef tap) en la tierra 

para picar (loks) al que camine sobre ella, para que el veneno entre en él y que 

muera o que esté en peligro y que crea que ya no vivirá por no haber estado 

atento (…). Es de esta forma que el espíritu de la concupiscencia tiende trampas 

(oukrof) en la forma en que se esconde en la suciedad y en la insensatez. 

 

(168) Shenute, Canon 1 (cc0440), MONB.XC 8654    

Maldito sea aquel que unge o toca a un niño diciendo: “así sabré si ha alcanzado 

la edad”. ¿Acaso no temes a Dios? ¿Acaso no temes que el diablo te muerda 

(loksk) y que el veneno (tmatou) fluya hacia la entrada de tu corazón? Si esto 

es algo temible, dado que cualquiera que mete sus manos en el lugar en que hay 

 
653 AMÉLINEAU 1911: 253-254. 
654 SCHROEDER 2014: 35 (ed); 37 (trad). 
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un dragón (oudrakwn) pierde la vida, entonces, ¿cómo puedes no tener miedo 

de extender tus manos hacia el lugar por el que tu corazón será golpeado?655  

 

(169) Shenute, A26; De iudicio supremo (cc0367), IT-TM Cat. 63000, Cod.IV656  

Nosotros tenemos miedo y ansiedad cuando vemos a una serpiente (pxof) 

atacando (sw¥e) y dispuesta a mordernos (ouom). De la misma forma debe 

provocarnos miedo y temblor cuando (…) vemos al demonio acercarse a nuestro 

corazón, dispuesto a destruir nuestros buenos pensamientos con sus 

reflexiones, que son peores que el veneno de las serpientes (tmatou nnxof) [ . 

. . ]. ¿Qué hace una persona cuando la serpiente le pica (pxof loksf)? ¿Acaso 

no se sienta a los pies del que lo abre con una cuchilla, mientras los demás lo 

sujetan, aplicándole sal y vinagre hasta que se quita el veneno y vive? Por otra 

parte, si es a los ojos donde (el veneno) ha golpeado, les aplican sal hasta que 

se quita de ellos el veneno. También de esta forma es conveniente para la 

persona a la que el dragón-serpiente, el “retorcido” (pedrakwn pxof petqeeme), 

Satán ha mordido (ouomf) y en cuyo corazón ha vertido su maldad, que se 

sostenga en el temor al Señor, al igual que aquel que es sostenido por sus 

amigos. 

 

Al igual que representa al diablo, la serpiente y su veneno pueden simbolizar también 

aquello que provoca: el pecado como enfermedad expansiva (texto 170). Por ello 

Shenute realiza paralelismos mediante vívidas imágenes entre matar a la serpiente que 

se encuentra en el interior de un agujero por medio de un objeto punzante y matar al 

pecado que se encuentra en el interior del corazón por medio de las enseñanzas. Las 

personas deben mantener siempre encendida la luz de la instrucción para no ignorar en 

ningún momento la presencia de la serpiente, es decir, del pecado (texto 171). Para 

evitar el pecado hay que minimizar al máximo las impurezas humanas (que son una de 

las raíces del pecado), al igual que la serpiente se debilita cuando se la golpea en la 

cabeza (texto 172). 

 

 
655 Sobre la controvertida interpretación de este pasaje sobre monjes “tocando a niños”, cf. SCHROEDER 
2014: 29-31. Al igual que aquel que pone su mano en el lugar donde se encuentra el reptil será mordido, 
aquel que toca aquello que no debe caerá en la tentación del pecado.   
656 ROSSI 1891: 81-82; BRAKKE; CRISLIP 2015: 260. 
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(170) Shenute, Canon 7 (If Everyone Errs) (cc0768), MONB.XG 347657  

Dado que somos ignorantes (natsooun) porque somos hombres sin capacidad 

de saber que son numerosos los miembros del cuerpo en los que domina esta 

enfermedad (pei¥wne) (i.e. la impiedad), aquel que lo sabe testimonia que ella 

los recorre como los venenos de serpiente (nce nimatou nxof): cuando cesa 

en estos miembros se manifiesta en estos otros miembros. 

 

(171) Shenute, Canon 6.3 (Is It Not Written) (cc0520), MONB.XV 151, 

MONB.XM 143-144658 

¿Acaso (no) atacas siempre a la serpiente (pxof) con la lanza en el interior de 

agujeros (¥kol), lugares estrechos y hasta canales ciegos u otros lugares 

similares, para sacarla de ellos mientras la has atravesado con un objeto afilado, 

como el que has preparado para matarla? Pues mata también el pecado con el 

mandamiento y la enseñanza que está en nuestros corazones para reconocer 

los insensatos impulsos. (…) Y nosotros la sacamos (i.e. a la serpiente) de ellos 

(i.e. aquellos lugares donde se encuentra) cuando atravesamos su cabeza con 

este (i.e. el instrumento) o su pecho y sus vitales y sus vísceras se derraman. 

(…) Y cuando está muerta, la cogemos y la arrojamos fuera del muro de nuestra 

morada. (…) ¿Y acaso (no) encendéis siempre lámparas en la oscuridad hasta 

capturarla? Pues encended también la instrucción y la enseñanza en vuestros 

corazones hasta que capturéis el pecado y la oscuridad engendrada por vuestra 

ignorancia. (…) ¿Y acaso (no) refieres a la gente sobre la serpiente (pxof) que 

has capturado, jactándote de haberla aniquilado? Pues reseña también al propio 

ángel o a los ángeles sobre el pecado que has capturado y jáctate ante ellos de 

haberlo aniquilado. Pero deja a un lado la lámpara y aventúrate en la oscuridad 

para cazar a la serpiente (pxof): si (crees que) no te morderá (ouomk), entonces 

abandona la instrucción y la enseñanza y conduce tu vida en la oscuridad 

engendrada por tu desobediencia. (…) Y si el pecado no te muerde, o si todo su 

veneno (tef matou) sale de tu cuerpo, o si no avanza, imagina un ciego matando 

a la serpiente (pxof); ¿acaso no lo morderá si se atreve a capturarla, dado que 

él no sabe en qué lugar lo va a morder? Entonces imagina (lo mismo sobre) tu 

desobediencia (…), que es no aplicar tu conocimiento de las Escrituras.   

 
657 AMÉLINEAU 1907: 319 
658 YOUNG 2000b: 89-91 (ed), 98 (trad). 



161 
 

 

(172) Shenute, You, O Lord (cc0815), MONB.GF 234-235659  

Si tú golpeas a la serpiente (pxob) en su cabeza, sobre todo si la matas con ira, 

todo su cuerpo se debilita y, desde ese momento, ya no le tienes miedo. Esto 

significa que, si tú te cuidas de la impureza, oh tú que estimas la pureza, el 

pecado se debilitará en ti. En efecto, no existe una única impureza, ni una única 

pureza, ni tampoco es una única cabeza la que tiene aquel demonio, para que 

no digas que existe una única desobediencia.  

 

 

4.1.1.4. Otras analogías animales 
 

Además de las elaboradas metáforas que acabamos de ver asimilando a Satanás con 

animales depredadores y con la serpiente, Shenute realiza también comparaciones con 

otros animales particulares, basándose en pasajes bíblicos. Una de las más llamativas 

es la comparación que establece con la sanguijuela mencionada en Proverbios 30:15, 

en virtud de la insaciabilidad de ambos: al igual que la sanguijuela no queda satisfecha 

con sus tres hijas, el diablo no tiene suficiente con todos aquellos a los que ya ha 

apartado de Dios: 

 

(173) Shenute, Because of You Too, O Prince of Evil (cc0354), MONB.XH 

192660  

Y yo afirmo que la sanguijuela (tebdellh) ha sido creada para que se te asemeje 

(tntwn) a ella: aquella a la cual sus hijas no han satisfecho. Pero realmente tú 

la sobrepasas y vas más allá, y esta no será capaz de alcanzarte en 

insaciabilidad (tmntatsi). Tres han dicho su nombre sin que ella quedará 

verdaderamente satisfecha del deseo con que las ama. Pero a ti, ni 

derramadores de sangre, ni servidores de ídolos, ni paganos, ni herejes, ni 

violadores, ni lujuriosos ni blandos, ni incrédulos, ni ninguno de los que han 

renunciado a Dios te han satisfecho, oh asesino de seres humanos. 

 
659 AMÉLINEAU 1907: 250. 
660 DU BOURGUET 1962: 28-29. 
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Otra analogía, por ejemplo, es la que se basa en Salmos 79:13, que establece una 

correspondencia entre el jabalí y el onagro661 y el diablo como destructor de almas 

(textos 174 y 175). También el perro, un animal con connotaciones negativas en la 

Biblia, puede utilizarse para representar el pecado destructor (texto 176)662. Otro animal 

que podemos encontrar en los textos coptos con connotaciones negativas, e incluso 

asociado al diablo, es el cuervo, que se contrasta con la paloma en la historia del 

Génesis 8:7-12663. Más habitual es la comparación del diablo con un león rugiente, 

basándose sobre todo en 1 Pedro 5:8. Shenute establece una metáfora en la que 

identifica el hedor del león mencionado en Job 6:7 con el hedor de Satanás, causado 

por la contaminación de los pecados, que desprenden aquellos que “comen de la carne 

y beben de la sangre del león”, es decir, aquellos que participan de Satanás (textos 177 

y 178). De hecho, el león se asocia frecuentemente al diablo en los textos literarios, ya 

sea como analogía o en la forma que adopta el diablo para atacar (cf. capítulo 4.1.2), 

casi siempre acompañado de la mención de su característico “rugido” (textos 179 y 180). 

Además del león, el diablo puede asociarse con el oso y con el dragón (texto 181). 

 

(174) Shenute, Whoever Seeks God Will Find (cc0363), Cap. 33, MONB.CZ 

129-137664 

Los que no presten atención (lit. entreguen su corazón) a estas palabras para 

renunciar al diablo y contener el pecado de su alma para que él no la destruya 

como un jabalí (ntxe nourir xoout) y no la devore como un onagro (ntxe 

noueia nxoout), no saben que “la abundancia de sabiduría es preferible a la 

insensatez, al igual que la luz es preferible a la oscuridad”, dice el Eclesiastés665. 

 

 
661 Animales caracterizados por su capacidad destructiva en los textos coptos. De hecho, el término utilizado 
para designar a estos dos animales muestra que son la versión salvaje del cerdo y del asno: ourir xoout 
y oueia nxoout “puerco montés” y “asno montés”. 
662 Más frecuentemente los perros se asocian a los judíos, basándose en Salmos 21:16, que interpreta a 
estos perros como los que rodearon, prendieron y crucificaron a Jesús. Cf. Shenute, The Idolatrous Pagans 
(cc0820), MONB.HD 106; MONB.XD 286-287 [LEIPOLDT 1913: 8]: “Pues está claro que al rodear al Señor 
como perros (nce nxen ouxoor), perdieron la ley sobre la que hablan”. 
663 Cf. Marcos II de Alejandría, Homilia cathedralis; De Pascha (cc0221), MACA.CQ, VA-V Copt. 65, fol. 
20rº [DE VIS 1922b: 21]: “Allí estaba Noé, que fabricó el arca que es la Iglesia, que el Cristo Jesús nuestro 
Salvador ha construido, para salvar al mundo entero del cataclismo. Es la paloma (+qrompi) a la que él 
recibió en ella y expulsó al cuervo (piabwk) de las tinieblas, es decir, el diablo”. 
664 LUCKRITZ MARQUIS, C.; MARTIN, L.; SCHROEDER, C.T.; KRAWIEC, R.; ZELDES, A. 
urn:cts:copticLit:shenoute.seeks.monbcz:26-36. Versión nº. 4.0.0, [26/12/2020]. 
665 Eclesiastés 6, 9. 
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(175) Shenute, Canon 8.2 (My Heart Is Crushed) (cc0797), MONB.FL 138666 

Malditos seáis los que habéis perdido vuestra virginidad y vuestra dignidad entre 

vosotros (…); vuestros asesinatos no son asesinatos sino suicidios. ¿Acaso este 

jabalí (pirir xoout etmmau) y el onagro (pia xoou[t]), sobre los que habla la 

Escritura, no son aquellos que han arruinado vuestra alma y la han masticado 

con sus dientes y molares?  

 

(176) Shenute, I Have Heard about Your Wisdom (cc0358), MONB.XH 286-

287667  

Permaneciendo bajo el pecado que destroza sus almas, como una mujer a la 

que han alcanzado unos perros (xenouxoor) y que permaneció bajo ellos hasta 

que destruyeron su carne, ellos no combatieron contra el pecado ni lo acosaron 

con sus buenas prácticas en la forma de un hombre que golpea perros (ouxoor) 

con piedras. Yo conozco a una mujer que, en lugar de perros, ha permanecido 

bajo el diablo y sus demonios hasta que la golpearon y la vencieron. ¿Quién es 

ella? Debo deciros quién es: ella es la sinagoga de los judíos.  

 

(177) Shenute, Canon 4.1. Why, O Lord (cc0634), MONB.BZ 74-75668  

Oh Dios y Señor del universo, Jesús, te ruego con todas mis fuerzas en mi 

aflicción; si quieres retenerme en esta sinagoga, no me hagas morir en este 

momento (…) hasta que te haya visto, oh Dios, castigando a estos soberbios que 

comen de la carne del león (nsar3 mpmoui), Satanás, y que beben su sangre, es 

decir, sus maldades, risotadas, envidias, odios, desobediencias, ignorancias, 

suciedades, robos, mentiras, engaños y sobre todo la soberbia, la altanería y 

todos los otros males.  

 

(178) Shenute, A26; De iudicio supremo (cc0367), IT-TM Cat. 63000, Cod.IV669  

Y tal como existimos en la tierra nos manifestaremos ante Dios. Pues tal y como 

es el mar, es el hedor de sus aguas. Tal y como es el león (nce mpmoui), así es 

 
666 AMELINEAU 1911: 104. 
667 CHASSINAT 1911: 120-121. 
668 AMELINEAU 1907: 469. 
669 ROSSI 1891: 84; 90; BRAKKE; CRISLIP 2015: 261-262. 
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también su hedor. (…) Sed sobrios, y velad; porque vuestro adversario el diablo, 

como león rugiente (nce noumoui eflxhm), anda alrededor buscando a quien 

devorar. ¿Cuál es el valor de una persona si Dios la rechaza? Dado que hemos 

mencionado el león (pmoui) y su hedor, Dios clama a través del santo hombre de 

verdad, diciendo: “Veo que mi comida huele como el hedor de un león670 

(mmwui)”. La comida del Espíritu Santo es pureza, humildad y todas las buenas 

obras de piedad. Así pues, cuando contaminamos nuestra pureza y la belleza de 

nuestra justicia a través del mal, el Espíritu santo nos dice: “Veo que mi comida 

huele como el hedor de un león”. Ahora, el león (pmoui) es el diablo, según las 

Escrituras671, y su hedor es el caos absoluto. Por ello, tal como es Satanás, así 

es su hedor. Tal como es el hedor del caos y contaminación, así es aquel que se 

contamina con él. Y tal como es la podredumbre de la presa (tpaxs), así es la 

bestia (pechrion) que come de ella. Y así como es el hedor de suciedad, así es 

el olor de aquel que se contamina. Y tal como es el león (pmoui), así son sus 

hijos también. ¡Mira! El diablo no tiene otros hijos que aquellos que han 

abandonado a Dios y han vuelto al pecado.   

 

(179) Esteban de Hnes, In Apollinem Archimandritam (cc0376) 8, 16672  

Entonces el león (pmoui) que había estado oculto salió de su guarida (pef bhb) 

para atrapar (qwpe) a alguien. (…) Y de nuevo en otra ocasión mientras estaba 

en pie rezando durante la noche, vio al diablo en la forma (kata pesmot) en que 

se ha escrito sobre él: “merodeando, rugiendo como un león673 (lxhm nce 

noumoui)”. Y él puso sus fosas nasales en cada uno de los hermanos que 

estaban durmiendo como si los estuviera olisqueando (para descubrir) si su 

hedor estaba en ellos. Pero cuando el santo pastor (p¥ws etouaab), el 

verdadero guardián del rebaño del Señor (poxe mpjoeis), lo vio, le gritó: “Oh 

duro de corazón, a menos que mis hijos también te molesten mientras duermen, 

a menos que también te persigan con la oración o te lancen flechas con la 

meditación, ¿por qué no les dejas tener su pequeño sueño en paz?”. 

 

 
670 Job 6:7. 
671 1 Pedro 5:8. 
672 KUHN 1978, I: 14, 28 (ed); II: 10, 21-22 (trad). 
673 I Pedro 5:8. 
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(180) Ps.- Eustacio de Tracia, In Michaelem (cc0148), 65674  

(El diablo, que no ha conseguido engañar a la viuda Eufemia al haber tomado la 

forma del arcángel Miguel): 

(…) se transformó de repente y tomó la semejanza de un león rugiente (peine 

noumoui efxmxm), de forma que su rugido (pef xroou) llenó toda la ciudad y la 

cogió por el cuello intentando estrangularla hasta hacerla abandonarse a la 

muerte.  

 

(181) Ps.-Teodoro de Antioquía, In Theodorum Anatolium (cc0382), MERC.AA, 

GB-BL Or. 7030 fol 2vº675  

“Oh tú león malvado (pmoui ecoou), derramador de sangre, oso (tar3) que bebe 

sangre en todo momento, dragón que está en el abismo (pedrakwn et xm 

pnoun)”. 

 

 

4.1.2. Demonios con forma animal: apariciones y posesiones 

demoníacas 

 

En algunos textos hemos visto cómo Satanás puede “tomar la forma” de ciertos 

animales, como el dragón (texto 158) o el león (texto 180). En el capítulo 2 vimos cómo 

el arqueplasma desobedeció a Dios y fue depuesto de su rango y expulsado de los 

cielos junto a aquellos ángeles que decidieron seguirle, dando origen a las figuras de 

Satanás y sus demonios. Como antiguos ángeles, Satanás y sus demonios carecen de 

una forma terrenal concreta, ya que son seres sin cuerpo (aswmatos). Por ello solo 

pueden actuar en la tierra (más allá de introducirse como pensamientos en el corazón 

humano) entrando en el interior de algún receptáculo corporal (posesión) o 

manifestándose como una aparición (vantasia), pudiendo adoptar diferentes formas. 

En uno de sus textos Shenute trata de definir a Satanás: 

 

 
674 CAMPAGNANO; MARESCA; ORLANDI 1977: 157. 
675 BUDGE 1915: 3 (ed), 579 (trad). 
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(182) Shenute, Because of You Too, O Prince of Evil (cc0354), MONB.XH 

187676  

Tú no eres hombre ni mujer. Tú no eres un toro (mase), ni un caballo (xto), ni un 

asno (eiw), ni un camello (qamoul) ni ningún animal (tbnh nim). Tú no eres ni 

serpiente (xof), ni escorpión (ouooxe) ni ningún reptil (jatfe nim). Tú no eres 

un bárbaro ni ningún tipo de hombre malvado. Tú no eres mar ni ningún tipo de 

agua. Tú no eres un agujero ni ningún tipo de lugar profundo. No eres una 

montaña ni una explanada. No eres ni un rico ni un mendigo. Pues tú asumes la 

semejanza (peine) de estas cosas y de más cosas como estas, pero no formas 

parte de ninguna de ellas. Pues tu forma (pek xrb) es siempre tu forma (pek xrb) 

y tú eres siempre tú, algo completamente retorcido (qlmlomt) sobre sí mismo y 

a partir de sí mismo. Y tú no tienes ni una porción de nada, ni siquiera de tus 

demonios. Todo aspecto (syhma) en el que te transformas (¥ibe) es extraño a ti 

y son todo ilusiones (vantasia). 

 

La palabra phantasia, en torno a la cual Aristóteles discute en una parte de su libro 

Acerca del alma677, es utilizada en conexión con la percepción y cubre lo que R. Sorabji 

llama apariencias perceptuales y postperceptuales: imaginación, sueños y memoria, 

todas ellas producidas en base a percepciones anteriores678. Aristóteles a menudo 

describe la phantasia como susceptible de ser falsa, asociada a contemplar imágenes 

mentales (phantasmata). Orígenes en su obra Sobre los principios también habla de las 

fantasías como una formación mental que impulsa al movimiento. El hombre debe 

utilizar la razón para descartar aquellas fantasías negativas que conducen al vicio.  

 

En ciertos animales las fantasías se forman para provocar el esfuerzo (…). El 

animal racional, sin embargo, tiene además razón, en adición a su naturaleza 

“fantasial”, a través de la cual juzga las fantasías, desaprueba unas y acepta 

otras, para poder conducirse según ellas. Por lo tanto, ya que en la naturaleza 

de la razón hay ayudas para contemplar la virtud y el vicio, nosotros 

 
676 DU BOURGUET 1962: 24-25 
677 Aristóteles, Acerca del Alma 3.3 [CALVO MARTÍNEZ 1978: 222-229]  
678 SORABJI 1993: 18. 



167 
 

seleccionamos uno y evitamos otro, mereciendo alabanzas cuando nos 

entregamos a la práctica de la virtud, y censuras cuando hacemos lo opuesto679. 

 

Satanás y sus demonios tienen como objetivo engañar a los seres humanos para 

hacerlos caer en el pecado e impedirles alcanzar una vida futura en el reino de los cielos, 

ya que fue a causa de la humanidad que fueron expulsados del Paraíso (cf. capítulo 2). 

Para ello utilizan los pensamientos y apariciones, por medio de las cuales consiguen 

engañar a los hombres impíos y ateos (texto 183). Sin embargo, estos son fáciles de 

reconocer para los virtuosos y piadosos, los hombres espirituales (rwme 

mpneumatikos). 

 

(183) Shenute, A Beloved Asked Me Years Ago (cc0353), MONB.XH 180-

181680  

Después de que el Apóstol aprendió sobre él, escribió: “Pues Satanás toma la 

forma de un ángel de luz”681, hasta que engaña al hombre simple con falsa luz, 

tal y como ha descarriado y trastornado a muchos que han prestado atención a 

sus fantasías (nef vantasia), especialmente los paganos (nxellhn). Pero los 

santos (ouaab) lo ven porque lleva en sus corazones a Cristo, la luz que llena la 

tierra entera. 

 

(184) Shenute, A Beloved Asked Me Years Ago (cc0353), MONB.XH 179-

180682   

Es difícil para el ser humano mirar directamente al sol porque sus rayos son muy 

fuertes, pero le es fácil mirar hacia otros lugares porque la luz de sus ojos es 

fuerte, y la oscuridad que hay ante él no es nada. Lo que quiero decir es esto: no 

es cosa insignificante ni capacidad de todas las personas el ver la gloria de Dios 

como en un espejo, como está escrito683; pero no es difícil para un hombre 

 
679 Orígenes, Sobre los principios 2.1.2-3 [ROPERO BERZOSA 2018: 222]. 
680 KOSCHORKE; TIMM; WISSE 1975: 65-66 (trad); 70 (ed). 
681 2 Corintios 11:14. 
682 KOSCHORKE; TIMM; WISSE 1975: 65 (trad); 70 (ed). 
683 2 Corintios 3:18. 
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espiritual (nourwme mpneumatikos) reconocer al demonio ni entender sus 

oscuras actividades. 

 

El tópico de las apariciones demoníacas aparece con frecuencia en los textos literarios.  

Cuando su intención es la de aterrorizar a sus víctimas, Satanás y sus demonios se 

manifiestan con la forma o el sonido realizado por animales peligrosos. Como hemos 

visto, no se trataría de animales reales684, sino de vantasia, “ilusiones” creadas por los 

demonios. En la mayoría de los textos literarios, estas apariciones no son capaces de 

acercarse a sus víctimas, sobre todo cuando estas son conscientes de que se trata de 

demonios. Sin embargo, en ocasiones estas ilusiones parecen tener la capacidad de 

“herir” físicamente.  En la Vita Antonii (cc0065) de San Atanasio, una obra fundamental 

de la demonología cristiana y copta685, el diablo decide atacar a Antonio con todo su 

arsenal de ilusiones terroríficas en forma de fieras. El texto nos deja claro que estas 

apariciones no tienen la capacidad de atacar en la forma que lo haría la versión real de 

las fieras; pero sí que parece que son capaces de causarle cierto daño físico:   

 

(185) Atanasio de Alejandría, Vita Antonii (cc0065), 9686  

El lugar fue sacudido como por un terremoto que pareció romperlo todo. Los 

demonios entraron, tomando la forma (smot) de bestias salvajes (nchrion) y 

reptiles (nejatfe) en una aparición (xn ouvantasia). De repente el lugar se 

llenó de apariciones (vantasia) de leones (xen moui), osos (xen ar3), leopardos 

(xen leopardalis), toros (xen mase), serpientes (xen xof), víboras (xen xbw) y 

lobos (xen ouwn¥), y cada uno fue hacia él con gran voz (xn ounoq nsmh) 

[rugidos o silbidos] según su forma (kata pesyhma). Los leones rugientes (mmoui 

et lxhm) querían saltar (bwqe) sobre él; el toro (pmase) hacía como si lo corneara 

(kwns); la serpiente (pxof) reptaba (sw¥e) (hacia él), pero no lo alcanzaba; y el 

lobo (pouwn¥) se aproximaba. Todos ellos aparecieron (ouwnx ebol) a la vez, 

y el ruido de sus voces (pexroou nteu smh) [rugidos o silbidos] era muy 

terrorífico. Antonio, herido por ellos, sufría terriblemente en su cuerpo, pero en 

 
684 Cf. el pasaje de la obra de ps.-Eustacio de Tracia, In Michaelem (cc0148), 57 [CAMPAGNANO; MARESCA; 
ORLANDI 1977: 150-151], donde el diablo relata todas las fechorías que ha realizado en el pasado. Al tratar 
sus ataques a Job, dice: “al final hice que los gorriones (nejaj) echaran excrementos sobre sus ojos y lo 
dejaran ciego. Pero en realidad no eran pájaros (nxalate an ne) de verdad, sino demonios con la forma 
de aquellos pájaros (alla xendaimwn ne mpesmot nnxalate etmmau). 
685 BRAKKE 2006: 28. 
686 VIVIAN 1995: 42; GARITTE 1949: 14-15. 
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su alma estaba incluso más vigilante y, estando todavía tirado en el suelo, 

permanecía fuerte y sin miedo. Él gimió por el dolor de su cuerpo, pero tenía el 

control de sus pensamientos y, como si se burlara de los demonios, les dijo: “Si 

tuvierais algún poder, uno solo de vosotros sería suficiente contra mí, pero como 

el Señor destruyó vuestro poder, intentáis aterrorizarme con una turba. Pero así 

mostráis vuestra debilidad porque vosotros mismos os asemejáis (tontn) a las 

bestias (ntbnooue687). 

 

Un poco más adelante en la obra, se nos explica la función y naturaleza de estas 

apariciones. Primero, los demonios intentan engañar a Antonio a través de los 

pensamientos; al no conseguirlo pasan a manifestarse a través de apariciones 

(nvantasia) terroríficas; pero en ningún caso hay que tener miedo de ellas, sino que 

hay que combatirlas con la fe en Dios (texto 186). Esta misma concepción de las 

apariciones demoníacas es la que aparece en numerosos textos literarios coptos (textos 

187 y 188). 

 

(186) Atanasio de Alejandría, Vita Antonii (cc0065), 23688  

Pues, cuando fueron incapaces de engañar su alma revelándose a través de 

sucios placeres, se levantaron contra su alma de otras formas y crearon 

apariciones (xen vantasia) para aterrorizarlo cambiando (¥ibe) sus formas (peu 

smot) y asemejándose (tontn) a mujeres, bestias (chrion), reptiles (jatfe) y 

cuerpos de enorme tamaño y legiones de soldados. Sin embargo, no debemos 

temerles en absoluto, ni a ellos ni sus apariciones, porque no son nada y van 

rápido a su ruina, especialmente si te defiendes con fe y con el signo de la cruz 

(...). 

 

(187) Ps.-Teófilo de Alejandría, In Tres Pueros Babyloniae (cc0392), MACA.BT,  

VA-V Copt. 62 fol. 151rº689 

 
687 Es interesante cómo se establece un contraste entre la primera parte del pasaje, en que aparecen 
animales salvajes terroríficos (chrion), y la segunda parte del pasaje, en que Antonio evidencia la debilidad 
de los demonios que imitan la forma de tbnooue, palabra que en copto hace referencia a animales 
ignorantes (generalmente herbívoros) y carece de esa connotación de peligrosidad (cf. capítulo 2). 
688 VIVIAN 1995: 56; GARITTE 1949: 29.  
689 DE VIS 1929: 138-139   
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(Juan colobos en su camino hacia Babilonia):  

Conforme avanzaba, miré a lo lejos y vi como un bosque abandonado y desierto. 

Yo vi en este lugar leopardos (pardalis), avestruces (stroudos), onocentauros 

([on]okentauros) y diferentes dragones (drakwn) terroríficos. Cuando me 

vieron, se dirigieron hacia mí con furia, con la intención de matarme. Pero yo me 

armé de confianza, cogí el Evangelio según san Juan, y leí. Al instante vi a Juan 

Evangelista y al arcángel Miguel, que me dijeron: “No temas. Nosotros 

permaneceremos a tu lado todo el tiempo. Todos aquellos que ves, son 

demonios. No les tengas miedo”. 

 

(188) Vita Moysis Archimandritae (cc0423), AT-BN K 9555, p. 111-112690  

Él (i.e. apa Moisés) nos llamó y salimos en la tarde. El santo nos dijo: “Rezad sin 

cesar para obtener el favor de Dios”. Pero cuando empezamos a rezar el suelo 

bajo nosotros empezó a temblar y se escuchó a nuestro alrededor un gran 

estruendo como de truenos y relámpagos. Nuestro padre dijo: “No temáis. Esto 

son fantasías demoníacas (xen vantasia ndaimwnion)”. (…) Después, en mitad 

de la noche, el demonio gritó: “¿Cuánto tiempo vas a estar molestándonos, oh 

Moisés? Debes saber que no te tengo miedo y tus oraciones no serán capaces 

de hacerme nada. Es en vano que estás manteniendo la vigilia. ¡Huye! No 

provoques tu muerte ni la de aquellos que están contigo. Pues yo he matado a 

muchos que tuvieron orgullo como tú”. Entonces bramó (w¥ ebol) como un toro 

(nce noumase). A veces relinchaba (lit. hacía el sonido, + xroou) como unos 

caballos (nce nxen xtwwr). (…) Y otras veces era el sonido de una multitud (i.e. 

de caballos) galopando hacia nosotros, pero ellos no se nos acercaron. 

 

Uno de los teóricos más destacados de la vida monástica fue Evagrio Póntico691, que 

articuló en sus escritos una psicología ascética y demonología que influiría fuertemente 

en el monacato posterior, pese a su condena como hereje origenista durante el Segundo 

Concilio de Constantinopla de 553. Evagrio fue un hombre emocionalmente 

atormentado, que decidió establecerse en los asentamientos monásticos del desierto 

egipcio de Nitria y Kellia cuando tenía unos 40 años. Según él mismo dirá, Evagrio fue 

“plantado en Capadocia”, influido especialmente por Gregorio de Nacianzo, y “regado 

 
690 TILL 1936: 53-54. 
691 Cf. BRAKKE 2006: 48-77 
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en el desierto egipcio”, donde fue influido por figuras como Amonio, discípulo de Antonio, 

Macario el Grande y, sobre todo, Macario Alejandrino, que lo introdujo en las tácticas 

para hacer frente a los demonios. Para Evagrio, los demonios pueden estorbar al monje 

confundiéndolo con imágenes terroríficas, especialmente de animales amenazantes, y 

con ruidos perturbadores692. De una forma similar aparecen los demonios en la Vida de 

Pacomio, que nos relata cómo, en una ocasión, mientras este se encontraba trabajando, 

un demonio tomó la forma de un gallo que empezó a cacarearle en la cara para 

distraerlo: 

 

(189) Collectio altera vitae Pachomii (cc0879), 21693 

Otro día, cuando se sentó a trabajar, un demonio tomó la forma de un gallo 

(oualektwr) y le lanzó un cacareo (ousmh) en la cara. Él cerró los ojos y no lo 

miró, y no se movió ni un ápice. Cuando los malhechores se dieron cuenta que 

no tenían poder para engañarlo, cogieron un objeto con la forma de una hoja de 

árbol y una cuerda larga y gruesa, como si fueran un grupo de hombres 

realizando un duro trabajo. Hicieron como si hubieran atado la cuerda a una gran 

piedra para arrastrarla y llevarla a algún sitio. Mientras hacían esto, gritaban 

mucho para sorprenderlo y que mirara y riera. Pero al instante extendió sus 

manos y rezó, suspirando, hasta que se desvanecieron y alejaron de él.  

 

En los textos literarios, Satanás suele ser descrito con características o formas animales. 

Una de las formas más recurrentes es describirlo como un nubio694 con características 

teriomorfas (textos 190, 191 y 192). Las formas que suele adoptar el demonio son las 

de dragón (texto 158) y león (texto 180), aunque también otras menos frecuentes como 

la de onagro (texto 193) o toro (texto 194). Cuando se quiere enfatizar la debilidad e 

indefensión del diablo, se le representa como un gorrión (texto 194); de hecho parece 

ser una expresión estereotipada de indefensión: en ps.-Eustacio de Tracia, In 

Michaelem (cc0148), cuando el arcángel Miguel salva a Eufemia del diablo convertido 

 
692 BRAKKE 2006: 73 
693 VEILLEUX 1980: 44-45; LEFORT 1925: 21. 
694 La relación del diablo con las regiones al sur de Egipto parece ser muy antigua. En Tobías 8:3 el demonio 
exorcizado huye “hasta la parte más lejana de Egipto”. Cf. WORRELL 1923: 354, nota 74; BRAKKE 2001: 501-
535.  
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en león, se afirma que el diablo se encuentra “en la mano de Miguel como un gorrión 

(nce noujaj) en la mano de un niño pequeño”695.  

 

(190) Ps.-Eustacio de Tracia, In Michaelem (cc0148), 46696 

El diablo se le apareció (i.e. a la viuda Eufemia) en la forma de un nubio (pesmot 

noueqw¥) altísimo, con la barba como la de un macho cabrío (nce nta ouqie 

nbaampe), con los ojos todos inyectados en sangre y el pelo de la cabeza erizado 

como el de un jabalí (nce mpa ourir [n]toot).   

 

(191) Ps.-Celestino de Roma, Miracula Victoris (cc0094), MERC.AS 66, GB-BM 

Or. 7022 fol. 33vº697  

(El diablo ataca a uno de los trabajadores encargados de embellecer el santuario 

de san Víctor y lo hace caer del andamio, pero el santo lo salva): 

Cuando el trabajador se recuperó del ataque de terror que le causó, declaró al 

emperador y a toda la gente: “he visto a un gran nubio (ounoq neqw¥) con las 

alas (neftnx) extendidas y los ojos llameantes, y este me golpeó con lo que 

tenía en su mano y me tiró”.  

 

(192) Besa, Vita Sinuthii (cc0461), MONB.FR 83-84, FR-BN Copt. 129.12 fol. 

81698 

Apa Shenute golpeó la estatua una segunda vez y al instante prendió fuego 

quemando al demonio, y este gritó: “Oh monje Shenute, he aquí que salgo, pues 

grande es el tormento que sufro”. Y al instante salió como un humo y polvo y se 

convirtió en un gran nubio (¥wpe nce nounoq neqw¥) alto con rostro de león 

(ouxo mmoui). 

 

(193) Pacomio, Catechesis (cc0241), 56699 

 
695 Ps.-Eustacio de Tracia, In Michaelem (cc0148) 67 [CAMPAGNANO; MARESCA; ORLANDI 1977: 158-159] 
696 CAMPAGNANO; MARESCA; ORLANDI 1977: 142-143. 
697 BUDGE 1914: 59 (ed), 312 (trad). 
698 AMELINEAU 1895: 646-647. 
699 VEILLEUX 1982: 39; BUDGE 1914: 172-173 (ed), 380 (trad). 
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Pues en verdad, en mi caso, ellos (i.e. los demonios) combatieron contra mÍ (…) 

y me trajeron al diablo, que se manifestó como un onagro (nce noueia ntoou), 

pero el Señor me ayudó.  

 

(194) Passio Philothei (cc0296), MICH.BP, US-PМ M583 fols. 85vº700 

El diablo saltó, se convirtió en un gran toro de afilados cuernos y se abalanzó 

hacia el chico con intención de matarlo. (…) Y el chico avanzó, agarró los dos 

cuernos del toro y los sostuvo hasta que ambos se metieron en las órbitas del 

toro y su cerebro se derramó. Cuando el diablo sufrió en su castigo tomó la forma 

de un gorrión en la mano del justo.  

 

Asimismo, en los textos literarios, la presencia de demonios suele expresarse mediante 

formas animales. En un texto conservado en Nápoles que, según B. Layton, relata las 

actividades de los fundadores de lo que posteriormente sería el Monasterio Blanco y el 

Monasterio Rojo701 (Pigol y Pshoi), se encuentra un episodio en el que el líder monástico 

rechaza aceptar los servicios de un hermano experto en el trabajo del telar porque ha 

visto sobre sus hombros a un espíritu inmundo en la forma de “un gran perro”:  

 

(195) IT-NB IB2 ff. 8r–12v (fasc. 14, inv. 355), MONB.GE 115-117702 

Ahora, uno de los hermanos que estaba con él, llamado Martes, cuando vio que 

habían aumentado y que estaban necesitados de ropa, acudió a él (i.e. Pigol) y 

le urgió instalar un telar para tejer (…) Y él fue persuadido. Y había un monje de 

fuera del monasterio que era experto en este aspecto. Así pues, el hermano 

Martes pidió al bienaventurado que mandara a buscarlo para que pudiera 

empezar a trabajar para ellos. Y después de que fue buscado, este vino con 

alegría. Lo preparó todo (…) y antes de marcharse les dijo: “Tras unos días (…) 

mandad a buscarme y vendré a explicaros bien el trabajo”. Tras unos días (…) 

los hermanos acudieron a él (i.e. Pigol), pidiéndole que enviara a buscar al 

hombre. Pero él eludió el asunto diciendo: “Ya no necesitamos al hermano. Id y 

trabajad y el Señor os ayudará (…)”. Pero ellos continuaron insistiendo (…). 

 
700 ROGOZHINA 2015: 334. 
701 LAYTON 2015: 14. Este texto carece de entrada en el proyecto PAThs. 
702 LAYTON 2015: 17. 
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Cuando vio que no había sido capaz de persuadirles de trabajar sin el hermano, 

tomó a Martes a un lado, diciéndole: “(…) Dado que no he sido capaz de 

persuadiros a desistir, te diré que el día en que el hermano al que reclamáis vino 

aquí a causa del telar, yo vi a un espíritu inmundo sobre sus hombros en la forma 

de un gran perro”.   

 

Además, el comportamiento de las personas poseídas por demonios es descrito en 

términos animales. Por ejemplo, en In Pisenthium ep. Keft (cc0187), se dice sobre un 

joven endemoniado al que llevan ante apa Pisencio que “el demonio solía lanzarlo al 

suelo haciéndolo sacudirse como un camello (nce mpkamoul), con los ojos inyectados 

en sangre”703. Y cuando un demonio es exorcizado a menudo sale en la forma de un 

animal: en Passio Apari (cc0260), por ejemplo, un hombre poseído por un demonio 

acude a apa Ari y el demonio “soltó un grito y salió en la forma de un perro negro (ouxor 

nyame)”704; y en ps.-Celestino de Roma, Miracula Victoris (cc0094), el demonio que se 

había metido en los pechos de Kallieutropia, hermana del emperador Honorio, salió de 

ellos “como un buitre (nce nounoure)”705. 

 

Al parecer el diablo puede ejercer cierto control sobre determinados animales salvajes. 

Así parece desprenderse del episodio de la Vita Antonii en que Satanás envía hienas 

contra san Antonio (texto 196) o en la Vita Pachomii, cuando lanza a una jauría asesina 

de perros demoníacos contra el joven Pacomio (texto 197). Otros textos son más 

explícitos y nos indican que el diablo entra en el interior del animal y lo utiliza como 

instrumento para sus propósitos (texto 198). 

 

(196) Atanasio de Alejandría, Vita Antonii (cc0065), 52706 

Cuando Antonio mantenía la vigilia en la noche, el Enemigo le arrojó las bestias 

(nechrion), y todas las hienas del desierto (nxoite throu et xm pjaie) salieron 

de sus guaridas (neu bhb) y lo rodearon como una corona. Todas abrían sus 

fauces contra él, amenazando con morderlo (lw3), pero él ya conocía los trucos 

 
703 Juan Presbítero, In Pisenthium ep. Keft (cc0187), MERC.AC 163, GB-BM Or. 7026, fol. 67rº [BUDGE 
1913: 113 (ed); 307-308 (trad)]. 
704 Passio Apari (cc0260), MACA.BF 21, VA-V Copt. 61.2 fol. 79rº [HYVERNAT 1886: 215]. 
705 Ps.-Celestino de Toma, Miracula Victoris (cc0094), MERC.AS 65, GB-BM Or. 7022 fol. 33a [BUDGE 1914: 
311]. 
706 VIVIAN 1995: 84; GARITTE 1949: 58. 
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del Enemigo. Les dijo a todas ellas: “Si habéis recibido alguna autoridad sobre 

mí, estoy listo para que me devoréis; si son los demonios los que os envían, no 

os quedéis aquí, marchaos, pues yo soy el sirviente de Cristo". Cuando Antonio 

dijo estas palabras, ellas huyeron, pues sus palabras las ahuyentaron como si 

fueran un látigo.  

 

(197) Collectio altera vitae Pachomii (cc0879), 5707 

Todavía otro día, sus padres le dieron un recipiente con carne de búfalo para 

llevarlo a los trabajadores que faenaban allí. Mientras marchaba por el camino, 

el diablo le lanzó una multitud de demonios en forma de perros (psmot nxan 

ouxwr) dispuestos a matarlo. Pero el chico levantó sus ojos al cielo y lloró. Al 

instante se dispersaron. 

 

(198) Ps.-Teodoro de Antioquía, In Theodoros (cc0381), MACA.CR 117-118, 

133, VA-V Copt. 65.3 fol. 87rº-vº, fol. 95rº708  

Entonces el santo cogió su tropa de soldados y fue a la ciudad de Euquetos. Y 

como era costumbre en la ciudad, había un gran dragón (drakwn) que venía a la 

ciudad y le daban niños pequeños como comida. Pero en esos días el diablo (…) 

fue y entró en el dragón (pidrakwn) que acudía a Euquetos, y se unió al espíritu 

que vivía en él (…). 

(Teodoro se enfrenta al dragón y lo derrota): 

Y el diablo que habitaba en el dragón, que era su instrumento (organon), cuando 

vio que el dragón estaba muerto, se apareció a San Teodoro en la forma de un 

etíope del desierto. Se plantó sobre la cima de una colina con gran desvergüenza 

y dijo a San Teodoro: “Teodoro, ya sabes quién soy; tú has matado a mi 

compañero, el dragón”.    

 

 

 
707 VEILLEUX 1980: 25; LEFORT 1925: 2-3. 
708 WINSTEDT 1910: 60-61, 69 (ed); 123, 130 (trad). 
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4.1.3. Animales demoníacos y la religión pagana  

 

Los demonios tienen la capacidad de poseer el cuerpo de los animales, como ya hemos 

visto que sucedió en el caso de la serpiente en el Paraíso. Otro de los casos en que se 

produce esa posesión es en los animales venerados como dioses, recuerdo de un 

antiguo y despreciado culto a los animales. El cristianismo reinventó a los dioses 

paganos como demonios malignos. Como ya se ha dicho, en Egipto muchos de los 

dioses estaban representados con formas híbridas de humano y animal y, sobre todo a 

partir de la época tardía, el culto a los animales como manifestación del dios tuvo 

especial importancia709. El culto animal sirvió a los Padres de la Iglesia como argumento 

contra el paganismo y ejemplo de la depravación general en la que había caído la 

humanidad desde la expulsión del Paraíso710.  

 

San Atanasio de Alejandría, en su Vita Antonii (cc0065), expone una conversación entre 

Antonio y unos “filósofos”, en la que contrasta la religión cristiana con la religión 

tradicional y ataca la característica de la religión pagana de relacionar a los dioses con 

animales: 

 

(199) Atanasio de Alejandría, Vita Antonii (cc0065), 74711 

Una vez más, ¿qué es mejor, decir que la Palabra de Dios no cambió, sino que, 

permaneciendo tal cual era, asumió un cuerpo humano para nuestro beneficio, 

compartiendo el nacimiento humano para que nosotros, los humanos, 

pudiéramos participar de la naturaleza divina hecha visible, o en cambio, decir 

que está bien asimilar (tntwn) a Dios a los animales irracionales (pnoute 

exentbnooue nnalokon) y adorarlos como divinos, junto a reptiles e imágenes 

humanas (njatfe mnnxikwn nrwme)? Pues estas son las cosas que adoráis. 

 

El tópico del culto a los animales fue especialmente explotado por parte de la literatura 

egipcia cristiana, tanto en lengua griega como copta. A continuación, trataremos de 

forma particular algunos ejemplos literarios en los que los animales representan seres 

 
709 Cf. el apartado 1.1.5. La particular relación de Egipto con los animales. 
710 SMELIK; HEMELRIJK 2016: 1983-1984.  
711 VIVIAN 1995: 105; GARITTE 1949: 79.  
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procedentes del culto tradicional pagano. Estos animales representan en ocasiones los 

propios poderes demoníacos, como en el caso de las bestias híbridas con las que, 

según la tradición, se encuentra San Antonio. En su camino hacia las profundidades del 

desierto, lugar dominado por las fuerzas demoníacas en la concepción egipcia, san 

Antonio va enfrentándose a diferentes asaltos de los demonios que intentan evitar su 

avance, defendiendo su territorio. El último de estos intentos está protagonizado por una 

criatura híbrida parecida al sátiro, que le interrumpe mientras se encuentra trabajando 

en el trenzado de cestas: 

 

(200) Atanasio de Alejandría, Vita Antonii (cc0065), 53712 

Tras unos días, mientras estaba trabajando (…), alguien apareció en su puerta 

y estiró de la cuerda que utilizaba en su trabajo, pues él tejía cestas y las daba 

a la gente que acudía a él a cambio de las cosas que le traían. Cuando se 

levantó, vio a una bestia (ouchrion) con apariencia humana hasta las piernas; 

(pero) cuyas piernas y pies tenían la semejanza (eine) de las de un asno (xen 

eiw). Pero Antonio, cuando lo vio, se lo cruzó y le dijo: "Soy el sirviente de Cristo. 

Si has sido enviado a mí, mírame, ¡aquí estoy!". Y la bestia (pecurion) junto a 

los demonios que iban con él huyó de tal manera que, en su urgencia por huir, 

cayó y murió. La muerte de la bestia (pechrion) supuso la caída de las bestias 

malignas (nechrion ecoou) y demonios; lo habían intentado todo para expulsar 

a Antonio del desierto, pero fueron incapaces. 

 

La apariencia de esta bestia, mitad hombre mitad asno, que recuerda a la apariencia de 

los sátiros, así como la ubicación de este episodio en el desierto oriental egipcio, al que 

Antonio ha conseguido llegar, sugieren que Atanasio tenía en mente la representación 

del dios egipcio Min, al que los egipcios identificaban con el dios griego Pan713. Así pues, 

un dios egipcio, en la forma de un ser híbrido, representa aquí al propio Satanás, cuya 

derrota supone el triunfo definitivo de Antonio (y del cristianismo) sobre los dioses 

tradicionales o demonios. 

 

 
712 VIVIAN 1995: 85; GARITTE 1949: 59. 
713 BRAKKE 2006: 34-35. 
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También encontramos otras figuras híbridas relacionadas con la mitología pagana, 

como el onocentauro y el sátiro, con el que se encuentra Antonio en su búsqueda de 

Pablo, considerado el primer eremita. Este episodio se encuentra en la obra de San 

Jerónimo sobre san Pablo, que fue traducida al copto y gozó de gran popularidad. Al 

igual que la criatura híbrida del texto 200, el onocentauro representa aquí al propio 

Satanás; el sátiro, que se autodefine como “un muerto”, representa a los demonios (texto 

201). En la obra de ps.-Teodoro de Antioquía, In Theodoros (cc0381), se menciona 

también al onocentauro (onokentauros), del que se dice que habita en un templo y es 

considerado como un dios714. 

 

(201) San Jerónimo, Vita Pauli Thebani (cc0157), MACA.CL, VA-V Copt. 64.2 

(89-91)715 

Antonio no se separó del camino, diciendo: “¡Yo sé que el Señor no me 

abandonará y me mostrará a su servidor (i.e. Pablo), del que me ha hablado!” 

Tal y como hablaba, vio a un hombre que tenía dos naturalezas, mitad hombre y 

mitad caballo (ouxco), es decir, lo que los sabios llaman onocentauro 

(unokentauros716).  Antonio lo llamó y le dijo: “Yo te pregunto a ti, ¿dónde vive 

el hombre Dios en este lugar?” Él le respondió en una lengua bárbara; su boca 

desprendía terror. El anciano avanzó, buscando el camino. Y cuando apa 

Antonio se puso a su lado, la bestia (chrion) huyó frente a él hacia la explanada. 

Era el diablo que había cambiado su forma (¥ib+ mpef syhma) en la de un 

onocentauro (nounokentauros). Y apa Antonio se extrañó diciendo: “¿Cómo se 

habrá transformado (¥ebihtf) en este animal (pai chrion) y se ha manifestado?”. 

Cuando avanzó un poco, vio a un hombre similar a él mismo, peludo, sobre una 

piedra: tenía cuernos (tap) en la cabeza y en la frente. Cuando apa Antonio lo 

vio, se revistió de la coraza de la fe y del escudo de la justicia y le dijo: “¿Quién 

eres tú, al que estoy viendo? Él le respondió: “Yo soy un muerto, que vive en 

este desierto”. Era uno de aquellos a los que los gentiles llaman sátiros 

(saturos), pues son ellos los que engañan a las almas de los griegos, hasta el 

punto de que adoren a los demonios. Cuando la bestia (pichrion) dijo esto, el 

anciano lo siguió: sus lágrimas caían al suelo, como si se alegrara de la gloria de 

 
714 Ps.-Teodoro de Antioquía, In Theodoros (cc0381), MACA.CR, VA-V Copt. 65.3 fol. 90 (123) [WINSTEDT 
1910: 64 (ed), 126 (trad)]. 
715 AMÉLINEAU 1894: 4-5. Se ha omitido sistemáticamente el calificativo “bienaventurado” que aparece 
constantemente ante las referencias a san Antonio para aligerar la lectura del texto. 
716 En la edición del texto, AMÉLINEAU (1894: 4) corrige unokentauros por uppokentauros, “hipocentauro”. 
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Cristo y de la ruina del diablo; él se sorprendió de haber podido entender la 

lengua de la bestia (pichrion). Y cuando golpeó el bastón que estaba en sus 

manos contra el suelo, dijo: “¡Maldita seas, Rakoti717! ¡maldita la ciudad de los 

impuros, en donde se reúnen todos los demonios de este universo!”. 

 

Sin embargo, en la gran mayoría de las ocasiones los animales no son en sí mismos 

representaciones del mal, sino que son concebidos como receptáculos de los demonios 

o como su instrumento (texto 202). Los textos coptos reconceptualizan el pasado 

pagano y afirman que las entidades veneradas a través de los animales o de estatuas 

de animales son en realidad demonios. Según nos cuenta la obra literaria sobre la vida 

de Pacomio, cuando este era solo un niño, sus paganos padres lo llevaron a un lugar 

en el río para ofrecer sacrificios a “los que están en las aguas”, es decir, a las percas 

del Nilo, que son en realidad receptáculo de demonios, incapaces de soportar la 

santidad de Pacomio718. En el momento en que estas criaturas acuáticas se encuentran 

con la santa presencia de Pacomio, huyen al instante (texto 203).  

 

(202) Ps.-Teodoro de Antioquía, In Theodoros (cc0381), MACA.CR 139, VA-V 

Copt. 65.3 fol. 98rº719  

Vuestros dioses son peores que ningún dragón (drakwn) y basilisco (xof nsit), 

pues ellos son demonios que actúan en ellos. 

 

(203) Collectio altera vitae Pachomii (cc0879), 4720  

De niño, sus padres lo llevaron con ellos a cierto lugar del río para ofrecer 

sacrificio a los (seres) que están en las aguas (et 4en nimwou). Cuando estos 

alzaron los ojos en el agua, vieron al niño, quedaron perturbados y huyeron. 

Entonces el que estaba presidiendo el sacrificio gritó: “¡Expulsad al enemigo de 

los dioses de aquí, para que dejen de estar enojados con nosotros, pues a causa 

 
717 Término copto para referirse a la ciudad de Alejandría.  
718 VAN MINNEN (2006: 77) ha sugerido que la referencia a estas criaturas es simplemente una inferencia a 
partir del nombre de una ciudad, Latopolis. 
719 WINSTEDT 1910: 72 (ed), 132 (trad). 
720 VEILLEUX 1980: 25; LEFORT 1925: 2. 
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de él no han aparecido!”. Al instante sus padres le reprocharon, ‘¿Por qué los 

dioses están enfadados contigo?’ El niño suspiró por Dios y regresó a casa.   

 

Otra referencia al antiguo culto a los animales la encontramos en la Historia 

monachorum apud Syenas o Vita Aronis (cc0255), una obra que relata la historia de los 

primeros obispos de Filae. Esta obra se ha conservado únicamente en un manuscrito 

copto del siglo X, aunque su composición dataría de la primera mitad del siglo VI721. No 

se conserva el título original de la composición, pero lo más probable es que fuera Vida 

de Aaron722, ya que el nombre de Aaron aparece en la conclusión de la obra (fol. 57a) y 

en el colofón (fol. 76a)723. En el manuscrito se atribuye la autoría a Papnucio, el autor 

de la Historia Monachorum y, de hecho, el proyecto PAThs la clasifica como traducción 

del griego; sin embargo J. Dijkstra esgrime argumentos de carácter topográfico y de 

identidad local para sugerir que el autor debió ser un monje copto del sur de Egipto que 

utilizaría el nombre del famoso monje Papnucio de Scetis para dotar de autoridad a su 

relato724. En esta obra se relata el episodio de Macedonio, recién nombrado obispo de 

Filae por Atanasio de Alejandría, y el halcón sagrado del templo de esta ciudad, el cual 

es decapitado por el obispo (texto 204). De especial interés es la hipótesis de J. Dijkstra 

de que el episodio de Macedonio y el halcón sagrado de Filae estaría basado en la 

existencia real de un culto animal en Filae. Estrabón nos habla de la existencia del culto 

a un halcón sagrado nubio a principios del siglo I; un culto que parece continuar durante 

la primera mitad del siglo V, a juzgar por unas inscripciones en griego, acompañadas 

por imágenes de halcones, presentes en el muro exterior del templo de Isis en Filae725. 

Por tanto, sería posible que, en la fecha de composición de la obra, existiera todavía el 

recuerdo de este culto animal en el imaginario popular local, reinterpretado como culto 

demoníaco por las autoridades cristianas.  

 

(204) (Ps.-)Papnucio, Vita Aronis (cc0255), MERC.AM 26-27, GB-BL Or. 7029 

fol. 13rº-vº726  

 
721 DIJKSTRA 2007: 197 sugiere esta fecha de composición debido al uso del título “pagarca” que se atribuye 
a Macedonio, el protagonista del relato, que empezó a utilizarse a partir de finales del siglo V. 
722 Se conoce también con el nombre de Histories of the Monks of the Egyptian Desert, con el que lo bautizó 
su primer editor (BUDGE 1915: cxliv). 
723 DIJKSTRA 2007: 191. 
724 DIJKSTRA 2007: 194. 
725 DIJKSTRA 2007: 196-197. 
726 BUDGE 1915: 445 (ed), 961 (trad). 
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Y yo los vi (i.e. a los habitantes de Filae) entrar en su templo y venerar a un 

pájaro (ouxalht) al que llaman “el halcón” (pbhq) en el interior de una jaula 

endemoniada727. Y sucedió que, al cabo de unos días, entré en el patio del 

templo y el sacerdote se había ido de la ciudad por cierto asunto, y sus dos hijos 

permanecieron, de manera que alguno de ellos pudiera ofrecer sacrificios al 

ídolo. Y yo, Macedonio, fui hacia ellos y les hablé con engaño y les dije que 

deseaba ofrecer un sacrificio al dios en ese día. Y ellos dijeron: “Pasa y ofrécelo”. 

Y (uno de los hijos del sacerdote) entró en el templo, ordenó poner madera sobre 

el altar y encender fuego debajo; y los dos hijos del sacerdote permanecieron 

junto a la madera hasta que ardió. (Mientras,) el obispo apa Macedonio fue al 

lugar en que se encontraba la jaula, cogió al halcón (pbhq), le arrancó la cabeza 

y la arrojó al ardiente altar; entonces salió del templo y se fue.  

 

Otra obra literaria que debemos destacar es la Passio Philothei (cc0296)728, que 

contiene entre sus protagonistas a un toro, llamado Smaragdos, que es venerado por 

los padres de este santo, Filoteo de Antioquía. Esta excepcional obra se ha conservado 

de forma íntegra únicamente en georgiano y en copto, aunque ambas versiones difieren 

sustancialmente en extensión y en numerosos detalles. Probablemente la versión 

georgiana refleje la versión de la obra original griega729, mientras que la versión copta 

sea el resultado de una reelaboración por parte de ciertos círculos literarios coptos, con 

la inclusión de numerosos episodios milagrosos y fantásticos. La obra narra la historia y 

martirio de San Filoteo, un joven de Antioquía nacido en el seno de una familia pagana 

que venera a “un toro herbívoro” (oumasi730 efouemyortos) llamado Smaragdos 

(smarakdos)731. El pequeño Filoteo, de apenas diez años, cuestiona la divinidad del toro 

 
727 El término magkanon, un préstamo del griego, es analizado por DIJKSTRA (2002: 7-9) y además del 
significado tradicional de “mecanismo” añade la connotación que suele tener en la literatura patrística griega 
de “mecanismo del diablo o de los demonios”. Por ello, este autor considera que la traducción correcta de 
dicho término sería “jaula endemoniada”.  
728 La versión utilizada se basa en el texto de un manuscrito conservado en la biblioteca Pierpont Morgan 
de Nueva York (M583), f.75r b-f.102v a. Esta obra ha sido recientemente publicada por MÜLLER; ULJAS 2019, 
que no he podido consultar. Se ha utilizado la traducción realizada por ROGHOZINA 2015: 325-349. 
729 ROGHOZINA 2015: 203. 
730 ROGHOZINA 2015 traduce el término masi como “calf”, becerro, adoptando el término con el que se suele 
designar a la cría de animal. Sin embargo, he preferido traducirlo como “toro”, el animal adulto, en lugar de 
la cría (cf. Crum 186a), porque en la versión georgiana el animal es descrito como un toro adulto, no como 
un becerro y porque la muerte de los padres de Filoteo se produce por la cornada del animal, lo que indicaría 
que se trata de un animal adulto, fuerte y con los cuernos bien desarrollados.  
731 ROGOZHINA 2015: 207-210, sugiere que puede haber algún tipo de influencia entre el tradicional culto a 
los toros del antiguo Egipto (entre los que destacaría el culto al toro Apis) y el episodio del toro Smaragdos, 
aludiendo a un parecido entre los rituales descritos en Passio Philothei y los rituales egipcios evidenciados 
por los testimonios literarios y por las excavaciones en el Bucheum, lugar de enterramiento del toro Buchis. 
Dado que el culto a san Filoteo está atestiguado en la región de Armant, antiguo centro de culto al toro 
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y se niega a ofrecerle sacrificio. Tras obtener una revelación del arcángel Miguel 

mostrándole la gloria del verdadero Dios, se convierte al cristianismo. Al cumplir los once 

años sus padres lo conducen ante el toro para que le ofrezca sacrificios; en el momento 

en que se encuentra frente al toro se produce un episodio ausente en la versión 

georgiana: la conversación entre Filoteo y el toro: 

 

(205) Passio Philothei (cc0296), MICH.BP, US-PМ M583 fols. 80rº-81rº732  

Y el chico se acercó al toro y le dijo: “¿Acaso realmente quieres que te venere?”. 

El toro le dijo en alta voz: “En verdad, mi señor Filoteo, que no suceda que el 

sirviente de Dios, el Señor Jesús, me venere, pues soy yo quien debe venerarte, 

pues tú eres el sirviente del Dios viviente (…). Dame permiso y enseñaré a tus 

padres a que dejen de venerarme o invocarme como dios. Pues Pablo, el apóstol 

de Cristo, dijo que los hombres cambiarían su gloria por imágenes de pájaros, 

bestias y reptiles733. Pero yo, mi señor, yo soy una bestia herbívora irracional. 

Cuando tus padres me separaron de mi madre, yo todavía era una pequeña cría. 

Me trajeron a este lugar y yo no conocía nada aparte de la mente irracional 

animal y no había maldad en mi corazón. El primer día en que tus padres 

empezaron a venerarme, una gran altivez se apoderó de mí y empecé a ver cada 

día una imagen ante mí: la semejanza de un gran dragón (…). Él provocaba una 

gran audacia en mí (…) de modo que olvidé al Dios que me creó. Y yo me 

convencí en mi corazón debido a la audacia del dragón: “Yo soy Dios”. Pero yo 

no soy Dios, mi señor Filoteo.   

 

Entonces Filoteo da permiso al toro para matar a sus padres, a los que ataca y cornea 

hasta la muerte. A continuación, el propio toro es sacrificado. Al cabo de tres días, 

Filoteo resucita a sus padres que le explican con gran detalle las torturas que han sufrido 

en el infierno “por hacer de los demonios sus dioses734”, entre las cuales estaba ser 

corneados por el mismo toro al que habían estado venerando735. La imagen del toro 

 
Buchis, es posible que los autores de la versión copta de la obra todavía conservaran el recuerdo de ese 
culto local al toro sagrado. 
732 ROGOZHINA 2015: 329. 
733 Romanos 1:23. 
734 Passio Philotei (cc0296), US-PМ M583 (f.83v), trad. ROGOZHINA 2015: 332 
735 Passio Philotei (cc0296), US-PМ M583 (ff.82r-83v), trad. ROGOZHINA 2015: 331 
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diabólico vuelve a aparecer cuando Satanás se convierte en un toro de afilados cuernos 

para atacar a Filoteo (texto 194)736. 

 

En el sinaxario árabe, durante la conversación con Filoteo, el toro le contesta: “Yo no 

soy un dios, pero Satanás ha entrado en mi corazón y me he convertido en un corruptor 

de hombres”737. En este sentido, cabe mencionar un episodio contenido en la Vida de 

Pacomio en que su discípulo Teodoro, en esos momentos ya sucesor de la comunidad 

pacomiana, detecta el peligro de que un bello y admirado animal pueda llegar a 

convertirse en objeto de idolatría y arrastrar a los hombres al pecado. Ante un destacado 

ejemplar de toro que es objeto de admiración y de alarde por algunos hombres del 

monasterio, Teodoro ruega a Dios que ponga fin a tal tentación. Al día siguiente, el 

animal cayó muerto de forma repentina: 

 

(206) Collectio altera vitae Pachomii (cc0879), 182738 

Un día pasó (i.e. Teodoro) por delante de unas bestias (xan tebnwoui) y vio 

entre ellos a un toro (oumasi) cuya hermosa apariencia era motivo de alarde de 

algunos hombres carnales ignorantes en cuyos corazones todavía no dominaba 

el temor a Dios. Entonces recordó cómo el Apóstol urgió a los sirvientes del 

Señor "ser pacientes con los malos y amable con aquellos que ponen objeciones, 

para que el Señor pueda darles arrepentimiento, para que puedan conocer la 

verdad y mantenerse lejos de los lazos del diablo y sus demonios. Nuestro padre 

Teodoro se mostró, de hecho, paciente con ellos. No los regañó con 

autoritarismo cogiendo abruptamente el objeto con el que estaban siendo 

desviados hacia el mal, sino que rezó: “Mi Señor Jesús, tú que obras para la 

salvación de nuestras almas en toda cosa, golpea a este animal (pai tebnh) 

ahora para que muera y que, de esta forma, estos malos hombres no sean 

descubiertos cometiendo idolatría después de haber renunciado al mundo y a 

sus malos deseos". Al día siguiente el toro (pimasi) cayó repentinamente y murió. 

 

 

 
736 Passio Philotei (cc0296), US-PМ M583 (ff.85v-86r), trad. ROGOZHINA 2015: 333-334. 
737 BASSET 1915: 603.  
738 VEILLEUX 1980: 217; LEFORT 1925: 160 
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4.2. Un infierno muy fiero: los poderes punitivos y castigos eternos 

 

El infierno y el castigo eterno como destino final de los pecadores es un tema recurrente 

en los textos coptos739. El infierno copto tiene como referencia principal a la Biblia, pero 

también presenta características propias. Además de las numerosas advertencias a los 

castigos eternos que se mencionan en los discursos teológicos, los textos literarios 

desarrollan ampliamente el tópico del infierno y del destino y torturas de las almas 

pecadoras en el contexto de las oraciones de aquellos que van a morir y temen los 

peligros del camino a su destino final y en el relato de muertos resucitados sobre los 

tormentos del más allá. Y sus descripciones nos presentan un infierno repleto de 

imaginería animal740.  

 

En el capítulo 2 vimos que, tras la transgresión del ser humano, Dios estableció al ángel 

Muriel como “el ángel de la muerte”, conocido como Abbaton, y encargado de separar 

el alma del cuerpo de los seres terrestres en el momento de su muerte741. Abbaton tiene 

bajo su control a una serie de ayudantes (xen e3ousia, “poderes”, cf. texto 12) 

inmisericordes, que se encargan de transportar las almas de los pecadores al infierno742. 

 
739 Sobre el infierno copto, cf. GIAMBERARDINI 1964. 
740 La imagen del infierno copto está muy influenciada por la obra Apocalypsis Pauli (cc0030), un apócrifo 
cristiano probablemente compuesto en Egipto entre finales del siglo III y finales del siglo IV en griego y que 
fue traducido al latín, copto, siríaco, entre otras lenguas. Cf. ELLIOT 1993: 616-617; PIOVANELLI 1994: 25-64. 
Se han señalado fuertes influencias de la concepción del más allá del antiguo Egipto. Conservamos la 
versión en copto sahídico en un códice del siglo X. Cf. BUDGE 1915: clxii-clxxiii. La versión copta fue muy 
probablemente concebida como parte del género literario que ha sido denominado apostolic memoirs; de 
hecho, incorpora un pasaje final, ausente del original griego y del resto de traducciones, que comparte 
numerosos rasgos, algunos de ellos bastante literales, con el resto las apostolic memoirs coptas. Cf. SUCIU 
2015: 218. El Apocalypsis Pauli relata el recorrido del apóstol Pablo por el infierno guiado por un ángel. En 
sus descripciones del infierno se mencionan diferentes pozos, algunos llenos de dragones o de gusanos; 
también se nos presenta a los poderes de las tinieblas que el difunto se encuentra en el camino como seres 
híbridos armados con rostros de animales: “rostro de león”, con espadas en las manos; “rostro de toro”, con 
lanzas en las manos; “rostro de oso”, con grandes cuchillos de hierro en las manos; “rostro de serpiente”, 
que escupen fuego por la boca; “rostro de cuervo”, con armas parecidas a sierras; “rostro de víbora”, con 
lanzas como las de los pescadores; “rostro de asno”, con cuchillos de fuego; “rostro de cocodrilo”, con 
grandes cuchillos; “rostro de bestias”, con lenguas de fuego y dientes de hierro. Los tormentos descritos en 
la obra incluyen ser devorados por gusanos, dragones, fieras, perros y cerdos. 
741 En ocasiones la simple visión de Abbaton provoca la salida del alma del cuerpo, como en Ps.-Cirilo de 
Jerusalén, In Mariam V. (cc0119), MONB.FD 78, VA-V Borg.Copt.109.XXV.120, p. 78 [ROBINSON 1896: 40 
(ed), 41 (trad)], atribuido a, donde se relata como en el momento en que la Virgen vio a Abbaton, su alma 
saltó a los brazos de su hijo. 
742 En Ps.-Juan apóstol, Institutio Michaelis (cc0488), 14.36-38 [MÜLLER 1962: 44], Jesús relata a sus 
apóstoles que cuando los justos van a morir “Miguel los reconoce (…) y los conduce al cielo para que estén 
junto a sus compañeros, es decir, los poderes luminosos, los querubines y los serafines. (…) Cuando un 
hombre completa los días que se le han asignado y se acuesta para morir y entregar el cuerpo, yo envío a 
los ángeles hacia él. Los ángeles malignos lo rodean, junto a los (ángeles) buenos. Si los buenos encuentran 
lugar en él, los malignos son expulsados. Si los malignos encuentran un lugar en él, los buenos son 
expulsados y se lo llevan”.  
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Tanto Abbaton como sus ayudantes se encuentran sometidos a Dios743. Estos poderes 

punitivos744, que reciben en los textos coptos diversos nombres (entre los cuales 

destacan dekanos, “decanos” y dimwrisths, “espíritu justiciero”), ocupan una posición 

ambigua dentro de la jerarquía cósmica copta, pues son dañinos y provocan temor, pero 

no son demonios, ya que no actúan en contra de la voluntad de Dios. La descripción del 

propio Abbaton es terrorífica y los poderes punitivos que están bajo su autoridad son 

calificados como chrion, “fieras”, dejando claro su carácter peligroso (texto 207). Dado 

que pertenecen al grupo de seres incorpóreos, no poseen una forma determinada (texto 

208) sino que se caracterizan por la multiplicidad de rostros (xo) y formas (morvh / 

smot) cambiantes; estas formas y rostros, cuando se describen, siempre son los de 

fieras745 (texto 209 y 210).  

 

(207) Vita Moysis Archimandritae (cc0423), MONB.EM, GB-CU Or. 1699.F 

(100)746  

¡Oh qué grandes y duraderos son los castigos provistos para nosotros si morimos 

en nuestros pecados! Es en el fuego insaciable donde se nos arrojará, al gusano 

que no muere (pbnt natkotk) y a las bestias de diferentes caras (nechrion 

n¥abexo); como dijo David: “Él enseñará a los pecadores el camino”. ¡Oh qué 

grandes son los vengadores en ese camino, a los que Dios creó inmisericordes, 

para que los pecadores puedan ser castigados!   

 

(208) Psote de Pshoi, Sermo priusquam abduceretur; Oratio (cc0324), 

MICH.CH 15, GB-BL Or. 7597 fol. 9rº747 

Y al igual que cada pecado tiene un carácter diferente y su gravedad varía, 

también los tipos de tormentos y su severidad son diferentes, como los de rostros 

cambiantes (n¥abexo) que están en los caminos, los justicieros (dimwrisths) 

 
743 Cf. ps.-Cirilo de Jerusalén, In Mariam V. (cc0119), MONB.FD, VA-V Borg.Copt.109.XXV.120 (78) 
[ROBINSON 1896: 40 (ed), 41 (trad)], Cristo le dice a María que la muerte solo podrá acudir si él lo ordena; o 
ps.-Evodio de Roma, In Mariam V. (cc0151), 11 [DE LAGARDE 1883: 54; ROBINSON 1896: 58], donde la Virgen 
pide a su hijo que “ordene” a los ministros del abismo que huyan de su presencia y no atemoricen su alma. 
744 En este estudio solo trataremos el aspecto animal de estos seres. Para un tratamiento más general, cf. 
BEHLMER 1984: 7-23. 
745 Los siete arcontes o gobernantes de los planetas que aparecen en el Apócrifo de Juan tienen todos 
excepto uno un rostro animal o máscara: león, asno, hiena, serpiente de siete cabezas, dragón y mono. 
También en La hipóstasis de los arcontes y en Sobre el origen del mundo, el demiurgo y sus arcontes son 
presentados como seres híbridos (GILHUS 2006: 216-217). 
746 ULJAS 2012: 21 (ed), 29 (trad) 
747 BUDGE 1915: 154 (ed), 733 (trad). 
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inmisericordes, y los decanos (ndekanos) que carecen de forma (morvh), y que 

presiden sobre los tormentos. 

 

(209) Passio Macarii (cc0285), MACA.AT, VA-V Copt. 59.4 fol. 69vº748  

Yo fui un hombre idólatra. Cuando llegué al momento de la muerte, yo fui 

perseguido por los decanos (dhkanos) de rostros (xo) y formas (morvh) diversas. 

Unos tenían rostro de fieras (xo nchrion), otros, rostro de dragón (xo ndrakwn); 

estos, rostro de león (xo mmoui), aquellos, rostro de cocodrilo (xo nemsax) o 

rostro de oso (xo nlaboi).  

 

(210) Ps.-Timoteo de Alejandría, In Michaelem (cc0404), MERC.AM 137, GB-

BL Or. 7029 fol.68vº749  

Y yo vi leones (xen moui) de fuego que me pusieron enfermo, dragones (xen 

drakwn) de fuego, serpientes (xen xboui) y basiliscos (xen sit), al oso (tar3) de 

fuego y al gusano que nunca duerme (pfnt natkotk) y que se retorcía sobre sí 

mismo; y las víboras (nexbw) y las serpientes (nxof) tenían un aspecto 

terrorífico.   

 

Los textos nos dicen que, una vez extraída el alma del pecador, estos poderes punitivos 

atan el alma a la cola de un “caballo espiritual” (xto mp_N_A), es decir, una versión 

incorpórea del caballo, que la conduce arrastrada hasta el infierno750. 

 

(211) Collectio altera vitae Pachomii (cc0879), 82751  

Nuestro padre Pacomio tuvo esta gran revelación en el monasterio de 

Thmoushons con ocasión del hermano catecúmeno que fue secretamente 

 
748 HYVERNAT 1886: 56-57. 
749 BUDGE 1915: 513-514 (ed), 1022-1023 (trad). 
750 Este mismo motivo aparece también en los martirios coptos, donde una de las torturas que sufre el mártir 
es precisamente ser atado a la cola de un caballo encabritado y arrastrado por la ciudad. Cf. por ejemplo 
Passio Phoebammoni (cc0297), MICH.BU, US-PM M583 fol.13rº [cf. ULJAS 2014: 53; MÜLLER; ULJAS 2019: 
37-120], Passio Victoris (cc0538), MERC.AS 15, GB-BL Or. 7022 fol. 8a (15) [BUDGE 1914: 14 (ed), 266 
(trad)], Passio Nahrou (cc0288), AT-BN K 9512vº  [TILL 1935: 8 (ed), 11 (trad)] o Passio Nabrahae (cc0522), 
MICH.BX 29, EG-C Hamuli-Ms. 3816 fol.15rº p.29 [MUNIER 1915: 250] 
751 VEILLEUX 1980: 108-109; LEFORT 1925: 91-92 
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bautizado antes de morir. Después de ver cómo los justos salían del cuerpo, él 

preguntó todavía cómo el alma del pecador abandona el cuerpo; y el ángel le 

dijo: “El Señor te dará entera satisfacción. Si es un alma con un mal estilo de 

vida, dos ángeles inmisericordes vienen a prenderlo en el momento en que debe 

ser visitado. Cuando el hombre está a punto de morir, cuando ya no reconoce a 

nadie, uno de los ángeles inmisericordes se coloca cerca de su cabeza y el otro 

a sus pies; y entonces empiezan a sacudirlo hasta que su miserable alma está a 

punto de salir. Entonces clavan en su boca un objeto curvado, una especie de 

anzuelo para pescar, y extraen esa miserable alma fuera del cuerpo; es oscura 

y turbia. Entonces la atan a la cola de un caballo espiritual (psate nouxco mP_N_A), 

puesto que esta (i.e. el alma) también es un espíritu, y entonces se la llevan y la 

arrojan a los tormentos al fondo del infierno, según el merecido de sus acciones”.  

 

(212) Moisés de Coptos/Juan Presbítero, Vita Pisentii ep. Keft (cc0238), 

MACA.CZ 59-60, VA-V Copt. fol. 153rº-vº752  

(Pisencio conversa con la momia de un pagano que ha encontrado en un antiguo 

templo. Esta le cuenta sus vivencias en el momento de morir): 

Cuando me encontré en la inminencia de la muerte (…) mis ojos se abrieron y vi 

la muerte planeando en el aire bajo múltiples formas (smot). En ese momento, 

los ángeles sin piedad sacaron mi desgraciada alma de mi cuerpo, la ataron a la 

cola de un caballo negro espiritual (psht nouxco nyame mpN_A) y me arrastraron 

al Occidente. 

 

(213) (Ps.-) Shenute, Apocalyptic Vision (sin clavis coptica, CLM 1002), FR-BN 

Copte 1305 fols. 134-136 (p.24-25)753  

Un día me mostraron a un anciano cuya alma extrajeron del cuerpo mientras lo 

sujetaban unos ángeles inmisericordes, cuyos rostros cambiaban de unos a 

otros, terroríficos, de cuyas bocas emanaban humaredas de fuego. Yo os digo 

que había algunos de ellos que tenían doble apariencia754 y crujían sus dientes 

contra ella (i.e. el alma). Después de que la hicieran salir del cuerpo, yo vi un 

 
752 AMÉLINEAU 1887: 147-149. 
753 LEIPOLDT 1913: 199-200. 
754 Cf. Texto mágico nº 18 en MEYER; SMITH 1994: 238, donde una de las entidades invocadas es Petbe 
“cuya parte delantera parece la de un león y la parte trasera parece un oso”. 
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grillete de fuego en su cuello, estando atada de manos y pies. Ellos la ataron a 

la cola de un caballo negro (psat noux[to e]fk[hm])755 y la condujeron hacia el 

oeste. (…) Los poderes de la oscuridad la dominaron. Yo os aseguro que, como 

una presa (nce noupaxs) sobre la que se abalanzan los pájaros (nxalate) y las 

fieras (nechrion), así vi yo el aire completamente lleno de los de rostro 

cambiante (n¥abexo) que se precipitaban sobre aquella alma.  

 

El infierno copto tiene otro gran protagonista: “el gusano que no muere / descansa” (fnt 

natkotk) que, junto al fuego eterno, tiene su origen en las referencias bíblicas sobre el 

infierno (Isaías 66:24, Eclesiastés 7:17 y Marcos 9:46-48). Se trata de un gran gusano 

cuyo cometido era comer el alma del pecador por toda la eternidad, causándole un gran 

dolor. Además del gusano, los textos mencionan la presencia de otros seres 

monstruosos con características animales: otros gusanos con dientes afilados, fieras 

que devoran el alma junto al gran gusano (texto 214). También nos dicen que en el 

infierno hay pozos donde habitan diferentes reptiles monstruosos, serpientes, dragones 

y escorpiones (texto 215 y 216). Además de las torturas “estándar”, los torturadores 

infligían torturas más personalizadas, como en el caso de los padres de Filoteo, que 

fueron condenados a ser corneados por el mismo toro al que durante su vida veneraron 

como a un dios (texto 217).  

 

(214) Passio Macarii (cc0285), MACA.AT 72-73, VA-V Copt. 59.4 fol. 69vº-

70rº756  

Ellos arrancaron mi alma de mi cuerpo, con gran ferocidad y se fueron con ella 

sobre un gran río de fuego, donde me sumergieron a una profundidad de unos 

400 codos; después me sacaron y me llevaron en presencia del verdadero Juez. 

(…) Yo vi en aquel lugar al gusano que no muere (fent natenkot); su cabeza 

se parecía a la de un cocodrilo (msax). Estaba rodeado de todos los reptiles 

(qatfi throu), que lanzaban las almas ante él; cuando su boca estaba llena, 

hacía que todas las fieras (nichrion throu) comieran y ellas nos desgarraban, 

pero nosotros no moríamos.  

 
755 Lagunas y traducción corregidas por VON LEMM 1914: 535-536. El alma no es ataca a la cola de un 
“asno”, sino a la de un “caballo negro”. 
756 HYVERNAT 1886: 56-57. 
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(215) Ps.-Juan Apóstol, Institutio Michaelis (cc0488), 11.31-32757 

(Jesús habla a sus discípulos sobre el infierno):  

El campo está lleno de mares y profundidades (…). Una está ocupada por un 

gusano maligno (bnt efxoou) (…); otra está ocupada por un dragón maligno 

(drakwn efxoou) (…); en otra se encuentran los cien decanos justicieros. (…) 

Estos son los castigos que he creado para los pecadores que me han 

abandonado desde el principio y han caminado en los pecados e injusticias del 

diablo, y aquellos que compartieron mi cuerpo y mi sangre y regresaron al 

pecado y sucia contaminación.  

 

(216) Moisés de Coptos/Juan Presbítero, Vita Pisentii ep. Keft (cc0238), 

MACA.CZ, VA-V Copt. 66 fols. 153vº-154rº758   

¡Oh, maldito sea todo pecador como yo, al que han traído al mundo! Oh, señor 

padre mío, he sido entregado en manos de numerosos justicieros (timwrisths) 

sin piedad, cada uno de los cuales tenía una forma (smot) diferente. ¡Oh, 

cuántas fieras (chrion) he visto en el camino! ¡Oh, cuántos poderes me 

castigaban! Después de lanzarme en las tinieblas exteriores, yo vi un gran lugar, 

excavado a más de cien codos de profundidad, lleno de reptiles (qatfi), cada 

uno de los cuales tenía siete cabezas y todo el cuerpo como escorpiones (qlh). 

También había en aquel lugar esos otros grandes gusanos (fent). Daba mucho 

miedo mirarlos, con dientes en su boca en forma de estacas de hierro. Ellos me 

cogieron y me lanzaron a aquel gusano, este que no muere (pifent etemmau 

vai ete mpafnkot) y que siempre me comía; en todo momento, todas las bestias 

(nichrion throu) se reunían cerca de él cuando llenaba su boca, para que todas 

las bestias (nichrion throu) que me rodeaban llenaran también sus bocas junto 

a él. 

 

(217) Passio Philothei (cc0296), US-PМ M 583 fols. 82vº-83rº759 

 
757 MÜLLER 1962: 37-38. 
758 AMÉLINEAU 1887: 148-149. 
759 ROGOZHINA 2015: 331. 
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(Los padres de Filoteo relatan los castigos a los que han sido sometidos en el 

infierno): 

Después de esto nos transportaron y colocaron en un pozo excavado a una 

profundidad de mil cúbitos. Estaba lleno de serpientes y escorpiones y gusanos 

que no mueren y muchos decanos de rostros cambiantes. Vimos al ángel del 

infierno sentado en el trono de fuego y a todos sus ejecutores que estaban en 

pie ante él para castigar a las almas. (…) Y él ordenó traer al toro, aquel al que 

habíamos venerado. El toro tenía cuernos de hierro, afilados como lanzas, para 

torturarnos con ellos. Él nos dijo: “Entended ya que no soy Dios, pero me 

adorasteis como a Dios, y por eso estoy sufriendo yo también este castigo con 

vosotros”. Él nos torturó con sus cuernos hasta que nuestros miembros 

empezaron a desprenderse uno a uno. 

 

En este contexto es pertinente destacar el sorprendente hallazgo de B. Grenfell y A. 

Hunt hacia finales de 1899 en Umm el-Baragat (antigua Tebtunis, en la zona sur del 

Fayum). Mientras trabajaban en la búsqueda de papiros, se toparon con un edificio 

cristiano con “interesantes pinturas e inscripciones en las paredes”760. Las evidencias 

apuntan a que este edificio debió formar parte de un complejo monástico761 y sus 

pinturas datarían entre mediados del siglo X y principios del siglo XI762. Entre otras 

escenas, este edificio contenía representaciones del infierno y del castigo de los 

pecadores (lám. Ia).  

 

Domina la escena una figura híbrida humana alada, vestida con armadura, con una larga 

lengua (la parte superior de la cabeza no se conserva), unos pies en forma de garras y 

 
760 Copias de las inscripciones y quince fotografías impresas y ocho en negativos de las pinturas se 
conservan en el Griffith Institute de Oxford. Cf. WALTERS 1989: 191. 
761 Para una discusión sobre la posible identificación del monasterio, ver WALTERS 1989: 205-208. Una 
inscripción de donación dedica las pinturas al Arcángel Miguel, sugiriendo que el nombre del monasterio 
podría ser “Monasterio del Arcángel Miguel”. Por otra parte, la misión italiana que trabajó en el lugar sugirió 
la hipótesis de que podría tratarse del monasterio establecido por Samuel de Kalamun, un famoso monje 
del siglo VII. La hipótesis vendría reforzada por una inscripción registrada por Grenfell y Hunt en que dos 
figuras son identificadas como paggelos eftsaba napa samouhl etexih mpwt ekalamwn xamhn, “el ángel 
que muestra a apa Samuel el camino para ir a Kalamun, Amén”. Aunque afirmar que se trate del monasterio 
de Samuel de Kalamun parece precipitando (sobre todo teniendo en cuenta la popularidad de la figura de 
Samuel de Kalamun en el Fayum), Walters sugiere que sería necesario un cuidadoso examen de este 
monasterio y de Deir Muelah, el monasterio que, tradicionalmente, se ha asociado a la comunidad de 
Samuel de Kalamun. 
762 WALTERS 1989: 205-207, distingue dos fases: una con pinturas artísticamente más cuidadas datada a 
mediados del siglo X (gracias a una inscripción en la que se donan las pinturas al arcángel Miguel); y otra 
más tosca (identificada en las escenas del “castigo de los pecadores”) y con una datación ligeramente 
posterior, quizás durante la primera mitad del siglo XI.  
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con una serpiente entrelazada en su cintura (lám. Ib). Una inscripción lo identifica como 

kire abbatwn paggelos mpmou natjixo, “Señor Abbaton, el ángel de la muerte, que 

no respeta a las personas”763. Su brazo derecho está alzado y su mano sostiene una 

cuerda a la que están atados los “pecadores”. A la izquierda se conserva parcialmente 

la figura suplicante de una mujer cuyos pechos están siendo atacados por dos 

serpientes (lám. IIa). Se ha reconstruido la inscripción que la identifica como “la mujer 

que vive con un marido pagano”. Otra figura, atada de manos y pies e identificada como 

“el hombre que quita el jornal a los trabajadores”, está siendo torturada por la boca con 

un objeto puntiagudo a manos de un demonio representado como una figura híbrida, 

con forma humana, pero con grandes orejas y fauces de cocodrilo (lám. IIb). Otro de los 

demonios representados es, según una inscripción apenas visible pero copiada por 

Hunt, abdimelou[yos] paggelos nnekwlasis “Aftemelukhos, el ángel de los castigos”, 

figura humana híbrida, con grandes fauces, cuernos u orejas puntiagudas y pies en 

forma de garras. Este demonio está conduciendo a dos pecadores encadenados por el 

cuello ante Abbaton (lám. IIc). También encontramos a otros dos pecadores, un hombre 

y una mujer, desnudos en medio de las llamas del infierno y atacados por serpientes 

(lám. IIIa): una de ellas ataca el falo del hombre y otras dos atacan los pechos de la 

mujer764. Además, el hombre está siendo traspasado por una lanza, que sobresale por 

su garganta. La inscripción identifica al hombre como petpwrneue menesxime 

nlexmef765, “aquel que fornica con una mujer por dinero” y a la mujer como tesxime 

entas+ teskibe nplexmef, “la mujer que ha dado sus pechos por dinero”. Otra escena 

nos muestra a una mujer (a juzgar por los restos de la inscripción que la identifican) a la 

que una figura híbrida está succionando el alma (representada como una pequeña figura 

humana) por la boca (lám. IIIb). Esta figura híbrida, con cabeza y cuello de lo que parece 

un asno, tiene en la mano un gancho (cf. texto 211) y es identificada como ptekanos 

efouwng766 te2uyh, “el decano que engulle el alma”. Arriba de este decano hay otra 

figura, también híbrida, con manos en forma de garras, probablemente otro decano. 

 
763 Traducción ofrecida por WALTERS 1989: 200.  
764 Este motivo se encuentra también en Apocalypsis Eliae (cc0028), 2.35 [FRANKFURTER 1993: 309], una 
extensa profecía sobre el final de los tiempos compuesta en Egipto en griego y datada a finales del siglo III, 
que fue traducida al copto, y donde se relata cómo el “rey malvado” ordena colocar crías de serpientes-
dragones en los pechos de las mujeres lactantes para utilizar la sangre chupada como veneno para flechas. 
También en el llamado “Apocalipsis de Shenute”, un añadido del siglo VII a la obra del sucesor de Shenute, 
Besa, Vita Sinuthii (cc0461), una revelación escatológica de Cristo que empieza con una profecía de las 
invasiones árabes, se incluye el motivo de las mujeres cuyos pechos son chupados por serpientes para 
producir veneno (FRANFURTER 1993: 225; AMÉLINEAU 1888: 342-344). FRANKFURTER (1993: 207) sugiere que 
la amplia circulación de este motivo por Egipto indicaría que se trata de un simbolismo propio de la cultura 
egipcia. 
765 Crum 150a. 
766 Crum 483b. 
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4.3. Imaginería animal en la representación de entidades 

inmateriales y divinas 

 

Aunque mucho menos frecuente, los animales pueden servir como manifestaciones de 

entidades inmateriales no malignas o incluso divinas. El caso más paradigmático es el 

del Espíritu Santo, que suele ser representado con la forma de una paloma blanca. La 

paloma blanca puede ser utilizada para indicar la santidad de una persona. Así pues, en 

la Vita Moysis Archimandritae (cc0423), cuando el presbítero Teófanes procedía a 

bautizar al pequeño Moisés, “cuando lo sacó del agua vio la forma de una paloma blanca 

(pesmot nouqroompe nouwb¥) posándose sobre la frente del pequeño niño (…) e 

inmediatamente una voz se dirigió a él así: ‘¡Bautiza! ¡No temas!’”767 Otro ejemplo lo 

encontramos en un encomio a Demetrio de Alejandría (patriarca de 189 a 231). Sobre 

Demetrio, que estaba casado, se relata que cuando se acostaba en la cama con su 

mujer una criatura alada se situaba en medio de ambos: 

 

(218) Ps.-Flaviano de Éfeso, In Demetrium et Petrum epp. Alexandriae 

(cc0155), MERC.AT 74-75, GB-BL Or. 6783 fols. 37vº-38rº768  

Yo soy solo el esposo en apariencia, y sobre el encuentro carnal de este mundo 

que tiene lugar en una cama, yo no tengo conocimiento alguno de ello. Además, 

cuando nos acostábamos juntos en la cama, veíamos a una criatura como un 

águila voladora (ouzwon nce nouaitos efxhl), y esta venía y cantaba sobre la 

cama en la que estábamos acostados; y a mí me colocaba bajo su ala (pef tnx) 

derecha y a la mujer bajo su ala (pef tnx) izquierda. Durante el día, cuando 

había luz, se marchaba y lo veíamos partir.   

 

Los animales también pueden actuar como agentes de la divinidad. Por ejemplo, en 

Passio Heliae (cc0274), cuando Elías es colgado en la cruz, “una paloma luminosa 

(ouqroompe pouoein) se posó en el brazo derecho de la cruz y otra sobre el brazo 

 
767 ULJAS 2012: 7 (ed), 10-11 (trad). 
768 BUDGE 1914: 146 (ed), 399 (trad). 
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izquierdo. Estas extendieron sobre él sus alas (neutnx), que lo protegieron, ya que 

estaba desnudo”769. También las almas se representan como palomas blancas. En esta 

misma obra (Passio Heliae), cuando el rey de India ordena matar a los soldados que se 

habían declarado cristianos, se dice que el mártir Sotérico “vio sus almas como palomas 

blancas (nce nxen qroompe nouwb¥) que subieron hacia el cielo”770; en el encomio In 

Sanctos Pueros Innocentes (cc0842), se dice que las almas de los niños asesinados por 

Herodes fueron recibidas por los ángeles “como a crías de palomas blancas (mvrh+ 

nxan mas nqrompe nouwb¥)”771; o en la Passio Shenufe (cc0302), donde las personas 

que son testigos de uno de los milagros realizados por Shenufe se convierten al 

cristianismo, son asesinados por el gobernador y “sus almas fueron llevadas al cielo (…) 

como palomas blancas (xen qroompe nouwb¥) saliendo del palomar”772.  

 

La propia divinidad puede representarse a través de la forma animal. Es el caso de un 

episodio narrado en el encomio a los dos mártires de nombre Teodoro, Teodoro “el 

Anatolio” y Teodoro “Stratelates”773 (“el general”), atribuido a Ps.-Teodoro de Antioquía. 

En este episodio, referido a Teodoro Stratelates, se puede observar un ejemplo de cómo 

tanto el diablo como la divinidad pueden adoptan la forma de animales: el diablo adopta 

la forma de una manada de camellos para engañar a Teodoro y Dios se le aparece a 

través de un ciervo entre cuyos cuernos se manifiesta un cordero montado sobre un 

carro774: 

 

(219) Ps.-Teodoro de Antioquía, In Theodoros (cc0381), MACA.CR 57-60, VA-

V Copt. 65.3 fols. 57rº-58vº775 

 
769 Passio Heliae (cc0274), MICH.BT 61, EG-C Hamuli-Ms. 2703 fol. 31rº [SOBHY 1919: 61 (ed), 111-112 
(trad)]. 
770 Passio Heliae (cc0274), MICH.BT 6-7, EG-C Hamuli-Ms. 2703 fols. 3vº-4rº [SOBHY 1919: 6-7 (ed), 97 
(trad)]. 
771 In Sanctos Pueros Innocentes (cc0842), MACA.CD, VA-V Copt. 62 fol. 272rº [DE VIS 1922: 117]. 
772 Passio Shenufe (cc0302), MICH.BP, US-PM M583, fol. 129rº [REYMOND; BARNS 1998: 102 (ed), 203 
(trad)]. 
773 Los egipcios conocían poco de Teodoro Stratelates. Es posible que no hubiera material a mano para su 
biografía y el escritor del encomio usó su imaginación para inventarse una en la que su padre, cristiano, es 
un egipcio llamado Juan nativo de Shotep e hijo de un hombre al que Akripita/Diocleciano sirvió como 
cabrero en su juventud.   
774 La historia de la divinidad que se manifiesta en la forma de un ciervo aparece también en la obra Historia 
Eustathii et Theopistae (cc0273), MERC.AT 5-8, GB-BL Or. 6783 fols. 3rº-4vº [BUDGE 1914: 104-106 (ed), 
358-360 (trad)], traducida al copto, en el episodio de la conversión del pagano Placidas (plakhtas), tras la 
cual toma el nombre de Eustaquio. GODRON (1980: 381-385.) sugiere la conexión de esta historia con la 
decoración de un cuadrúpedo con una cruz sobre la cabeza en un bol hallado en el monasterio de Ghazali 
(Sudán del Norte). La ausencia de cuernos se debería al desconocimiento del ciervo en Egipto y en Nubia.  
775 WINSTEDT 1910: 28-29 (ed), 97-98 (trad). 



194 
 

Y sucedió un día que San Teodoro estaba en las montañas con su ejército de 

soldados: y mirad, el diablo, que fue expulsado del ídolo de su madre, vio a San 

Teodoro de pie en la montaña y conspiró contra él para desviarlo, llevarlo a 

caminos distantes y entregarlo en manos de los bárbaros para que lo mataran. 

Y él tomó la forma de una manada de camellas lactantes (r -smot nouagelh 

nqamoul etmosi), cuyas crías estaban en el desierto776 esperando engañar al 

santo. Y San Teodoro vio la manada de camellas (+agelh nqamoul) y se 

apresuró tras ellas con sus soldados, pero no las alcanzaba, sino que (solo) se 

acercaba a ellas. Entonces su grupo de soldados y sus caballos tuvieron sed y 

ni ellos ni sus caballos pudieron moverse. Entonces después de estar en la 

montaña buscándolos, he aquí que una voz vino a él del cielo, diciendo: 

“Teodoro, hijo de Juan el Egipcio, deja de avanzar en el desierto con tus 

soldados, pues el mentiroso está engañándote”. Y el santo escuchando esto, 

quedó atónito, especialmente al escuchar el nombre de su padre, y dijo: “¿Quién 

es el que menciona el nombre de mi padre?”. Y al instante, he aquí que un ciervo 

(ouzwon neoul) se le apareció como un orbe del sol cuando sale en su base. Y 

cuando san Teodoro vio al joven ciervo en esta forma (pimas neoul 4en 

paismot), quedó atónito, y vio una aparición encima de los cuernos del luminoso 

ciervo (piieoul efr ouwini)777. Enseguida el cordero (pixihb) que había en el 

medio de la aparición le habló, diciendo: “Teodoro, yo soy el cordero de Dios 

(pixihb nteV+) que ha quitado el pecado de todo el mundo. Yo soy Adonai, el 

Señor Sabaoth, el Dios de Juan, tu padre”.  

 

La divinidad también puede aparecer en forma animal a través de visiones en sueños. 

Es el caso del sueño de Pilato, insertado en De Vita et Pasione Christi (cc0113), una 

homilía atribuida a Cirilo de Jerusalén compuesta probablemente durante la primera 

mitad del siglo IX778. En este episodio Cristo se aparece a Pilato en la forma de un 

águila779 reproduciendo los sucesos de la Pasión, con los hebreos como justicieros y los 

 
776 Un motivo similar lo encontramos en la versión copta de la Gesta Alexandri (cc0468), fragm. 7, MONB.FC 
159-160, GB-BL Or. 3367rº-vº [VON LEMM 1903b: 13-14 (ed), 94-95 (trad)], donde Alejandro y sus 
compañeros tienen ante ellos una profunda oscuridad; Menandro sugiere adentrarse en ella subidos a 
“yeguas lactantes (xtwre eumose) cuyas crías (neu¥hre)” permanecieran en la luz, para así asegurarse el 
retorno gracias al instinto materno de las yeguas hacia sus crías. 
777 Traducción corregida por O. VON LEMM (1911: 1146-1148), xarma “carro” por xorama, “visión, aparición”. 
778 VAN DEN BROEK 2013: 69. 
779 Como señala VAN DEN BROEK (2013: 35, nota 75), la aparición de Cristo como un águila (sobre el árbol 
del conocimiento) aparece también en la versión larga del Apócrifo de Juan NHC II, 1, 23 [MONTSERRAT 

TORRENTS 20002: 252]: “Fui yo el que me manifesté en figura de águila sobre el árbol del conocimiento”, 
aunque no parece existir ninguna conexión entre estas dos tradiciones.  
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egipcios como nuevo pueblo elegido. También Procla, la mujer de Pilato, tiene una visión 

de un águila atada y decapitada, esta vez simbolizando al propio Pilato, que morirá como 

mártir junto a su mujer780. 

 

(220) Ps.-Cirilo de Jerusalén, De Vita et Pasione Christi (cc0113), 138-140, 

144-146781  

Y Pilato se quedó dormido al instante y tuvo una visión. Había como una gran 

oscuridad en el exterior, extendida sobre la faz de toda la tierra. Y el mundo 

entero se reunió, ciego e incapaz de ver. Y he aquí que un águila (ouaetos) 

descendió del cielo con un aura de luz a su alrededor y una corona sobre su 

cabeza; y la luz brilló por un tiempo. Y el águila (paetos) gritó: “La luz de Harán 

y la luz de Canaán han sido entregadas a la tierra de Egipto”. El pueblo de los 

hebreos en ese momento permanecía ciego e incapaz de ver. Y ellos gritaron: 

“¿Dónde está el águila (paetos) que nos ha arrebatado la luz para que podamos 

matarla?” Y el águila (paetos) acudió al pueblo de los hebreos. Ellos la 

prendieron, la llevaron a un árbol sin frutos y la mataron. Los egipcios se 

reunieron en torno al águila (paetos), quedaron asombrados de que hubiera 

muerto al instante. Pero el águila (paetos) vivió (de nuevo) y alzó el vuelo y 

mientras la miraban ascendió a los cielos de donde había venido. Pilato se 

despertó asombrado de este sueño.  

(…) Entonces Pilato habló con Jesús, informándole de la visión que él había visto 

y la que su mujer había visto. Jesús le dijo: “Todas las cosas que has dicho son 

ciertas, realmente ocurrirán. Oh Pilato, no impidas que los judíos me maten. La 

visión que has tenido tiene un gran significado. Él águila que viste soy yo (paetos 

… anok pe) (…). 

  

 
780. Ps.-Cirilo de Jerusalén, De Vita e Pasione Christi (cc0113), 141-143, 157 [VAN DEN BROEK 2013: 172-
173, 176-177]. 
781 Van den Broek 2013: 172, 174 (ed), 173-175 (trad). 
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Capítulo 5.  

La tradición fisiológica en los textos coptos 

 

 

 

En los capítulos anteriores hemos visto cómo a menudo los autores coptos utilizan 

imaginería animal en símiles y metáforas con el objetivo de instruir sobre aspectos 

teológicos, antropológicos y demonológicos. En este capítulo examinaremos el uso de 

la exégesis alegórica del mundo animal como medio para conocer verdades del mundo 

divino y humano. 

 

Durante las épocas helenística y tardoantigua, la zoología basada en el estudio de los 

animales reales y la observación de su comportamiento (que alcanzó su auge con 

Aristóteles) fue relegada en favor de una simplificación del conocimiento (en tratados 

como la Historia Natural de Plinio o La Cinegética de Opiano) y de un gusto por la 

literatura paradoxográfica, que recogía fantásticas anécdotas sobre las maravillas del 

mundo natural782. Estas informaciones e historias sobre animales se integraron en los 

discursos literarios y filosóficos de la época783.   

 

La meditación sobre el mundo natural fue también una práctica habitual entre los 

exégetas de inicios de la era cristiana. Este tipo de exégesis fue especialmente cultivado 

por la escuela alejandrina, que consideraba que el mundo visible contenía verdades 

ocultas sobre el mundo invisible. El término fisiología queda claramente definido en 

Clemente de Alejandría como la “iniciación que se adquiere mediante el conocimiento 

tradicional, (que) empieza por la cosmogonía, y de aquí se eleva a la contemplación de 

 
782 Cf. GÖRGEMANNS 2019: 19-21. 
783 Cf. SPITTLER 2008: 12-49 (filosofía) 51-75 (literatura). 
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la realidad divina784”. Su máximo exponente fue Orígenes. A lo largo de su abundante 

producción literaria, Orígenes trata la naturaleza de los animales785 en el contexto de la 

exégesis de las Escrituras: bien comenta e interpreta las diferentes criaturas 

mencionadas en la Biblia bien acude a hechos (reales o ficticios) del mundo animal para 

ilustrar la exégesis de los pasajes786. Además, en su obra Contra Celso, presenta toda 

una serie de maravillas zoológicas como signos de la providencia divina. En su 

Comentario al Cantar de los Cantares, dice:  

  

El apóstol Pablo nos enseña a comprender las cosas invisibles de Dios a través 

de las visibles, y a contemplar, sobre la base de la razón y de la semejanza, las 

cosas que no se ven, partiendo de las que se ven. Con ello Pablo nos demuestra 

que este mundo visible nos instruye sobre el invisible, y que esta situación 

terrenal contiene ciertas reproducciones de las realidades celestes, de modo que 

desde las cosas de abajo podemos subir a las de arriba, y por las que vemos en 

la tierra podemos percibir y comprender las que hay en el cielo. (…) Semillas, 

plantas, raíces de hierbas, e incluso los animales (…) tienen además formas e 

imágenes de realidades incorpóreas con las cuales el alma puede aprender e 

instruirse para contemplar también las realidades invisibles y celestes. (…) Por 

eso, como quiera que al hombre que vive en la carne no le es posible conocer 

nada de lo oculto e invisible, si no concibe alguna imagen y semejanza extraída 

de lo visible, yo pienso que esta es la razón por la que el que todo lo hizo con 

sabiduría creó en la tierra cada una de las especies con tal disposición que en 

ellas depositó cierta doctrina y cierto conocimiento de las cosas invisibles y 

celestiales, para que, gracias a esa doctrina y a ese conocimiento, la mente 

humana vaya elevándose al conocimiento espiritual y busque entre las 

realidades celestes las causas de las cosas787. 

 

Una de las obras de principios del cristianismo que mejor plasma esta creencia en la 

existencia de un significado oculto y espiritual en la naturaleza es el Fisiólogo, que 

 
784 Clemente de Alejandría, Stromata IV 1.3 (citado en COX MILLER 1982: 118) 
785 Sobre la imaginería animal en las obras de Orígenes, cf. CROUZEL 1954: 197-206.  
786 SCOTT 2002: 82.  
787 Orígenes, Comentario al Cantar de los Cantares 3.13.9-17 [SIMONETTI; VELASCO DELGADO 2007: 243-
246]. 
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extraerá el método alegórico de la exégesis de las Escrituras y lo aplicará a la exégesis 

del mundo natural. 

 

 

5.1. El Fisiólogo: la alegoría cristiana aplicada al mundo natural  

 

El Fisiólogo es una breve obra cristiana que en sus diferentes capítulos interpreta 

alegóricamente el mundo natural (principalmente animales, aunque también incluye 

algunas piedras y árboles) con el fin de ilustrar de una forma popular los principios 

dogmáticos y éticos de la fe cristiana. Aunque originalmente fue escrita en griego788, el 

Fisiólogo alcanzó una gran popularidad y dispersión: fue traducido a diferentes lenguas, 

entre ellas, etíope, sirio, armenio, latín, árabe, y, al tiempo que se tradujo, fueron 

introduciéndose diferentes modificaciones y adaptaciones que culminaron en los 

bestiarios medievales europeos. 

 

Cada uno de sus capítulos se centra en el comportamiento o “actividad natural” (usando 

la propia terminología del texto) de un particular animal, y se organiza siguiendo una 

estructura binaria: por una parte, una descripción de la realidad natural; por otra, una 

interpretación alegórico-simbólica en clave cristiana de esa realidad natural. De esta 

forma, los animales se convierten en modelos de Cristo, del diablo, del buen cristiano y 

del hereje o pecador. A través de ellos, el Fisiólogo exhortaba a los lectores a combatir 

las tentaciones del mal y a practicar las virtudes cristianas, al tiempo que les mostraba 

el misterio de la encarnación, muerte y resurrección de Cristo. En palabras de A. Zucker: 

“Esopo hacía hablar a las bestias como profesores, el Fisiólogo las viste como 

teólogos”789. 

 

Los especialistas están de acuerdo en establecer el último cuarto del siglo IV como 

terminus ante quem de la composición de la obra, momento en que empiezan a haber 

 
788 La edición estándar de la redactio prima fue publicada por SBORDONE (1936), que identificó cuatro 
variantes (ΜΓ, Σαλς, WO, AEΠ); PERRY (1941:1113) añadió el manuscrito G (Cod. 397 de la Biblioteca 
Pierpont Morgan de Nueva York), que está relacionado con la tradición MΓ. Posteriormente OFFERMANNS 
(1966) publicó una nueva edición a partir de los manuscritos M y G, considerados los más cercanos al 
original. KAIMAKIS (1974) completa la edición crítica de la redactio prima añadiendo el resto de variantes.  
789 ZUCKER 2004: ix.  
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evidencias sólidas de la circulación del texto790. En cambio, el terminus post quem ha 

sido objeto de un complejo debate791 entre partidarios de una cronología alta792 y 

partidarios de una cronología baja793, fundamentalmente en relación con su anterioridad 

o posterioridad a Orígenes, con quien existe un evidente parentesco en el uso de la 

alegoría y zoología794. Actualmente parece bastante claro que la obra es posterior a 

Orígenes (que murió en 254) y que fue el autor del Fisiólogo quien utilizó como fuente a 

este autor y no al revés795. A. Scott desmonta de forma convincente los argumentos a 

favor de la cronología alta y ubica al Fisiólogo en fechas posteriores a mediados del 

siglo III796. En la misma línea S. Vollenweider, a partir del análisis de ciertas 

concepciones dogmáticas del Fisiólogo (el encubrimiento de la divinidad del Cristo en 

su descenso del cielo (descensus absconditus), la doble condición del Cristo entre la 

muerte y la resurrección (triduum mortis) y vocabulario cristológico, sobre todo el motivo 

de “la naturaleza divina (θεότης)” de Cristo oculta en el cuerpo), argumenta a favor de 

una composición del Fisiólogo posterior a Orígenes y más concretamente durante la 

primera mitad del siglo IV797.  

 

Una de las razones por las que el Fisiólogo es tan difícil de datar es el carácter anónimo 

de la obra. En las diferentes versiones que se han conservado, el Fisiólogo ha sido 

atribuido a e identificado con diferentes personajes, entre ellos San Epifanio, San 

Basilio, Salomón y Aristóteles798. La ausencia de un autor establecido, así como las 

modificaciones que ha sufrido el texto con el paso del tiempo799, apuntan a que fue una 

obra anónima desde sus orígenes; pues un texto protegido por el sello de una autoridad 

religiosa difícilmente hubiera podido sufrir tantas transformaciones. No fue concebida 

como una obra canónica sino utilitaria. Lo que sabemos con seguridad del autor del 

Fisiólogo es que tenía conocimiento del método de exégesis alegórica alejandrino, de 

 
790 PERRY 1941: 1100-1101; CURLEY 1979: xix-xx; SCOTT 1998: 433. 
791 Cf. SCOTT 1998: 430-441.  
792 Cf. por ejemplo, HOMMEL 1877: xi; LAUCHERT 1889: 64-65; PETERS 1898: 1; SBORDONE 1936: xii; Perry 
1941:1103; TREU 1966: 104. 
793 AHRENS 1885; WELLMANN 1931. 
794 Cf. LAUCHERT 1889: 70-72; SCOTT 2002: 80-89. 
795 La traducción latina de un comentario del Génesis sobre las palabras de Jacob, Orígenes dice: Nam 
Physiologus de catulo leonis haec scribit, lo que indicaría que Orígenes ya conoció el Fisiólogo. Sin 
embargo, actualmente se acepta que esta mención debe atribuirse a un añadido del traductor latino Rufino 
(siglo IV), cf. WELLMANN 1931: 10. 
796 SCOTT 1998: 430-441. 
797 VOLLENWEIDER 2019. 
798 PETERS 1898: 13. 
799 SBORDONE (1936) identificó, a partir de 77 manuscritos, tres redacciones principales dentro del Fisiólogo 
griego: la redactio prima, la redactio secunda o bizantina (siglos V-VI, según SBORBONE 1936: xii; siglo XI, 
según PERRY 1937: 494) y la redacto tertia o pseudo-basiliana (siglos X-XI, según SBORDONE 1936: xii; siglo 
XII, según PERRY 1937: 495).  
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los naturalistas grecolatinos, de la literatura paradoxográfica, de leyendas y creencias 

de muy diversas épocas y lugares, y, sobre todo, de las Sagradas Escrituras.  

 

 

5.1.1. El origen egipcio del Fisiólogo 

 

Donde sí existe bastante consenso entre los estudiosos es en atribuir un origen egipcio 

al Fisiólogo800. Egipto recibió, a través de Alejandría, numerosos influjos culturales. Esta 

ciudad fue, desde la época helenística, un gran foco de la vida cultural del mundo 

mediterráneo. Sus dos prestigiosas instituciones académicas, el Museo y la Biblioteca, 

constituían el epicentro de la cultura alejandrina y allí acudieron los mayores 

intelectuales de la época. Alejandría fue también el principal emporio del tráfico mercantil 

de Oriente y Occidente801, por lo que pudo ser el punto de entrada de las leyendas 

procedentes de la India incluidas en el Fisiólogo (el peridexion, el elefante, la piedra 

índica…)802.  

 

A partir de la segunda mitad del siglo II, Alejandría se convirtió en uno de los centros 

más importantes de la cristiandad en Egipto. La ciudad continuó siendo una gran 

metrópolis cultural y se había convertido en un punto de encuentro de judaísmo, 

cristianismo, paganismo griego, simbología egipcia y corrientes místicas diversas. 

Dentro del judaísmo helenístico presente en Alejandría destaca Filón de Alejandría (ca. 

20 a.C. - 50), que en el cuarto libro de su obra Sobre las leyes especiales utilizó el 

simbolismo animal y el método alegórico para explicar las leyes dietéticas del 

Pentateuco. También de Egipto procede Bolo de Mendes, también conocido como Ps.-

Demócrito (siglo I a.C.), que en su obra Physika dynamera combinó las creencias 

populares con los conocimientos de la naturaleza para revelar las propiedades ocultas, 

médicas, místicas y mágicas de animales, plantas y piedras803. Bolo se interesó 

especialmente por las interacciones que se producen en la naturaleza, que describía 

según el principio de “simpatía y antipatía”. El Fisiólogo enmarca algunos de sus 

capítulos en este principio, como es el caso de la enemistad que establece entre la 

 
800 En contra de una composición en suelo egipcio, cf. WELLMANN 1931, que considera que fue compuesto 
en Siria en general, y Cesarea en particular. 
801 PETERS 1898: 11. 
802 HOMMEL 1877: xv. 
803 HENKEL 1976: 15.  
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serpiente / dragón, por una parte, y la pantera (capítulo 16), el enidrio (capítulo 25), el 

icneumón (capítulo 26), el ciervo (capítulo 30), el árbol peridexion (capítulo 34) y el 

elefante (capítulo 43), por otra. Además, en el siglo II se fundó en Alejandría la Escuela 

Catequética, a la que pertenecieron Clemente de Alejandría y Orígenes, caracterizada 

por la aplicación del método alegórico para la interpretación de las Escrituras.  

 

Existen otros argumentos a favor de una composición en suelo egipcio804: la aparición 

de animales pertenecientes a la fauna del Nilo, como el icneumón (capítulo 26), el ibis 

(capítulo 40) y el cocodrilo (capítulos 25 y 26); la mención de la ciudad egipcia de 

Heliópolis en el capítulo 7 (sobre el fénix) y de los meses coptos Famenoth805 y 

Farmouthi806 en los capítulos 7 (sobre el fénix) y 45 (sobre el onagro y el simio). Además, 

se ha argumentado un origen egipcio para algunas de las anécdotas animales que 

aparecen en el Fisiólogo y que no están presentes en la tradición grecolatina807. Por 

ejemplo, E. Brunner-Traut ha relacionado la anécdota de la serpiente que teme al 

hombre desnudo (capítulo 11) con las estelas cippi donde está representado Horus en 

forma de un niño desnudo agarrando toda una serie de animales salvajes, entre ellos, 

serpientes808. Esta autora también ha considerado que los capítulos 25 y 26, sobre el 

enidrio y el icneumón enfrentándose al cocodrilo y al dragón respectivamente, serían 

dos formas de un mismo relato protagonizado por un mismo animal que mezclarían la 

tradición clásica809 con el mito egipcio de la lucha nocturna del dios Sol contra sus 

enemigos. Para ello, Brunner-Traut se basa en la identificación del enidrio, animal 

acuático que, según el Fisiólogo “tiene forma de perro”, con la nutria, cuyo nombre en 

copto era ouxol(m)moou, literalmente “perro de agua”810. Dado que el icneumón 

(Herpestes ichneumon o mangosta egipcia) y la nutria tienen un aspecto muy similar, es 

probable que acabaran siendo confundidos, especialmente tras la extinción de la nutria 

en Egipto. En la religión egipcia, la nutria / icneumón estaba consagrada a la diosa cobra 

Wadjet como Uraeo-Ojo de Re811 (quizás por su movimiento serpenteante y su habilidad 

 
804 Cf. CALVO DELCÁN 1999: 96; HOMMEL 1877: xv-xvi. 
805 De finales de febrero a finales de marzo. LAYTON 2007: 147. 
806 De finales de marzo a finales de abril. LAYTON 2007: 147. 
807 Cf. BRUNNER-TRAUT 1968: 13-44; BRUNNER-TRAUT 1984: 559-568; OTTO 1951: 214-222; ŠEDINOVÁ 2013: 
27-57; MARSHALL 2015: 30-35; 
808 BRUNNER-TRAUT 1968: 43. 
809 El icneumón ya aparece como depredador de cocodrilos en Aristóteles. Cf. Aristóteles, Investigación 
sobre los animales 9, 612a [GARCÍA GUAL; PALLÍ BONET 1992]: 494]: “La mangosta de Egipto (= icneumón), 
cuando ve a la serpiente áspid no la ataca sin haber pedido ayuda de otras mangostas. Y para protegerse 
de los golpes y de las mordeduras se unta de barro, pues empieza por sumergirse en el agua y después de 
bañarse se revuelca por el suelo”.  
810 BRUNNER-TRAUT 1968: 18; Crum 510b. 
811 BRUNNER-TRAUT 1968: 26-27. 
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para erguirse a semejanza de las cobras), cuyo papel en los mitos era el de matar a la 

serpiente Apophis, el enemigo del dios Sol, que en el Fisiólogo quedaría asimilado al 

cocodrilo y al dragón. Otro de los capítulos a los que Brunner-Traut atribuye un origen 

egipcio es el 45, sobre el onagro y el simio, utilizando como argumentos la alusión al 

mes copto de Famenoth, la identificación del onagro (animal del dios Seth) con el diablo 

y el uso de la orina del simio como medidor del tiempo (muchas clepsidras tenían forma 

de babuino, animal consagrado al dios Thot y asociado a la medición del tiempo porque 

reaccionaba tanto al sol como a la luna)812. E. Otto813 ha sugerido también un origen 

egipcio del capítulo 4 sobre el pelícano (que mata involuntariamente a sus crías y las 

revive tras morderse el pecho y rociarlas con su sangre) en base a unos textos funerarios 

egipcios que sugerirían el amor maternal de este pájaro y que califican al pelícano como 

“muerdepechos”814. Igualmente, otros autores815 han propuesto un origen egipcio de la 

anécdota sobre la piedad filial de la abubilla (desconocida en autores anteriores a 

Eliano816 (ca. 170 - ca. 230)). Sus argumentos se basan en la interpretación del niño 

sujetando a una abubilla que aparece representado junto a las piernas de su padre en 

las escenas de tumbas del Reino Antiguo. A. Marshall sugirió que la abubilla simbolizaría 

el traspaso de cargo o de poder de padre a hijo817. El origen egipcio de esta concepción 

de la abubilla puede venir reforzado por el hecho de que el jeroglífico que representa la 

abubilla  Db fue utilizado para escribir la palabra  Dbt818 “adobe”, en copto 

twwbe, que tiene también el significado de “retribuir”819. 

 

En 2011 M. Stroppa publicó un fragmento de papiro egipcio escrito en griego (PSI XVI 

1577) conservado en el Istituto Papirologico “Girolamo Vitelli” de Florencia, de 

procedencia desconocida y fechado en el siglo VI, que constituye el testimonio más 

antiguo conservado del Fisiólogo820. Este fragmento consta de 14 líneas incompletas: 

las diez primeras corresponden al final del capítulo 41, sobre la gacela, y las cuatro 

últimas al principio del capítulo 42, sobre el diamante. La identificación es certera gracias 

 
812 Cf. BRUNNER-TRAUT 1984: 559-568. 
813 OTTO 1951: 215-222. 
814 Pyr. 511dT: “La madre de NN es el Pelícano; NN es su hijo”; CT III: 393: “Yo soy el pelícano […]. He 
venido en búsqueda de mis polluelos”; CT III: 330-331: “Yo soy el pelícano que grita a tus crías; He venido 
para custodiar a mis polluelos; yo exijo el amm (?) como el ‘Muerdepechos’”. 
815 ŠEDINOVÁ 2013: 27-57; HESPEN 2020: 17-30. 
816 El pájaro reputado por su piedad filial en la tradición clásica es la cigüeña. Cf. Aristóteles, Investigación 
sobre los animales 9, 615b [GARCÍA GUAL; PALLÍ BONET 1992: 507]: “En cuanto a las cigüeñas, es voz común 
que son alimentadas por sus pequeños”. 
817 MARSHALL 2015: 33 
818 HWB: 1076. 
819 Crum 398a. 
820 STROPPA 2011: 173-192. 
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a la comparación con la edición de Sbordone821, aunque no corresponde de forma 

exacta con ninguna de las variantes registradas de la redactio prima (presenta algunas 

omisiones y variaciones en el texto). M. Stropa ha realizado una hipotética 

reconstrucción del texto que contendría el papiro822. También destaca su formato, un 

rotulus, un rollo de papiro utilizado de forma vertical. La secuenciación de dos capítulos 

consecutivos permite suponer que en origen el rotulus contenía también otros capítulos, 

anteriores y posteriores, del Fisiólogo. Además, dicho formato indicaría, por una parte, 

una datación entre los siglos VI y VII (por analogía con documentos fechados con 

seguridad) y, por otra, que probablemente fue usado para ser leído en “público” durante 

las catechesis o instrucción de monjes y cristianos en general823. 

 

Stroppa ha sugerido824 también una cierta relación entre el Fisiólogo y el conocido como 

“Papiro de Artemidoro”825 (MP3 168.02) de origen probablemente alejandrino, hallado 

como parte de un conjunto de viejos papiros reutilizados durante el siglo I para la 

fabricación de una máscara funeraria. El recto del papiro contiene un fragmento del libro 

segundo de las Geographoumena del geógrafo griego Artemidoro de Éfeso. En un 

segundo momento, el verso del papiro fue utilizado para representar 41 dibujos de 

diferentes animales reales y fantásticos, algunos de ellos acompañados de una pequeña 

inscripción en griego con su nombre826. Según la reconstrucción que se hace del texto, 

estos dibujos de animales estarían introducidos por el título [ζῶα] τὸν Ὠκεανὸν | [οἰκοῦν] 

τὰ καὶ πτηνὰ | κα[ὶ πεζ]ὰ [κα]ὶ κήτη, “Bestias que viven en el océano, voladores, terrestres 

y monstruos marinos”827. Stroppa compara la enemistad de la serpiente con la pantera 

y el elefante en los capítulos 16 y 43 del Fisiólogo828 con las escenas V25 y V16 (láms. 

IVb y Va) del Papiro de Artidoro, que representan, respectivamente, a una pantera 

(πάνθηρ) combatiendo a un dragón (δράκων), y a un elefante (στειρος [= στερρός] 

ἐλέφας) combatiendo a una serpiente anfibia (χέρσυδρος ὄφις). Igualmente, Stroppa 

señala varios animales que aparecen tanto en el Fisiólogo como en el Papiro de 

Artemidoro:  

 
821 SBORDONNE 1936: 125-127. 
822 STROPPA 2019: 40. 
823 STROPPA 2019: 42-43. 
824 Cf. SROPPA 2016: 172-185; STROPPA 2019: 45-46. 
825 Editio princeps: GALLAZZI; KRAMER; SETTIS 2008. 
826 KINZELBACH 2009: 3-4. 
827 KINDELBACH 2009: 87. 
828 Fisiólogo 16 [MARTÍNEZ MANZANO; CALVO DELCÁN 1999: 165]: “El Fisiólogo dijo acerca de la pantera que 
tiene esta característica: es el animal más amigo de todos los animales y solo enemigo de la serpiente”; 
Fisiólogo 43 [MARTÍNEZ MANZANO; CALVO DELCÁN 1999: 207]: “Y el elefante la vigila durante el parto por causa 
de la serpiente, porque es enemiga del elefante y si este la encuentra la pisotea y la mata”. 
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(1) el pelícano (V41 y capítulo 4), aunque el calificativo que toma el pelícano en 

el Papiro de Artemidoro, ἰχθυοβόλος, “el que captura peces", no se corresponde 

con la descripción del Fisiólogo, que destaca el amor del pelícano hacia sus hijos;  

 

(2) el castor (0V6 y capítulo 23), aunque el animal representado como castor en 

el Papiro de Artemidoro no se parece en absoluto a un castor, sino más bien a 

una especie de cánido (lám. Vb). El Fisiólogo nos dice sobre él que sus testículos 

son muy preciados y los cazadores lo buscan por ellos; pero eso se los arranca 

y los lanza al cazador y si vuelve a ser acosado se tiende boca arriba para 

mostrar que carece de testículos829. El castor no pertenece a la fauna egipcia, 

por lo que se trataba de un animal exótico cuya apariencia los egipcios 

probablemente desconocían. 

 

(3) el πρίων (lám. VIa), un tipo de monstruo marino llamado “sierra” (V10 y 

capítulo 39). Cabe destacar que solo existen dos testimonios de este término 

para designar a un animal marino: el Papiro de Artemidoro, que lo representa 

como un pez con dientes de sierra en su cola, y el Fisiólogo, donde lo describen 

como un animal marino provisto de largas aletas que imitan las velas de los 

barcos830.  

 

Además de esto, Stroppa sugiere una última conexión: en el dibujo V22 del Papiro de 

Artemidoro aparece una especie de león alado que la inscripción adjunta denomina 

μύρμηξ (lám. IVa), quizás relacionado con el capítulo 20 del Fisiólogo831: Περὶ 

μυρμηκολέοντος, “sobre el mirmecoleón”832. 

 

Sin duda, todo apunta a un origen egipcio del Fisiólogo. Muchos estudiosos consideran 

concretamente la ciudad de Alejandría y su ambiente cultural como lugar de 

composición de la obra. Sin embargo, algunos autores señalan que algunas de sus 

 
829 Fisiólogo 23 [MARTÍNEZ MANZANO; CALVO DELCÁN 1999: 176-177]. 
830 Fisiólogo 39 [MARTÍNEZ MANZANO; CALVO DELCÁN 1999:  201]. 
831 Fisiólogo 20 [MARTÍNEZ MANZANO; CALVO DELCÁN 1999: 171-172]. 
832 Sobre el complejo origen del mirmecoleón, cf. MORETTI 2012: 581-595.  
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características, como su carácter espiritual encrático, centrado en la crítica a la 

concupiscencia, sus constantes citas a las Escrituras o el uso de término πολιτευτής con 

el significado de “asceta” (que posteriormente será habitual en la literatura monástica 

copta), parecen vincularlo más bien con un entorno monástico-ascético833. De hecho, en 

el capítulo 32 de la traducción etíope del Fisiólogo, considerada como una de las más 

cercanas al original griego, se menciona el desierto egipcio de Scetis834, lugar donde 

surgió una de las primeras comunidades monásticas del cristianismo. 

 

En torno a mediados del siglo IV empezaron a crearse en Egipto las primeras 

comunidades monásticas, a raíz del renombre adquirido por figuras como Antonio (251 

- ca. 356) y Macario (ca. 300 - ca. 390). Concretamente en las comunidades monásticas 

del Bajo Egipto se difundieron y cultivaron ideas de corte origenista. Las enseñanzas y 

la espiritualidad de estos monjes del desierto egipcio se transmitieron de forma oral y su 

posterior sistematización daría lugar a los conocidos como Apophthegmata Patrum. 

 

Los Apophthegmata Patrum fueron producto de una sistematización de tradiciones 

orales y recuerdos sobre dichos e historias de los Padres del Desierto de Scetis y Nitria. 

Este bagaje debió ser conservado y difundido por los monjes que huyeron de esta zona 

tras la persecución origenista y los ataques de los nómadas del desierto de la primera 

mitad del siglo V. Estas tradiciones fueron sistematizadas en Palestina, probablemente 

durante la segunda mitad del siglo V, es decir, poco después de la controversia 

origenista, la cual debió tener, sin duda, un efecto de distorsión. S. Rubenson835 advierte 

que la falta de referencias a conflictos históricos, las advertencias contra la especulación 

teológica y el énfasis en el retiro, la humildad y la obediencia transmite la idea de un 

monacato obediente a la autoridad eclesiástica que contrasta con la autoridad espiritual 

y confianza en la revelación divina expresadas en cartas de Padres del Desierto como 

Antonio o Amonas. Esto impediría el uso de los Apophthegmatas, tal y como se han 

conservado, como fuente para la reconstrucción del monacato egipcio del siglo IV. A 

pesar de ello, D. Brakke836 cree que es posible considerar que estas historias y dichos, 

al margen de su historicidad, conservan tradiciones realmente originadas en el ámbito 

del movimiento monástico de Scetis y Nitria del siglo IV. Hay evidencias de que existió 

 
833 SCOTT 1998: 437. 
834 HOMMEL 1877: xv. 
835 RUBENSON 2013: 17-19. 
836 BRAKKE 2006: 145. 
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un esfuerzo por preservar las enseñanzas y anécdotas transmitidas oralmente a través 

de la creación de colecciones escritas, centradas sobre todo en la figura del monje apa 

Poemen837, que vivió entre los siglos IV y V. Así pues, aunque el uso de los 

Apophthegmata para el estudio del monacato egipcio del Bajo Egipto durante el siglo IV 

es controvertido, es posible que algunas de las historias sobre animales que aparecen 

en ellos tuvieran su origen en este ambiente cultural. 

 

Los restos arqueológicos que se conservan de estas comunidades monásticas, 

concretamente en los Kellia nos muestran celdas profusamente decoradas, en las que 

destaca la decoración animal838. Aunque esta decoración pertenece a fases posteriores 

de ocupación (entre los siglos VI y VIII), representan un buen indicio de la influencia que 

los motivos animales tenían dentro del ambiente monástico de la zona. No sería, pues, 

descabellado pensar que estos círculos monásticos de influencia origenista, en los que 

las enseñanzas se transmitían mediante anécdotas que tenían animales como 

protagonistas, que se caracterizaban por un fuerte ascetismo y por un continuo estudio 

y uso de las Escrituras, fuese en lugar donde, en algún momento a mediados del siglo 

IV, se compusiera el Fisiólogo. 

 

 

5.1.2. El Fisiólogo en Egipto. La versión copta 

 

Aunque no se conserva ningún manuscrito que contenga la versión copta del Fisiólogo, 

se han encontrado numerosos indicios que apuntarían no solo a la existencia de una 

traducción copta del Fisiólogo, sino también (o más bien) a la de una versión copta 

propia del mismo, que incluiría algunos animales y plantas ausentes en el resto de las 

traducciones conocidas. El proyecto PAThs reconoce su existencia como obra 

traducida, con clavis coptica cc0307. En los apartados siguientes se reúnen todas las 

evidencias textuales previamente identificadas y se señalan otras posibles evidencias, 

tanto textuales como iconográficas, de esta versión perdida del Fisiólogo.  

 

 
837 HARMLESS 2000. 
838 RASSART-DEBERGH 1989. 
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5.1.2.1. Evidencias textuales 

 

El primero en llamar la atención sobre la posible existencia de una traducción copta del 

Fisiólogo fue F. Hommel839, quien en su publicación de la traducción etíope de la obra 

(1877) señala la existencia de la palabra pi------pancolwbs en el glosario copto-árabe de la 

Scala de Abu’l-Barakat publicado por A. Kircher840. Este término, que no es de origen 

copto, está relacionado con la literatura del Fisiólogo (ἀνθόλοψ), por lo que se podía 

suponer que procedía de una traducción copta del mismo. Casi veinte años después, 

E.A.W. Budge identificó una mención explícita al Fisiólogo en una anécdota sobre la 

monogamia de la tórtola841 y del cuervo insertada en la versión bohaírica de una homilía 

atribuida a Eustacio de Tracia, In Michaelem (cc0148). En este texto queda manifiesto 

que la tradición copta atribuía la autoría del Fisiólogo a Salomón. Salomón, reconocido 

por su sabiduría, es uno de los personajes con los que la tradición popular ha identificado 

al Fisiólogo (cf. p. 191). Esta cita del Fisiólogo se pone en boca de Eufemia, la devota 

viuda que no se dejó tentar por el diablo, que le instaba a casarse de nuevo. 

  

(221) Ps.-Eustacio de Tracia, In Michaelem (cc0148), CMCL.AU, GB-BL Or. 

8784 fols. 164vº-166rº842   

Salomón (solomwn) nos ha informado en el Fisiólogo (pivusialogos) que 

cuando el primer marido de la tórtola (+qromp¥al) muere, ella nunca más 

cohabita con (otro) macho. (…) Él ha dicho que la especie de los cuervos 

(hembra) (pgenos n niaboki) no cohabitan más que con un solo marido. (…) 

Cuando el marido de un cuervo (hembra) (ouaboki) muere, ella misma saca su 

lengua y la corta con sus garras, de manera que cuando grite en su idioma todos 

puedan saber que su marido no está allí. Por eso si un cuervo (ouabwk) quiere 

violentarla, ella grita al instante y cuando se escucha su voz (…) todos los 

 
839 HOMMEL 1877: XXXVI, nota 13. 
840 KIRCHER 1643: 165. 
841 Sobre la monogamia de la tórtola encontramos también un texto copto, traducción de una homilía de 
Juan Crisóstomo, In Ioseph Patriarcham (cc0171), GIOV.AI 21-22, IT-TM cat. 63000 VIII fol. 11rº-vº [ROSSI 
1890: 123-124 (ed), 188 (trad)]: “Imita a la tórtola (tntwn eteqrhmp¥an), que está con un único marido y 
no anhela aparearse con otro. Si sucede que es cazado por un cazador (ourefqwrq) o que un águila 
(ouaetos) lo captura, ya no consiente unirse a otro macho, sino que todo el tiempo espera a aquel que se 
ha ido, y no deja de buscarlo hasta que muere pensando en él”. Esta anécdota sobre la tórtola se encuentra 
casi literal en la homilía atribuida a Juan Crisóstomo, De turture. Cf. ROSSI 1890: 188, nota 1. 
842 BUDGE 1894: 95*-96* (trad), 119-120 (ed). En la edición diplomática de CAMPAGNANO; MARESCA; ORLANDI 
(1977: 153 (59)) se ofrece una versión reducida del pasaje. 
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cuervos (piabwk throu) se reúnen hacia ella para ayudarla y amonestar al que 

deseaba tomarla por la fuerza. En ese momento cuando los niños ven a los 

cuervos (niabwk) reunidos de esta forma, piando con la intención de amonestar 

al que deseaba tomarla por la fuerza y quería desviarla de lo que Dios les ha 

ordenado, estos niños insensatos dicen: “los cuervos (niabwk) están celebrando 

una fiesta hoy” y ellos desconocen que los cuervos (niabwk) querían amonestar 

al que deseaba hacer pecar a aquella cuyo marido ha muerto.  

 

En esta anécdota, el autor está implícitamente realizando una alegoría de la situación 

que se está produciendo en la narración: el cuervo hembra representaría a Eufemia que 

se niega a tomar otro esposo tras la muerte de su marido; el cuervo macho tomaría el 

papel del diablo, que desea a toda costa hacer pecar a Eufemia.  

 

Aunque el Fisiólogo sí incluye los capítulos dedicados a la monogamia de la tórtola y el 

cuervo, la anécdota sobre el cuervo que corta su lengua para poner en evidencia su 

viudedad no se encontraba en la versión original de la obra tal y como la conocemos. 

La mención explícita al Fisiólogo y la anécdota del cuervo no aparecen en la versión 

sahídica de esta homilía843, sin duda anterior a la bohaírica, por lo que se deduce que 

fue añadida bien por el que tradujo la homilía del sahídico al bohaírico, bien por el copista 

del manuscrito844, quizás evidenciando la difusión de una versión propia del Fisiólogo.   

 

En 1895 A. Erman señaló la existencia de otra referencia (no explícita) al Fisiólogo en 

un extracto de los textos de Shenute845, por aquel entonces todavía sin publicar; 

posteriormente E. Amélineau publicó el texto completo846. En este texto Shenute no hace 

una mención explícita a la obra, sino que la introduce con la expresión genérica 

¥aujoos etbe, “se dice sobre”. Se trata de una referencia a la tercera naturaleza de la 

serpiente: esta teme más al hombre desnudo que al hombre vestido, al igual que el 

diablo teme más al hombre que se ha despojado de los asuntos terrenales.  

 

 
843 Transmitida por el manuscrito US-PM M 592, f.65r. Cf. VAN LANTSCHOOT 1950: 349. 
844 VAN LANTSCHOOT 1950: 348-349. 
845 ERMAN 1895: 52. 
846 AMELINEAU 1907: 260. 
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Cabe señalar que, después de esta primera anécdota sobre la serpiente, Shenute añade 

una nueva “naturaleza”, ausente en el Fisiólogo, pero introducida del mismo modo que 

la anterior: ¥aujoos on etbhhtf, “se dice también sobre ella (i.e. la serpiente)”, 

estableciendo con un “también” una conexión entre ambas anécdotas. Es posible que 

esta segunda anécdota sea un añadido creado por el propio Shenute siguiendo el 

modelo establecido en el Fisiólogo (lo que más adelante denominaremos como 

“tradición fisiólogica”) pero también lo es pensar que esta anécdota estuviera incluida 

en la versión copta de la obra conocida por Shenute. 

 

(222) Shenute, You, O Lord (cc0815), MONB.GF 249-250847  

Se dice de la serpiente (¥aujoos etbe pxof) que ella tiene más miedo del 

hombre desnudo que va a pisarle, que del hombre vestido con sus hábitos. Así 

es también el diablo, que teme más a aquel que ha renunciado a todo, ha llevado 

la cruz y ha seguido al Señor, que al que no lo ha abandonado. Se dice también 

sobre ella (¥aujoos on etbhhtf) (i.e. la serpiente), la criatura malvada (pswon 

mponhron), que corre hacia todo lugar de donde emanan malos olores y que 

desea también acudir o mantenerse cerca de todo lugar de donde emanan 

buenos olores. Así mismo es Satanás, que reside en todo pagano, todo hereje y 

todos aquellos que practican la iniquidad en toda impureza y que nunca se cansa 

de tender trampas a aquellos que hacen justicia y buenas obras.  

 

En este mismo artículo Erman publicó un manuscrito848 procedente del Fayum, datado 

en torno a los siglos IX-XI849. Este contenía un fragmento de un texto, atribuido de forma 

explícita al Fisiólogo, sobre un pájaro, el aloe, ausente en la versión original de la obra, 

y sobre el caradrio (solo el principio), uno de los pájaros que sí aparecen en el Fisiólogo. 

El texto está escrito en una letra tosca y poco cuidada, por lo que más que un manuscrito 

conteniendo la versión copta completa del Fisiólogo parece una recensión propia del 

autor del manuscrito850. 

 
847 AMELINEAU 1907: 260. 
848 DD-BE P. 7999. El manuscrito consta de tres folios (seis páginas) de papel, con una estructuración 
desordenada: la página 2 está escrita en el recto de un folio separado, cuyo verso queda en blanco; las 
páginas 3, 4 y 5 están escritas continuando la página 1; la página 5 solo está escrita parcialmente y tres de 
sus líneas están tachadas. Cf. STROPPA 2019: 43. 
849 ERMAN 1895: 53 lo data en el siglo XI, aunque no esgrime ningún criterio de datación; BELTZ 1978: 106 
(n° II 51) lo data en el siglo IX, aunque tampoco menciona ningún criterio. 
850 ERMAN 1895: 53. 
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(223) Physiologus (cc0307), DD-BE P. 7999851  

Hay un pájaro (ouen- ouxalht) en el Oriente, del que se dice que su nombre es 

aloe (eumoute epefra[n j]e-pallwh). Él huele bien siempre, pero cuando 

muere huele todavía mejor. Cada uno tiene el valor de dos medidas de oro y es 

entregado como regalo a los reyes852. Que nuestras buenas obras huelan tan 

bien como aquel. 

El Fisiólogo (pevusilokos) nos habla del gran honor del aloe (piallwh) y del 

perfume que desprende; él es entregado como regalo a los reyes.  

El Fisiólogo (pevusilwkos) dijo: cuando el aloe (pallwh) come, él entra en su 

guarida (pef bhb) y descansa tres días. Tras completar los tres días, el aloe 

(pallwh) emite un fuerte sonido (+ nouxraau) y los ciervos (neieoul), los 

elefantes (mnaleivas) y los pájaros (-nexalht) lo rodean, rodeándolo a causa del 

olor de su perfume, mientras todas estas criaturas (neiswwnt throu) (se 

colocan) tras él.  

Estos tres días que el aloe pasó en su guarida representan los tres días que el 

Salvador pasó en la tumba. El perfume que desprende el aloe representa el 

perfume de la resurrección en el que resucitó el Salvador; él (i.e. el Salvador) se 

apareció a aquellos que creían en él. El aloe emitió un fuerte sonido en el que se 

asimila a Cristo cuando llama a los atribulados: “Venid, arrepentíos y yo 

perdonaré vuestros pecados”.  

Se afirma sobre el aloe que cuando los cazadores lo atrapan (neqrhq qope maf), 

lo entregan a los reyes como regalo a causa de su buena fragancia. Aquellos 

que lo han visto nos han testimoniado que las redes en las que es atrapado 

desprenden su perfume durante siete semanas.    

El Fisiólogo nos instruye sobre el gran honor del aloe, que toma su comida del 

Paraíso y bebe agua de la fuente [ . . . ] el bautismo. Por ello desprende más 

perfume que el resto de los pájaros del cielo [ . . . ] en el que nuestro Salvador [ 

. . . ] los días [ . . . ] el aloe en Gibeón, porque grande es su honor [ . . . ] visitó la 

 
851 ERMAN 1985: 54-57. 
852 Uso poco habitual de la palabra taeio (taiw, taia) como “regalo”, en lugar del habitual “honrar”, “honor”. 
Traducción corregida por VON LEMM (1903b: 57-58).  
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tierra [ . . . ]. Él (i.e. el aloe) vivió en el árbol de incienso (?) durante largo tiempo, 

hasta que fue construida Jerusalén. 

Él (i.e. el aloe) vio un árbol que producía [ . . . ] en su belleza, su fragancia y sus 

hojas; vivió en él con sus crías y sus [ . . . ] durante mucho tiempo, hasta que fue 

construida Jerusalén.  

Cuando David falleció, su hijo Salomón ocupó su lugar. Él (i.e. Salomón) visitó la 

montaña de Gibeón y vio el árbol, quedando maravillado. Vio al pájaro (pxalht) 

sobre el árbol, que se alimentaba de sus hojas perfumadas [ . . . ]. Él [ . . . ] y 

cogió unas raíces de él (i.e. el árbol). Puso las hojas en un cáliz (?) y lo bebió y 

un perfume emanaba de su cuerpo.  

Cuando Salomón construyó su ciudad, plantó las raíces [ . . . ] y creció un alto 

árbol de vid, que estimaba más que todos los tesoros. Cuando Salomón falleció, 

el árbol de vid se marchitó y el árbol de Gibeón se inclinó. 

El Fisiólogo (pevusiloko[s]) nos enseña con sus palabras que son más dulces 

que la miel (?), que el honor del caradrio (peyorotios) es muy grande, pues su 

[ . . . ] es más dorado que [ . . . ]. (Grande es su honor. Cuando un hombre está 

enfermo, el pájaro lo evalúa: si el hombre muere o [ . . . ])853. 

 

Posteriormente G. Möller854 llamó la atención sobre un canto copto en el que parece 

hacerse alusión a un aspecto de esta misma leyenda de Salomón y el árbol en el que 

habitaba el aloe. Este canto se encuentra en un manuscrito, fechado a principios del 

siglo XI y de procedencia desconocida, que forma parte de un diálogo entre Salomón y 

la reina de Saba.  

 

(224) DD-BE P. 9897855 

Hay un árbol que crece en mi región.  

Salomón, señor de los reyes de la tierra.  

Él se eleva mucho y se expande y de él cuelgan frutas.  

Si coges hojas de él, las exprimes en un cáliz y bebes,  

un perfume surgirá de tu cuerpo. 

 
853 Esta sección fue tachada por el escritor. 
854 MÖLLER 1901: 107. 
855 MÖLLER 1901: 107. 
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Igualmente, O. von Lemm856 señalaba otra referencia al aloe y a su perfume en un himno 

litúrgico sobre la resurrección procedente del Leccionario copto de la Semana Santa, lo 

que sugeriría que este pájaro sería un símbolo de la resurrección de Cristo. Al igual que 

el texto publicado por Erman, el aloe reúne a su alrededor a toda una serie de animales. 

  

(225) Liturgia: Lectionarium (cc0789857), cántico a Adán, GB-BL Add. 5997 fol. 

311vº858 

 Brilla, brilla, 

 Monte de los Olivos,  

 Lugar de reunión de los animales (nizwon) 

 Que desprenden perfume. 

 Él se encuentra en el centro,  

 El aloe (pialloh) 

 El perfume de sus alas (nef tnx) 

 Llena todas las regiones859.  

 

O.H.E. Burmester señala que la frase “lugar de reunión de los animales que desprenden 

perfume” se encuentra también en los manuscritos FR-BN Copt. 7 fol. 282 y FR-BN 

Copt. 70 fol. 310rº860. Posteriormente han salido la luz otros textos que hacen alusión a 

la leyenda del aloe. Es el caso de diversos fragmentos procedentes de una homilía 

atribuida a Pedro de Alejandría sobre el desprecio a las riquezas. Esta homilía constituye 

el testimonio más antiguo del aloe (siglo VI) y en ella el aloe es denominado como 

“criatura” (zwon) y no como pájaro:  

 

 
856 VON LEMM 1910b: 359-361. 
857 En PAThs se indica que, provisionalmente, se asigna esta clavis coptica al conjunto del leccionario copto 
a la espera de un posterior análisis de las diferentes unidades textuales que contiene.  
858 Libro litúrgico donde se reunieron fragmentos de homilías de diferentes autores, compilado en el siglo 
XII y que fue progresivamente ampliándose con extractos de otros textos homiléticos. SUCIU 2014: 677; cf. 
BASILIOS; COQUIN 1991, CE 5: 1435a-1437b. 
859 BURMESTER 1943: 465-466 [417-418]. 
860 BURMESTER 1943: 465, nota 2.  
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(226)  Ps.-Pedro de Alejandría, De divitiis (cc0311)861 

Hay una pequeña criatura (oun oukoui nzwon) que se encuentra en los lugares 

donde nace el sol al que llaman aloe (eumoute erof je alloh). Su comida son 

las plantas perfumadas y no come absolutamente nada excepto plantas 

aromáticas y flores perfumadas por lo cual su cuerpo desprende perfume todo el 

tiempo. Pues a esta criatura (pizwon), los reyes la capturan para esconderla en 

sus vestidos de púrpura a causa de su perfume. Si se duerme y abre la boca, los 

pueblos y aldeas de su alrededor sienten su perfume a gran distancia. Cuando 

los cazadores, deseando capturarle, van en su búsqueda, recorren montes y 

valles olfateando su olor. Si lo encuentran lo atrapan en sus redes; un gran 

perfume se desprende de él y recorre una gran distancia y toda la gente del 

entorno lo sabe y dice: “Han atrapado al aloe”. No solo su cuerpo es perfumado 

sino también los vestidos de los que lo capturarán y también las redes en las que 

es capturado. Se extrae su perfume para venderlo por un alto precio. Se dice 

sobre el aloe (aujoos etbe palloh) que cuando todavía está vivo desprende 

perfume, pero cuando muere él desprende todavía más perfume. 

 

Al final de este pasaje el autor añade una interesante frase, con la que se dirige a sus 

lectores / oyentes. En la versión bohaírica862 dice: “Yo no he hecho el filósofo al deciros 

estas cosas (n aiervulosovhi an eijw erwtn nnai), oh hombres, sino que deseo que 

vuestro perfume viaje lejos a causa de las buenas acciones que habéis hecho durante 

vuestras vidas”. En cambio, la versión sahídica863 dice: eneivusiolegei an eijw erwtn 

nnai, “No hago el fisiólogo al deciros estas cosas (…)”. La presencia de este verbo 

vusiolegei quizás haga referencia a la existencia del Fisiólogo como obra literaria o de 

cierta forma de interpretar la naturaleza, “fisiologar”.  

 

A. Erman señaló la presencia del aloe en el vocabulario copto-árabe de la obra de A. 

Kircher864. En este, el traductor árabe lo equipara a  لسمندل, el pájaro samandal de la 

mitología árabe; por su parte, en su interpretación latina, Kircher lo traduce como Avis 

Indica, species fænices. Y, sin embargo, el pájaro pallwh del que nos habla el texto 

 
861 Reconstrucción a partir de los diferentes fragmentos: VA-V Copt. 61, fols. 95v-96r (bohaírico); US-PM M 
602, fols. 9v-10r (sahídico) [VAN LANTSCHOOT 1950: 345-346]; FR-BN Copt. 1305, fol. 102 [CRUM 1903: 394-
395]861; y BE-LL Copt. 42 [LEFORT 1940: 126-128]. 
862 VA-V Copt. 61, f. 96r. Cf. VAN LANTSCHOOT 1950: 346. 
863 US-PM M 602, f.10r. Cf. LEFORT 1940: 126, nota 2. 
864 ERMAN 1895: 51; KIRCHER 1643: 169. 
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copto posee algunas de las características que el Fisiólogo atribuye a la pantera, 

símbolo de Cristo (el perfume que desprende, su retirada tres días en su guarida y la 

atracción que produce sobre el resto de animales). El aloe suele identificarse con el 

fénix865, pero las historias solo tienen un muy tenue parecido (el origen oriental y el 

perfume que desprenden) y en la Scala de Abu’l-Barakat se distinguen el piallwh y el 

pivuni3866, por lo que para los coptos se trataba de dos pájaros distintos. Por otra parte, 

el samandal, a menudo asociado a la salamandra, es un pájaro fantástico cuya leyenda 

se ha confundido también muchas veces con la del fénix867, en ambos casos por su 

relación con el fuego. Marco Polo, en su libro de viajes, habla del pájaro samandal, pero 

afirma creer que se trata de amianto flexible868, una sustancia mineral, de estructura 

filamentosa e inalterable al fuego, por lo que dice que era utilizado para fabricar tejidos 

incombustibles. También explica que existe una especie de madera índica de la especie 

de los aloes, que servía para perfumar la boca y todo el cuerpo, a la que llamaban 

samandoura (nótese el parecido con el término samandal) y que es resistente al 

fuego869. De hecho, W.E. Crum870 en su diccionario copto sugiere que el nombre del 

pájaro allwh proviene de la confusión con el de la planta allwh. Como podemos ver, 

es posible que el origen del pájaro aloe y su tradición posterior hayan sido fruto de toda 

una serie de confusiones y mezcla de informaciones en un mundo en el que la 

desinformación sobre los lugares lejanos despertaba la imaginación de las personas.  

 

Todo esto parece apuntar a la existencia de una traducción copta del Fisiólogo, una 

versión que debía tener una forma distinta a la versión griega que conocemos: por una 

parte, el pájaro aloe no se encuentra en el resto de versiones conocidas y, por otra parte, 

quizás la tórtola y el cuervo formaran parte de un mismo capítulo sobre la monogamia, 

en el que la historia de la hembra del cuervo que parte su lengua como señal de 

viudedad es nueva y no se encuentra en el Fisiólogo original. 

 

Conforme progresaba el estudio de los textos coptos, iban apareciendo otros textos que 

incluían información procedente del Fisiólogo o que podía estar relacionada con esta 

 
865 Cf. VON LEMM 1910b: 359, nota 28. 
866 KIRCHER 1643: 169, 167. 
867 VAN DEN BROEK 1972: 207. 
868 DOZY 1881: 687; FERRAND 1914: 587, nota 1. 
869 FERRAND 1914: 284-285; 547.  
870 Crum 6. 
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obra. Así pues, O. von Lemm señalaba diversas nuevas referencias: una871, en la 

versión copta de los Apophthegmata Patrum sobre el capítulo del ciervo y la serpiente 

(texto 227), aunque esta información se encuentra también en la versión griega de la 

obra872; otra873, sobre el capítulo de la hiena (texto 228), en el fragmento de un texto874 

con las sentencias del Concilio de Nicea; y otra875, sobre la leyenda del fénix (texto 229), 

en la traducción copta de la primera carta de Clemente de Roma876, que contiene un 

pasaje sustancialmente más largo que el de la obra original griega y de las versiones 

latina y siria877. 

 

(227) Apophthegmata Patrum (cc0443), 189878 

Apa Poemen dijo: “Está escrito también, ‘como un ciervo (oueieoul) ansía 

permanecer junto a la fuente de agua, así mi alma ansía ir hacia ti, oh Dios879’. 

Pues los ciervos que están en los desiertos (nieoul et¥oop xn njaie) comen 

reptiles (¥auouwm nsa njatbe) y, si el veneno (tmatou) les quema el corazón, 

quieren ir hacia las aguas. Si beben, se refrescan del veneno de las serpientes. 

Así los monjes que están en los desiertos, si son quemados por el veneno de los 

demonios malignos (tmatou endaimwn mponhros), ellos quieren venir el sábado 

y el domingo a la fuente de agua que es el cuerpo y la sangre del señor, para 

purificarse de toda la amargura del mal”. 

 

(228) Sententiae Concilii Nicaeni (cc0021), 52880  

Los antiguos filósofos dicen sobre la hiena ([¥]aujoos xitn ne[vilosovos] 

nar[yaios] etbe coi"te): “es una fiera ([ou]chrion) inmunda, que transforma su 

esencia en dos naturalezas (pef vusikon evusis s[n]te): unas veces se hace 

macho, otras veces se hace hembra”. Nosotros mismos, oh hermanos, 

cambiamos nuestra naturaleza como la hiena (ten vusis nce ncoi"te). Unas 

veces corremos hacia la iglesia, extendemos nuestras manos para rezar y 

 
871 VON LEMM 1910b: 357-358. 
872 Apophtegmata Patrum, Poemen 30 [MIGNE 1864: 329] 
873 VON LEMM 1910c: 1097-1098. 
874 IT-TM. sin núm. de inv. 
875 VON LEMM 1910d: 1465-1467. 
876 DE-BS Orient. f. 3065, datado de finales del siglo IV. 
877 Cf. VON LEMM 1910d: 1467. 
878 CHAINE 1960: 46-47 (ed), 123 (trad). 
879 Salmos 41:1. 
880 ROSSI 1884: 57 (ed), 91 (trad); correcciones de VON LEMM 1910c: 1097-1098. 



216 
 

ayunamos. Otras veces, en cambio, apreciamos a los que hacen horóscopos, a 

los que hacen pociones y a los brujos. 

 

(229) Clemente de Roma, Epistula ad Corinthios (cc0122), 25.1-4881 

Contemplemos el maravilloso fenómeno que tiene lugar en Oriente, en las 

regiones de Arabia. Un pájaro (ouxalht) llamado fénix (voini3), único en su 

especie, vive ciento cincuenta años. Cuando llega el día en el que decae y 

muere, él se construye un nido con incienso, mirra y otros perfumes. Cuando 

llega el momento, entra en él; lo coge y parte desde el país de Arabia y va hacia 

Egipto, a la ciudad llamada “la ciudad del Sol” (Heliópolis). Y al mediodía, cuando 

todos lo ven, lo coloca (i.e. el nido) sobre el altar del sol; se coloca, despluma 

sus alas, enciende un fuego y se entrega a sí mismo como perfume. Cuando se 

ha quemado, reducido a cenizas, de sus cenizas se forma un gusano (oufnt). 

Este crece poco a poco, adquiere alas (tnx) y se convierte en fénix (voini3). 

 

Von Lemm hace también alusión a la mención del fénix en el verso 614 del Triadón882 

(texto 230), poema copto compuesto por 732 versos (de las cuales solo han sobrevivido 

428), puesto por escrito en sahídico en 1322, época en que el copto ya había sido 

suplantado por el árabe883. L.S.B. MacCoull ha señalado que en este poema 

encontramos frecuentemente imágenes de animales y pájaros que recuerdan a la 

literatura del Fisiólogo (especialmente a la versión etíope884), con la metáfora de “fijar la 

red y cazar al animal X”, quizás, según esta autora, en referencia a la dificultad de 

comprender la enseñanza cristiana que estos animales simbolizaban, en especial en 

una lengua que por aquella época apenas era ya comprendida885. El motivo de la caza 

del fénix recuerda y relaciona a este pájaro mítico con el aloe, que también es cazado y 

también simboliza a Cristo.   

 

(230) Triadon (cc0975), 614 (313)886 

 
881 SCHMIDT 1908: 73-74 
882 VON LEMM 1910b: 359. 
883 Cf. KUHN 1991. 
884 MACCOULL 1991: 142. 
885 MACCOULL 1991: 141-146. 
886 VON LEMM 1903: 125 
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Cuando veo que mi campo está preparado,  

yo instalo mi red y cazo (ntaqorq) 

al fénix (mvinoi3), el gran pájaro (pnouq nxalht) longevo 

que esconde verdaderamente en él el misterio de la resurrección.   

 

Von Lemm también sugirió que podría tener relación con el Fisiólogo un texto 

fragmentario que relataría el viaje de un águila sedienta al Paraíso, donde impregna sus 

alas de perfumes para llevárselos a Aarón887 (texto 231). El Fisiólogo nos relata sobre 

el águila que cuando envejece busca una fuente de agua pura y cuando la encuentra 

vuela hacia el éter solar que quema sus viejas alas y la niebla de sus ojos para, a 

continuación, sumergirse en la fuente tres veces y rejuvenecer888. También dice sobre 

el fénix que impregna sus alas de perfumes en los árboles del Líbano (para preparar su 

autoinmolación, con la que renacerá) y acude al sacerdote de Heliópolis889. Además, en 

el ya mencionado glosario copto-árabe de la Scala de Abu’l-Barakat publicado por A. 

Kircher, tanto pia4wm como pivini3 son traducidos como “águila”. El propio Heródoto, 

en su descripción del fénix dice que “se asemeja mucho al águila por su silueta y 

tamaño”890.  

 

(231) Cod. Copt. Goleniščev 35891  

(Recto):  

(…) Y Aarón coge el perfume del águila (paetos), que ella obtuvo del Paraíso, 

junto a la canela, que fue traída de la montaña de Hermón.  

(Nota en el margen superior del verso):  

Y un águila (ouaetos) sedienta va al Paraíso y llena sus alas (neftnx) de 

perfumes y los lleva a Aarón y Aarón recibe del águila (paetos) los perfumes 

que ella ha obtenido en el Paraíso. 

 

 
887 VON LEMM 1910b: 361-366. 
888 Fisiólogo 6 [MARTÍNEZ MANZANO; CALVO DELCÁN 1999: 145-147]. 
889 Fisiólogo 7 [MARTÍNEZ MANZANO; CALVO DELCÁN 1999: 147-150]. 
890 Heródoto 2.73.2 [SCHRAEDER 1977: 363]. 
891 VON LEMM 1910b: 364-365. 
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En 1950 A. Van Lantschoot escribió un artículo en el que hacía un breve estado de la 

cuestión de las investigaciones sobre el Fisiólogo copto y reunía todas las alusiones y 

citas hasta entonces desperdigadas en diferentes publicaciones, además de añadir 

otros textos que él mismo había identificado (algunos de ellos inéditos hasta el 

momento). En concreto, Van Lantschoot identificó892 otras dos menciones al capítulo 

sobre el fénix en dos manuscritos893, a los que posteriormente R. van den Broek añadió 

un tercer manuscrito894, todos pertenecientes a un sermón atribuido a Teófilo de 

Alejandría sobre la Virgen María y el nacimiento de Cristo895. Van den Broek establece 

la fecha de su composición entre el 431 (Concilio de Éfeso, en el que se designa a María 

Theotokos) y el 567 (año del sermón del patriarca Teodosio, en el que la conmemoración 

de la Virgen ya aparece desvinculada de la del nacimiento de Cristo)896. En el sermón 

se narra la aparición del fénix en tres importantes momentos: el sacrificio de Abel, la 

salida de los israelitas de Egipto y el nacimiento de Cristo897 (texto 232). La relación de 

estos tres pájaros (el aloe, el fénix y el águila) con el perfume y el Paraíso pudo ser el 

origen de cierta confusión entre ellos. 

 

(232) Teófilo de Alejandría, In Mariam V. (cc0396), 13-51898   

Hay un pájaro al que llaman fénix (oun ouxalht e¥aumoute erof je voini3). 

En cuanto a este pájaro, cuando el fuego llegó del cielo y consumió el sacrificio 

de Abel, el justo, al mismo tiempo el fuego del sacrificio también consumió a 

aquel mismo pájaro (pxalht) y lo redujo a cenizas. Al tercer día un pequeño 

gusano (oukoui nbnt) surge de las cenizas del pájaro (pxalht). Él crece poco a 

poco hasta que queda cubierto de plumas y asume de nuevo su forma anterior.  

Además, cada quinientos años el fénix (pevoini3), este gran pájaro (peinoq 

nxalht), viene volando en las alturas y acude al templo [y se coloca] en el altar 

donde se hacen sacrificios. Primero va al Paraíso y obtiene tres ramitas de los 

árboles perfumados y las coloca en el altar. Entonces el fuego desciende del 

cielo y consume las perfumadas ramitas y el cuerpo del pájaro (pswma mpxalht). 

 
892 VAN LANTSCHOOT 1950: 355. 
893 GB-MR Copt. 72 (36), f. 6vº (por aquel entonces inédito, cf. CRUM 1909: 36) y AT-NB K 9666rº (publicado 
en WESSELY 1917: 30). 
894 Utretch University Library, pp. 41-42. VAN DEN BROEK 1972: 33.  
895 Cf. VAN DEN BROEK 1972: 33-47. 
896 VAN DEN BROEK 1972: 36-39 
897 VAN DEN BROEK 1972: 41. 
898 Edición a partir de GB-MR Copt. 72, fol. 6vº (p.36), AT-NB K 9666-7 (p.39) y Utretch University Library 
pp. 41-42. VAN DEN BROEK 1972: 44-47. 
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Sin embargo, al cabo de tres días, aparece un pequeño gusano (oukoui nbnt); 

entonces empieza a cubrirse de plumas y reasume su forma anterior. Este pájaro 

(peixalht) simboliza para nosotros la resurrección del señor. Al igual que la abeja 

(pafenebiw) se alimenta de las flores del campo que son cera para ella y del 

rocío del cielo que es miel para ella, así el fénix (pevoini3) vive del rocío del cielo 

y de las flores de los árboles del Líbano.  

Al tiempo que Dios sacó a los hijos de Israel de Egipto de la mano de Moisés, el 

fénix (pevoini3) apareció sobre el templo de On, la ciudad del sol (Heliópolis). 

Según el número de sus años, fue su décima vez desde su creación tras el 

sacrificio de Abel que ofreció un sacrificio de sí mismo: en ese año el Hijo de 

Dios nació en Belén. (…) El fénix (pevoini3) se incineró a sí mismo en el pináculo 

del templo de Jerusalén. Ocho días después de que la santa Virgen diera a luz 

a nuestro Salvador, ella lo llevó junto a José al templo para ofrecer un sacrificio 

por él como primogénito, y recibió el nombre de Jesús. Así pues, desde ese 

momento y hasta el día de hoy, nadie ha vuelto a ver a aquel pájaro (pxalht 

etmmau) […].  Así pues, aquel pájaro ([pxa]lht et[mmau]) simboliza para 

nosotros la resurrección […].  

 

En esta misma homilía, Van Lantschoot señaló también899 la existencia de una anécdota 

que recuerda al capítulo 44 sobre la perla (markariths) y el ágata (ayaths)900 del 

Fisiólogo. El contenido del texto difiere sustancialmente de lo que conocemos de este 

capítulo en la obra original, aunque mantiene la característica atracción y unión del ágata 

y la perla y la identificación de Cristo con la perla. El relato, que es una alegoría de la 

encarnación, habla de “dos perlas” (markariths): una que se encuentra en un idílico 

campo de árboles (que simboliza a María como humana), rodeada de doce piedras 

preciosas y a la que llaman ayaths “ágata”; y otra perla que se encuentra en el mar, en 

el interior de las valvas de una concha (que representa a Cristo como ser divino). 

Cuando la perla del campo cumple el tiempo indicado (¿el momento del parto de 

María?), esta desciende al mar en busca de la otra perla y se fusionan en una sola perla 

que sale del mar e ilumina el campo de árboles: 

 

 
899 VAN LANTSCHOOT 1950: 353 
900 GB-MR Copt. 72 (36), f. 2. Cf. CRUM 1909: 36. 
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(233) Teófilo de Alejandría, In Mariam V. (cc0396), GB-MR Copt. 72 (36), f. 2901   

Mencionemos algunos detalles sobre el campo y los árboles, de entre los que 

hemos encontrado escritos en Jerusalén, (campo) que es comparado con María, 

en la cual el Hijo de Dios ha adquirido la carne. El campo de árboles se encuentra 

en los países de oriente, en el levante. En este campo nunca entró la fiera 

(pecurion) ni hombre alguno había trabajado, ni jamás se abonó ni se sembró 

de calabazas, y nunca se puso un hacha sobre sus árboles, sino que crece por 

el rocío del cielo. En medio de él se encuentra la perla (pwne mmarkariths) que 

lo ilumina noche y día. A su alrededor hay otras doce, tres a (cada uno de) los 

cuatro lados. Igualmente, el mar lo rodea (i.e. el campo). Jamás un gran pez de 

aquellos que allí se encuentran se ha vuelto contra uno de los pequeños para 

comerlo, sino que todos viven juntos pacíficamente.   

Hay una perla (oun oumarkariths) dentro de este mar, alimentada en el interior 

de dos valvas unidas la una a la otra; la perla está en el interior. Se ha escrito 

sobre ella que se parece a una piedra esmeralda (pwne nsmarakdos). En cuanto 

a la perla (markariths) que está en el campo de árboles, cuando su tiempo llega 

a su fin, siguiendo el término que ha sido fijado para ella, desciende, ella también 

al mar y avanza en las aguas hasta que encuentra las valvas en las que está la 

perla (markariths) y ellas se unen la una a la otra como una única (perla); ella 

sale del mar e ilumina el campo de árboles. La piedra (pwne) que ha subido al 

campo después de haber descendido al mar es llamada ágata (ayaths). 

Siguiendo el número de su tiempo ella hace once (veces) cien y diez, lo cual es 

el millar, la centena y la decena. Cien es Jesús; cien es diez veces diez, es decir, 

Jesús; la verdad es Jesús902. Estos tres nombres se aplican a las tres hipóstasis 

de la Trinidad.   

 

En este mismo artículo, Van Lantschoot señala903 la existencia de otra referencia 

explícita al Fisiólogo en la versión copta de la obra de san Epifanio de Salamina, De 

Gemmis (cc0142), en el capítulo De Amethysto (texto 234). La obra original griega no 

contiene ninguna información acerca de esta piedra. Pese a que Epifanio ya debía 

 
901 VAN LANTSCHOOT 1950: 353-354. 
902 Se trata de un juego de palabras, entre mht, “diez” y mht, “verdad”, identificado por CRUM 1903: 36.  
903 VAN LANTSCHOOT 1950: 346-347. 
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conocer el Fisiólogo904, lo más probable es que esta mención estuviera ausente del 

original griego y que se trate de un añadido del traductor o copista copto.  

 

(234) Epifanio de Salamina, De Gemmis (cc0142), 9905  

De Ametysto (amecestos) (…). El Fisiólogo dice sobre él (¥afjoo[s] de 

etbhhtf nqi pevesiologos): “él predice la tormenta en el sud”. 

 

Van Lantschoot publicó también fragmentos procedentes de las llamadas Cuestiones 

de Teodoro, una obra que sigue el formato de las erotopokriseis, género literario en 

forma de preguntas y respuestas, de contenido teológico entre Juan III (patriarca de 

Alejandría de 681 a 689) y un monje llamado Teodoro; Van Lantschoot data esta obra 

en torno al año 900906. En ella encontramos claras referencias al Fisiólogo: en la 

“cuestión 19” se alude a la cuarta naturaleza de la serpiente907 (la serpiente solo muere 

si se la golpea en la cabeza) y a la anécdota del árbol peridexion (con el nombre de Zoe) 

y las palomas (texto 235)908. La autoría de esta última anécdota, como en el caso de las 

anécdotas sobre la tórtola y el cuervo (cf. texto 221), se atribuye a Salomón. Van 

Lantschoot señala también en esta misma cuestión 19, justo antes de la cuarta 

naturaleza de la serpiente, una interpretación alegórica de la oveja y el lobo del pasaje 

bíblico Mateo 10:16, “He aquí que yo os envío como ovejas en medio de lobos”, que no 

se encuentran en el Fisiólogo griego original.  

 

(235) Juan III de Alejandría, Responsa Biblica ad Theodorum (cc0180), 

MICH.CD, US-PM M605 f.36vº-37vº, p.70-72909  

El presbítero (i.e. Teodoro) dijo: “Oh santo padre, ¿cuál es la interpretación de 

estas palabras, ‘He aquí que yo os envío como ovejas en medio de lobos (nce 

nxen esoou xn tmhte nxenouwn¥); sed, pues, sabios como las serpientes 

(sabe nce nneixob) y simples como las palomas (akairaios nce 

 
904 De hecho, la primera evidencia sólida del uso del Fisiólogo en la encontramos en el Panarion de Epifanio 
de Salamina, escrito en el año 377, donde hace referencia a la resurrección del fénix “al tercer día”, un 
detalle hasta el momento solo conocido en el Fisiólogo. Cf. VAN DEN BROEK 1972: 214-215. 
905 BLAKE; DE VIS 1934: 290-291. MONB.CE, GB-BM Or. 3581A (357-358) 
906 VAN LANTSCHOOT 1957: vi. 
907 Fisiólogo 11 [MARTÍNEZ MANZANO; CALVO DELCÁN 1999: 157]. 
908 Fisiólogo 34 [MARTÍNEZ MANZANO; CALVO DELCÁN 1999: 194-196]. 
909 VAN LANTSCHOOT 1957: 51-52 (ed), 251-255 (trad). 
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nniqroompe)910’?” El arzobispo dice: “El enemigo de la oveja (pesoou) es el lobo 

(pouwn¥); los enemigos de los cristianos son los paganos, Si un lobo (ououwn¥) 

encuentra una oveja (ouesoou) en un lugar desierto, él se dirige inmediatamente 

hacia ella, la desgarra, la devora sin piedad y la oveja (pesoou) no se le resiste 

en nada, sino que, mientras que el lobo (pouwn¥) la desgarra y la devora, ella 

no deja de rumiar (setbe) hasta que muere. Tú también, oh cristiano, si te 

desprecian o te golpean o te provocan algún daño o te arrebatan el ganado, o te 

quitan la vida, no dejes nunca de rumiar el cuerpo de Dios y su sangre verdadera 

hasta tu último aliento. 

Yo te enseñaré también sobre la sabiduría de la serpiente (tmntsabe mpxob). Si 

vas por un camino agreste y te encuentras con una serpiente dormida (ouxob 

efnkotk) y la golpeas mientras duerme, pero dejas su cabeza intacta, ella vivirá 

de nuevo. Si tú cubres todo su cuerpo de golpes, pero respetas su cabeza, ella 

no morirá. Pero si ella no conserva su cabeza, aunque le asestes un solo golpe 

de bastón en su cabeza, ella muere al instante. Así pues, esta es la sabiduría de 

la serpiente (tmntsabe mpxob), que vela por su cabeza en todo momento. Tú 

También, oh cristiano, si sucede que el diablo te tiende trampas, te abruma con 

grandes sufrimientos, acéptalas dando gracias. Y si además un hombre te daña, 

es el diablo quien le ha hecho hacértelo. Dona, pues, todo aquello que has 

recibido, pero respeta la cabeza, que es Cristo; no reniegues de él. Así como lo 

ha dicho Pablo: “la cabeza de todo hombre es Cristo”. Si tu cometes toda clase 

de pecados, que son las heridas del diablo, conserva tu cabeza, el Cristo. Él es 

una fuerza para tu cabeza, una curación de las heridas del diablo por todo tu 

cuerpo. Si destruyes la cabeza, todo el cuerpo muere.   

Sobre la simplicidad de la paloma (peqroompe), Salomón (salomon) ha dicho: 

“Hay un árbol que es llamado Zoe, el que vive eternamente. Este árbol tiene una 

multitud de serpientes (oumhh¥e nxob) a su alrededor, pero ellas no pueden 

acercarse a él; porque si su sombra pasa al oriente, ellas se pasan al occidente; 

y si (la sombra) pasa al occidente, ellas se pasan al oriente. Hay una multitud de 

palomas (oumhh¥e nqroompe) alrededor de este árbol, que están en su sombra 

por miedo a las serpientes (nxob). Por esto mismo las serpientes (nexob) están 

alrededor del árbol, para que si una paloma (ouqroom[pe]) se aleja del árbol, 

ellas la comen. Tú mismo, oh cristiano, no te alejes del árbol de la vida, que es 

 
910 Mateo 10:16.  
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Cristo, por miedo a que los demonios se hagan señores de ti. Si tú permaneces 

en la sombra de Jesús, ningún demonio se hará nunca señor tuyo. Las palomas 

son los cristianos (neqroompe ne peyrhs+anos); las serpientes son los 

demonios (nexob ne nedai"monion); el árbol que está vivo es Jesús. 

 

Dentro de esta misma obra, Van Lantschoot también señala otras anécdotas animales 

ausentes en el Fisiólogo original: la “cuestión 9” contiene una anécdota sobre la 

naturaleza del cerdo (texto 236) y la “cuestión 15” sobre la concepción virginal de la 

abeja (texto 237). 

 

(236) Juan III de Alejandría, Responsa Biblica ad Theodorum (cc0180), 

MICH.CD, US-PM M605, fols. 20vº-21vº911, p. 38-39. 

Sobre el cerdo (etbe perir) revolcándose en el fango: el cerdo (prir), su 

naturaleza (tefvusus) y (la de) su especie es esta: él prefiere en todo momento 

el hedor al perfume. Si tú conduces al cerdo (prir) a un establo y le das comida 

y agua de manera que esté limpio por dentro y por fuera, que su espalda esté 

reluciente, que esté tierno y engrasado por los cuidados que se le dan, entonces, 

si después de esto encuentra la puerta del establo abierta, salta al instante al 

exterior, sale y si encuentra el acceso a una fosa fácil ante él, entra, mete su 

hocico dentro y se revuelca, pues esta es su naturaleza y la de su especie.  

De la misma forma un hombre que, tras haber pasado su juventud siendo un 

instrumento del diablo, después de arrepiente, retorna a Cristo y cree en él, el 

Cristo lo conduce a su Iglesia y le da su cuerpo y su alma hasta que él se vuelve 

blanco como la nieve, siguiendo lo que David ha dicho, ‘Tú me rociarás con el 

hisopo de la sangre de la madera y seré purificado; me lavarás con él y me 

volveré más blanco que la nieve912’, hablando de la sangre de Cristo, la que él 

ha propagado sobre la madera de la cruz (…). Además, si el hombre come el 

cuerpo de Jesús y bebe su sangre, él queda puro al instante; desde el momento 

en que lo toma, él queda puro dentro y fuera.  

Así pues, no olvides la palabra (del apóstol). Si después de todas estas ventajas 

que Dios nos ha concedido a nosotros los cristianos, una pequeña tentación 

 
911 VAN LANTSCHOOT 1957: 33-34 (ed), 210-212 (trad). 
912 Salmos 50:8. 
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alcanza al hombre que no es constante en su pensamiento, enseguida abandona 

la iglesia y va directo al templo del diablo, que está lleno de pestilencia y de toda 

impureza. Es por eso que Pedro ha dicho: “Como un cerdo (nce nourir) 

revolcándose en el barro”, tras olvidar a Jesús, aquel al que pertenece la gloria 

para siempre. Amén. 

 

(237) Juan III de Alejandría, Responsa Biblica ad Theodorum (cc0180), 

MICH.CD, US-PM M605 f.32rº-vº p.61-62913  

El clérigo dijo: “Padre santo, ¿cuál es la interpretación de estas palabras dichas 

por David, ‘En cuanto a mí, yo soy un gusano; yo no soy un hombre (anok 

angoubnt angourome an)914’?” 

El arzobispo dice: “Este gusano es la abeja (pbnt etmmau pe pafenebiw). 

Primero la abeja (paf nebiw) fabrica la cera, y hace agujero tras agujero; 

después sopla y habla sobre ella. Entonces, por su soplido y por su palabra se 

crea un pequeño gusano (oukoui nbnt) que tiene la apariencia de un grano de 

arena. Al día siguiente surge en él una cabeza y crecen en él unos ojos, manos, 

pies y alas; él echa al vuelo, entra y sale con su padre, al que se asemeja en 

todo; todos sus miembros son iguales a los de su padre, porque él ha surgido 

del soplido que está en el interior del corazón de su padre. Pues la abeja (paf 

nebiw) nunca toma esposa ni se establece con un esposo, pues ella no tiene 

naturaleza masculina ni naturaleza femenina (mn vusis nxoout mmof oude mn 

vusis nsxime), sino que es pura, sin mancha, de entre todas las criaturas que 

Dios creó (swnt nim ntapnoute tamioou). Por eso se dice sobre ella: “Todo su 

cuerpo es luz, a causa de su pureza”. Ella halló el gusto de la miel, aquel que 

ningún hombre (pelaau nrwme), ni bestia (oude tbnh) ni pájaro (oude xalate), 

ha encontrado.  

Que vengan ahora para ser cubiertos de vergüenza aquellos que dicen: “No hay 

un Hijo de Dios. Dios no ha tomado esposa; él no ha engendrado hijos”. Si esta 

pequeña criatura (peikoui nzwon) ha engendrado un hijo sin hembra, ¿acaso 

aquel que ha creado el mundo entero no tendrá la capacidad de engendrar a su 

hijo sin hembra, oh hombres a los que Satanás ha nublado el entendimiento?” 

 
913 VAN LANTSCHOOT 1957: 45-46 (ed), 238-240 (trad). 
914 Salmos 21:6.  
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Otros textos inéditos presentados por Van Lantschoot como relacionados con el 

Fisiólogo, aunque no se encuentran en la obra original, son otro fragmento sobre la 

naturaleza del cerdo915, que procede de los Apophtegmata Patrum (texto 238), y una 

anécdota sobre el león916 presente en la homilía sobre las riquezas atribuida a Pedro de 

Alejandría (texto 239). 

  

(238) Apophthegmata Patrum (cc0443), 201917 

Otro de nuestros padres ha dicho: “Los ojos del cerdo (nbal mprir), su naturaleza 

(teu vusis) desde su creación es tal que ellos miran necesariamente hacia el 

suelo en todo momento, careciendo por completo de la facultad de mirar arriba 

hacia el cielo. Así mismo es el alma ablandada por las pasiones. Una vez resbaló 

en el amor al placer y en la inmundicia, le es doloroso elevar su mirada hacia 

Dios o preocuparse de cosas dignas de Dios”.  

 

(239) Ps.-Pedro de Alejandría, De divitiis (cc0311), MACA.BG, VA-V Copt. 

61.3, f. 100rº-vº918 

Pues se dice sobre el león (aujos gar ecbepimoui) que, si se lo quiere aniquilar, 

puesto que él come hombres y animales (tebnwoui), tú encontrarás también 

unas pequeñas fieras (kouji nchrion) que le siguen hasta el momento en que 

encuentra una presa para, cuando acabe de comer, comer ellas también lo que 

haya sobrado. Entonces cuando aquellos que van a cazarlo quieren atraparlo, 

ellos excavan grandes fosas muy profundas, las cubren de ramas para 

consolidar la entrada y colocan a un animal (outebnh). Y cuando llega la noche 

el león (pimoui) sale para ir a desgarrar al animal (pitebnh) que se encuentra 

sobre la trampa; él bebe su sangre y se duerme. Entonces las pequeñas fieras 

(nikouji nchrion) se aproximan a él, deseando comer ellos también de la presa. 

Al instante el león (pimoui) salta sobre ellos con furia; en el terreno las ramas 

ceden y todos juntos caen en la fosa. Cuando llega la mañana, se prende fuego 

sobre todos ellos, la fiera (chrion) grande y las pequeñas y el fuego los quema 

 
915 VAN LANTSCHOOT 1950: 358. 
916 VAN LANTSCHOOT 1950: 350-351. 
917 CHAINE 1960: 51 (ed), 127 (trad); VAN LANTSCHOOT 1950: 358-359. 
918 VAN LANTSCHOOT 1950: 350-351. 
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a todos en la fosa. Así mismo son los castigos; tú encuentras a los ricos 

pecadores sumergidos en el río de fuego y encuentras también a los pobres, 

pecadores, que participan de este mismo fuego con aquellos.  

 

Además del ya mencionado texto sobre la tercera naturaleza de la serpiente (texto 222), 

Van Lantschoot señaló la existencia de otro pasaje procedente del Fisiólogo en los 

sermones de Shenute919. Se trata de la anécdota sobre los insectos presentes en el fruto 

del sicomoro920 que, hasta el momento en que se corta el higo y son dispersados por el 

viento, solo conocen la oscuridad; estos insectos son interpretados como los paganos y 

herejes que no conocen a Dios y serán condenados en el día de su muerte: 

 

(240) Shenute, As I sat on a mountain (cc0631), MONB.XN 229-230921  

Puede ser que aquellas pequeñas criaturas que están en los higos del sicomoro 

(neizwon ¥hm etmmau etxn nelkw), que son dispersadas por el viento cuando 

se corta el higo, pensaran antes de salir que vivían entre tesoros llenos de luz. 

De esta manera son también los paganos y los herejes, creyendo que es en la 

luz donde viven, porque hacen cosas que son incorrectas. (…) (y) el día de su 

muerte se debilitarán, cuando sus formas malignas y sus conocimientos 

demoníacos queden estériles y sean dispersados por el viento y el Espíritu de 

Dios los haga desaparecer. Como dicen las Escrituras en diferentes lugares922: 

“El viento se los llevará”, que es la cólera de Dios; y, “el vendaval los dispersará”, 

que es la ira que será revelada desde el cielo923.  

 

Van Lantschoot menciona finalmente otro texto de Shenute (sobre el “animal impuro”) 

que sigue la misma estructura binaria pero que no se encuentra en el Fisiólogo y que 

veremos en el apartado siguiente cuando tratemos con más detalle el uso de la tradición 

“fisiológica” en los textos de Shenute.  

 

 
919 VAN LANTSCHOOT 1950: 361. 
920 Fisiólogo 48 [MARTÍNEZ MANZANO; CALVO DELCÁN 1999: 215-216]. 
921 LEIPOLDT 1908: 48. 
922 Isaías 41:16, 57:13. 
923 Cf. Romanos 1:18. 
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Tras el importante artículo de Van Lantschoot, las referencias al Fisiólogo identificadas 

en los textos coptos han ido apareciendo a cuentagotas. En 1980, R. Kuhner publicó un 

artículo en el que retoma la información aportada por Van Lantschoot, enumerando los 

textos coptos del Fisiólogo conocidos hasta el momento924, y añade una comparación 

entre los capítulos conservados en copto y aquellos conservados en otras lenguas. La 

comparación muestra que los capítulos atribuidos al Fisiólogo copto presentan una 

mayor coincidencia con las versiones griega y etíope925. Además, Kuhner señala otra 

referencia explícita al Fisiólogo en la homilía In crucem atribuida a Cirilo de Jerusalén, 

donde se habla del camelopardalis (la jirafa)926. Sin embargo, ninguna versión conocida 

del Fisiólogo contenía un capítulo sobre el camelopardalis927, por lo que es posible que 

se trate de un añadido de la versión copta. En este texto el camelopardalis es asociado 

alegóricamente con el hereje:  

 

(241) Ps.-Cirilo de Jerusalén, In Crucem (cc0120), 109928  

El Fisiólogo (pevusiologos929) nos informa sobre una criatura (etbe ouzwon930) 

a la que llaman camelopardalis (e¥aumoute erof je kameleopardalis), pues 

es semejante al camello (efeine gar mpqamoul) en la parte delantera y su cuello 

es tan largo que se desliza entre los árboles altos y come de la parte superior, y 

está manchado de diversos colores. Así son los herejes: no son constantes en 

un único pensamiento; hacen ofrendas al Cristo al tiempo que lo consideran solo 

un hombre.  

 

En 1993 Y. Nessim Youssef publicó un artículo presentando otras posibles alusiones al 

Fisiólogo. Algunas de ellas resultan poco convincentes, pudiendo ser simples 

referencias a la imaginería animal tradicional y bíblica: la abeja (texto 242) en la Vita 

Apollinis Archimandritae; Vita Phib (cc0256), que la autora pone en relación con el texto 

sobre la abeja de las “cuestiones de Teodoro” señalado por Van Lantschoot (texto 237); 

el lobo (texto 243, cf. texto 80, donde veíamos este mismo texto en relación con la 

 
924 KUHNER 1980: 136. 
925 KUHNER 1980: 137-139. 
926 KUHNER 1980: 146. 
927 Con la excepción del Bestiario de Cambridge del siglo XV, donde está presente un cameleopardus; sin 
embargo, esta versión tardía y única del bestiario está inspirada para este pasaje en la enciclopedia de 
Barthélemy el Inglés, del siglo XIII, y no de la tradición de los bestiarios antiguos. BUQUET 2008: 49, nota 4. 
928 CAMPAGNANO 1980: 144-147. 
929 pevisia en GB-BL Or. 6799 fol. 37vº (p.73) [BUDGE 1915: 227 (ed),]. 
930 outbnh nalofon en GB-BL Or. 6799 fol. 38rº (p.74) [BUDGE 1915: 227 (ed),]. 
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identificación de los enemigos del cristianismo con animales peligrosos) y el león (texto 

244) en In Apollinem Archimandritam (cc0376) de Esteban de Hnes; y el lobo (texto 255) 

en In Claudium 1 (cc0125), de Constantino de Asiut. En estos textos se observa más 

bien un uso metafórico de los animales; en el caso de los textos 243 y 245, los herejes 

y paganos son identificados con fieras y lobos, y en el texto 244 el león es utilizado 

metafóricamente para referirse al diablo.   

 

(242) Papohe, Vita Apollinis Archimandritae; Vita Phib (cc0256), 4931   

Apa Phib era un hombre que amaba la quietud y deseaba permanecer en el 

desierto haciendo las politeia932; mi padre era un hombre pacífico, que amaba 

toda imagen de Dios como un solo hombre. Los hermanos se reunían en torno 

a él como las abejas (nce naafenebiw) cuando acuden a su madre, escuchando 

las palabras de vida, sus santas reglas y admirando la potencia de Dios que 

venía de nuestro padre.  

 

(243) Esteban de Hnes, In Apollinem Archimandritam (cc0376), 10933 

Las fieras (nechrion) hablaron de forma audaz, lobo tras lobo (xenouwn¥ nsa 

xenouwn¥), para avanzar contra las ovejas del señor (…) 

 

(244) Esteban de Hnes, In Apollinem Archimandritam (cc0376), 8934  

Entonces el león (pmoui), oculto en su caverna (pef bhb), salió para capturar a 

alguien935.  

 

(245) Constantino de Asiut, In Claudium 1 (cc0125), MICH.BV, US-PM M587 

(86b)936 

Pues, al igual que su candelabro brilló en Antioquía y Bizancio en su totalidad, 

así mismo hizo Dios que los egipcios vieran su luz, sobre todo en nuestra oscura 

 
931 ORLANDI; CAMPAGNANO 1975: 22-23. 
932 I.e. prácticas ascéticas. 
933 KUHN 1978: 17 (ed). 
934 KUHN 1978: 14 (ed). 
935 En este texto el león hace referencia al diablo, mientras que en el Fisiólogo el león representa a Cristo 
936 GODRON 1970: 510-511. 
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ciudad, adoradora de dioses corruptos, hasta que él nos envió un arquero que 

expulsó a aquellos lobos malvados (neouwn¥ ecoou etmmau) de nuestra ciudad 

con las flechas de su armada.  

 

En cambio, Nessim Youssef también presenta otras alusiones más verosímiles: es el 

caso de la anécdota sobre el ciervo y la serpiente en la Vita Longini Archimandritae 

(cc0418), que ya había aparecido en el texto de los Apophthegmata Patrum (texto 227). 

En este texto los monjes apa Longino y apa Lucio son asimilados a los ciervos, que 

buscan la tranquilidad del desierto y combaten a los espíritus malvados, concebidos 

como serpientes: 

 

 (246)  Vita Longini Archimandritae (cc0418), 20937 

Entonces glorificaron a Dios que los hizo dignos de reencontrarse porque se 

cumplía lo que está escrito: “Los ciervos (niioul) se encontraron, vieron sus 

rostros; vinieron muchos y ninguno de ellos cayó porque el Señor los había 

guiado, su espíritu los había reunido juntos”. Con razón la gran trompeta de los 

profetas llama “ciervos” (ioul) a este tipo de hombres, porque los ciervos 

(neioul) en los lugares desérticos ahuyentan a la especie de las serpientes 

(pgenos nnxof) como a enemigos. De esta misma manera es el 

comportamiento de estos santos que evitan el disturbio de la ciudad 

estableciéndose en lugares desiertos y, además, ahuyentan a la especie de las 

serpientes espirituales (pgenos nnxob nnohton) en todo momento, es decir, a 

los espíritus malvados. 

 

Otro texto interesante señalado por Nessim Youssef es la anécdota del león en De Cella, 

de Pablo de Tamma (texto 247). Esta referencia al Fisiólogo ha sido también señalada 

posteriormente por P. Luisier938. Pablo de Tamma fue un asceta egipcio del siglo IV o V 

conocido a través de diversas obras hagiográficas939 y que escribió una serie de textos 

 
937 ORLANDI; CAMPAGNANO 1975: 68-69. 
938 LUISIER 2013: 268. 
939 Historia monachorum; Vita Pauli de Tamma (cc0152), atribuida a su discípulo Ezequiel, considerada 
como una traducción de un original griego y conservada parcialmente en copto e íntegramente en árabe. 
Pablo de Tamma aparece también mencionado en la Vita Pshoi, atribuida a Juan Colobos y conservada en 
griego, siríaco y árabe (cf. COQUIN 1991: CE 6: 2029a-2030a) y en Ps.-Teodoto de Ancira, In Georgium 
(cc0390). Cf. SUCIU 2017: 141. 
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ascéticos que solo se conservan en copto. Aunque el proyecto PAThs clasifica sus obras 

dentro de las traducciones de obras monásticas griegas, recientemente A. Suciu ha 

sugerido que Pablo escribió sus obras en copto y no en griego940. En este texto se hace 

referencia a la primera naturaleza del león: cuando este sale al monte borra sus huellas 

con la cola para evitar que los cazadores encuentren su guarida. Sin embargo, la 

interpretación alegórica es distinta: para el Fisiólogo el león se asimila a Cristo, que 

borró su huella espiritual al tomar cuerpo humano; en cambio para Pablo de Tamma el 

león es asimilado al asceta y añade que el león, una vez ha conseguido capturar a su 

presa, ya puede avanzar con seguridad: así pues, el asceta debe mantener una 

vigilancia constante (i.e. al igual que el león está pendiente de borrar sus huellas) hasta 

que haya conseguido su objetivo, que es ascender hasta Dios (i.e. al igual que el león 

ya camina seguro una vez ha conseguido su presa). 

 

 (247) Pablo de Tamma, De Cella (cc0251), 6941 

No dejes que tu mente se distraiga. No descuides la gracia hasta que hayas 

ascendido a Dios alegre y victoriosamente. Pues también el león (pmoui) sale del 

desierto y pone su cola (p[e]f sat) sobre sus huellas, (pero) si él obtiene aquello 

por lo que ha salido, él suele avanzar con seguridad.  

 

Sobre Pablo de Tamma, Suciu argumenta también que, pese a su vinculación con el 

monacato del Egipto Medio, sus interpretaciones alegóricas de las Escrituras 

demuestran una familiaridad con la tradición alejandrina y con la producción literaria de 

los centros espirituales del Bajo Egipto942. Así pues, el hecho de que Pablo de Tamma 

conociera el Fisiólogo encajaría con la hipótesis que hemos formulado con anterioridad 

sobre el origen de esta obra en el seno del ambiente cultural de los desiertos del Bajo 

Egipto.  

 

A. Suciu943 ha identificado también alusiones al Fisiólogo limitadas a la interpretación 

alegórico-cristiana (sin el contenido naturalista), en un extracto del Leccionario copto de 

la Semana Santa atribuido a San Atanasio de Alejandría. Este fragmento contendría 

 
940 SUCIU 2017: 141; 159 
941 GB-BM Or. 4918-1 fol.1rº-vº [SUCIU 2017: 16]. 
942 SUCIU 2017: 162. 
943 SUCIU 2014: 677-689. 
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citaciones de tres capítulos del Fisiólogo: el peridexion, el ibis y la garza. Señalaré aquí 

el asignado al ibis, por su literalidad a la obra del Fisiólogo, donde queda patente que 

Ps.-Atanasio está utilizando dicha obra: 

 

Liturgia: Lectionarium (cc0789),  

Exhortación 21 de Ps.-Atanasio de 

Alejandría944  

 Fisiólogo, capítulo 40: Sobre el 

ibis945

 

Y tú, oh hombre que deseas ser 

salvado, enséñate a ti mismo a 

nadar en la profundidad de las 

riquezas y de la sabiduría de Dios.  

 

 

Extiende tus manos a la figura de la 

cruz y cruzarás el gran mar (…)  

 

Pues aprende tú también a nadar 

espiritualmente para que llegues al 

profundo río espiritual, a la 

profundidad de la riqueza, la 

sabiduría y el conocimiento de Dios. 

Pues si no extiendes las dos manos 

y haces la señal de la cruz, no 

podrás cruzar el mar de la vida. 

Pues la señal de la cruz se extiende 

sobre todo lo creado. Si el sol no 

extiende sus rayos, no es capaz de 

iluminar y si la luna no extiende sus 

dos cuernos, no es capaz de 

iluminar. Igualmente, si los pájaros 

del cielo no extienden sus alas, no 

son capaces de volar. (…)  

 

Pues la señal de la cruz abarca a 

todas las criaturas: si el sol no 

esparce sus rayos, no puede lucir; si 

la luna no extiende su doble 

cornamenta, no brilla; si el ave no 

despliega sus alas, no puede volar. 

 

 

Mira, extendiendo sus manos 

Moisés, el primer profeta, venció a 

Amalec; Daniel estuvo a salvo en el 

pozo de los leones y Jonás en el 

vientre de la ballena; Tecla fue   

salvada  por  la  figura  de  la cruz  de 

 
944 BURMESTER 1932: 21-70; SUCIU 2014: 683-685.   
945 Fisiólogo 40 [MARTÍNEZ MANZANO; CALVO DELCÁN 1999: 203-204] 

Moisés, extendiendo las manos, 

venció a Amalec, Daniel a los 

leones, Jonás fue arrojado en el 

vientre de la ballena, Tecla al fuego, 

las fieras y las focas, y la señal de la 

cruz la salvó. Susana se salvó de los 
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ser lanzada a las bestias;  Susana  

de  la  mano  de  los ancianos; Judith 

de la mano de Holofernes; los Tres 

Santos del horno ardiente. Todos 

estos fueron salvaos por la figura de 

la cruz. 

ancianos, Judit de Holofernes y 

Ester de Artajerjes, y los tres jóvenes 

en el horno de fuego" se salvaron 

[por la fe].

En este punto cabría señalar otros textos con anécdotas del mundo animal que, teniendo 

en cuenta las diferencias entre la versión original del Fisiólogo y la versión copta, podrían 

indicar cierta relación con esta obra o con algún otro “bestiario” copto. El primero es un 

fragmento de una homilía atribuida a Basilio de Cesarea y que interpreta alegóricamente 

el tamaño de diferentes criaturas marinas con la calidad de los ropajes y el cuidado del 

cuerpo de los fieles. La escena presenta el avistamiento de los marineros, por una parte, 

de un pequeño pez que, pese a su pequeño tamaño, les es útil porque les informa de la 

proximidad de las tormentas y pueden prepararse; y, por otra parte, de delfines y 

ballenas, que, pese a su gran tamaño, no les son útiles porque indican que ese mismo 

lugar en el que están está lleno de tormentas y olas. El pequeño pez es asimilado al 

humilde hábito monacal y la mortificación del cuerpo, mientras que los delfines y 

ballenas son asimilados a los ropajes costosos y los placeres mundanos. Las tormentas 

y la mala mar son las pasiones, que el hombre es capaz de sortear gracias al hábito 

monacal y el ascetismo, es decir, gracias al pez pequeño (texto 248).  

 

(248) Ps.-Basilio de Cesarea, In Gen. 6; De arca diluvii (cc0077), MACA.DO 53-

55, VA-V Copt. 68.4 fol.33rº-34rº946  

Los marineros que navegan por el mar tienen conocimientos prácticos. Cuando 

ven en época de tormentas al pequeño pez (pkouji ntebt) aproximándose muy 

de cerca al barco, ellos saben que la tormenta está próxima. Pliegan las velas y 

las anclas para que los vientos no se precipiten sobre ellas y las pierdan. Y este 

pequeño pez (pai kouji ntebt) salva a los barcos y los marineros se alegran 

cuando lo ven, aunque sea pequeño. (En cambio) los delfines (nitelvinos), así 

como las ballenas (nikutos), no solo no son de ninguna ayuda para los barcos 

 
946 DE VIS 1929: 206-207. 
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pese a ser de gran tamaño, sino que los marineros tienen miedo cuando los ven, 

al saber que el lugar donde los encuentran está lleno de tormentas y olas. 

Así sucede también con vosotros, oh píos hermanos. Cuando venís a nosotros 

con vuestro hábito monacal glorioso y humilde y yo veo los sufrimientos que el 

mesías ha soportado manifestados en vuestros cuerpos, la tormenta de las 

pasiones que ha descendido sobre mí se apacigua por la santidad en la que 

estáis revestidos. Y aquellos que nos odian quedan confundidos por la elevación 

de vuestras benditas manos. Y dado que no os preocupáis por ropas elegantes 

ni honores mundanos, yo prefiero vuestros harapos a los vestidos de reyes. 

También vuestros labios, que se han secado por el ayuno, me son mucho más 

agradables que la multitud de los que delira por la embriaguez del vino que sale 

de su boca. 

 

Sobre las connotaciones negativas del delfín en la tradición copta podemos mencionar 

el sermón atribuido al patriarca Teófilo de Alejandría que relata el encuentro y 

conversación entre el emperador Teodosio I y Teófilo. Uno de los episodios narrados en 

este sermón trata sobre la construcción del santuario del arcángel Rafael en la ficticia 

“isla de Patres”, lugar en el que supuestamente el arcángel les salvó de un naufragio 

causado por un delfín (tdelvinos)947. Sin embargo, en otros textos tanto el delfín como 

la ballena son utilizados como instrumento de la divinidad: es el caso de los mártires 

Paese y Tecla, que, después de ser encadenados a una gran piedra y lanzados al mar, 

son rescatados por el arcángel Rafael y “una gran ballena (ounoq nkhdos)” los lleva en 

su espalda hasta la orilla sanos y salvos948; y el del perseguidor convertido en mártir, 

Ariano, cuyo cuerpo es transportado hasta Alejandría por “un delfín, un animal que está 

en el mar (oudelvinos ouzwon efxn calassa)”949. 

 

El segundo texto, en esta misma homilía atribuida a Basilio de Cesarea, es un pasaje 

que hace referencia a enemistades naturales entre especies, lo que recuerda al sistema 

 
947 Ps.-Cirilo de Alejandría; ps.-Teófilo de Alejandría, Relatio Theophili (cc0397), MONB.CD, IT-BN IB 12.09-
13 (145-154) [ORLANDI 1972: 220-221]. 
948 Passio Paese et Theclae (cc0290), MICH.BC, US-PM M591 fol 84vº [REYMOND; BARNS 1998: 75 (ed), 
180 (trad)]. 
949 Passio Ariani (cc0261), GIOV.AQ 91-93, 109, IT-TM cat. 63, fols. 41rº-42rº, 50rº [ROSSI 1893: 79-80; 86] 
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de simpatías y antipatías que influencia algunos de los capítulos del Fisiólogo950, 

especialmente en el caso de la enemistad entre el icneumón y los reptiles, presente en 

el capítulo 26 de esta obra.  

 

(249) Ps.-Basilio de Cesarea, In Gen. 6; De arca diluvii (cc0077), MACA.DO 77, 

VA-V Copt. 68.4 fol.45rº951  

Cada especie (genos niben) tiene su enemigo, ya sean los pájaros (xalht), las 

fieras (chrion), las bestias (tbnh) o los reptiles (qatfi). Pero ninguno de entre 

ellos se levanta (tanto) contra el otro como el lobo (piouwn¥) contra la oveja 

(pieswou). El gato (+kalh) contra el ratón (pivin), el icneumón (pi¥acwl) contra 

todos los reptiles (qatfi niben), el milano (picre) contra la paloma (+qrompi), y 

no voy a nombrarlos a todos: cada especie tiene su enemigo. 

 

Este texto hace referencia también a la tradicional enemistad entre el gato y el ratón. En 

relación con ella podemos mencionar la famosa pintura hallada en los muros de una 

habitación de la sección femenina del monasterio de Bawit (actualmente conservada en 

el Museo Copto de el Cairo, Inv. 8441), que representa a tres ratones caminando sobre 

sus patas traseras y aproximándose a un gato. Usando las patas delanteras como 

manos, el primer ratón lleva un estandarte mientras que el segundo lleva un frasco en 

una mano y un embudo en la otra. El tercer ratón lleva un objeto alargado, 

probablemente un rollo de papiro, y tiene un bastón apoyado sobre su hombro. Se ha 

sugerido que la inscripción asociada copta se leería como xerpouto, “el gato de Buto”, 

utilizando la palabra árabe para gato escrita con el alfabeto copto952 o, alternativamente, 

que el conjunto designaría el nombre propio del animal953. Algunos estudiosos han 

sugerido que la pintura podría representar un episodio de la “guerra entre ratones y 

gatos”, y más concretamente la culminación de las hostilidades y la capitulación 

definitiva de los ratones ante el arrogante gato954. Por otra parte, el Egipto faraónico 

 
950 GÖRGEMANNS 2019: 21. Se trata de una teoría hermética asociada a Bolo de Mendes y que establece la 
existencia de unas fuerzas ocultas, a las que llama “simpatía” y “antipatía”, que rigen la interacción de 
animales, plantas y piedras. En el Fisiólogo esta teoría influye en numerosos capítulos, entre ellos los de la 
pantera (que es amiga de todos los animales excepto de la serpiente), el árbol peridexion (en cuya sombra 
no puede estar la serpiente), el enidrio (enemigo del cocodrilo), el icneumón (enemigo de la serpiente-
dragón), etc.  
951 DE VIS 1929: 227-228. 
952 DRIOTON 1931. 
953 SCHALL 1955. 
954 DEL FRANCIA BAROCAS 1985. 
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proporciona numerosos ejemplos, tanto literarios como iconográficos, de líneas 

argumentativas similares, que son a la vez paródicas y moralistas955. Otra de las 

posibilidades podría ser que dentro del conjunto de anécdotas sobre animales que se 

agrupaban bajo la autoría del Fisiólogo en la tradición copta se incluyera alguna relativa 

a la enemistad entre el ratón y el gato.  

 

Finalmente, creo conveniente señalar que, salvo en aquellos casos en que el Fisiólogo 

es mencionado de forma explícita o en que la información es coincidente con alguno de 

los capítulos de dicha obra, no es posible afirmar con rotundidad que las anécdotas 

animales mencionadas pertenecieran realmente a la versión copta de la obra que circuló 

por Egipto. Aunque ello sería sin duda posible dadas las diferencias entre la versión 

copta y la griega, me inclino más bien a pensar que el Fisiólogo creó un modelo de 

estructura binaria (anécdota naturalista – interpretación alegórica espiritual) que 

inspiraría a los escritores a aplicarlo para crear nuevos ejemplos que ayudaran a 

clarificar los aspectos esenciales de la religión cristiana. Por tanto, es posible que en 

muchos de los casos mencionados anteriormente se trate de creaciones propias de los 

autores de dichos textos siguiendo el modelo ya establecido por el Fisiólogo. 

 

Ciertamente, el modelo establecido por el Fisiólogo, lo que hemos denominado “la 

tradición fisiológica”, permite fácilmente la adaptación de diferentes contenidos 

anecdóticos sobre el mundo animal a su característica estructura binaria, algo que 

observamos de forma recurrente en los textos de Shenute, como se verá más adelante. 

Así pues, a la manera del Fisiólogo, diferentes realidades zoológicas pueden ser 

interpretadas alegóricamente como realidades morales o teológicas para el cristiano, 

algo que quizás los coptos expresaban mediante el verbo vusiolegei, que podríamos 

traducir como “hacer el fisiólogo” o “fisiologar”, y que aparece en la obra de Ps.-Pedro 

de Alejandría, De Divitiis (cc0311), justo después de relatar una anécdota alegórica 

sobre el mundo animal: “Y no estoy haciendo el fisiólogo al deciros estas cosas (…)”. 

 
955 Numerosos ostraca y papiros egipcios representando animales que actúan como humanos han sido 
interpretados por algunos egiptólogos como una parodia visual de la sociedad y su jerarquía, cuando a 
menudo el statu quo se invierte. Los gatos y los ratones aparecen frecuentemente en estos ostraca, la 
mayoría de los cuales data del Reino Nuevo, particularmente del periodo ramésida. Es el caso del ostracon 
hallado en 1905 por E. Schiaparelli en Deir el-Medina, que representa una procesión religiosa en la que 
cuatro chacales transportan un tabernáculo en el que hay tres divinidades: un mono, un ratón (que parece 
ser el más importante) y un pájaro fantástico. Un sacerdote-ratón recita el ritual a través de una tablilla, 
mientras que otro chacal quema incienso (CURTO 1965: fig.4). BUZI 2018: 36; BRUNNER-TRAUT 1968b. 
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5.1.2.2. Evidencias iconográficas 

 

Al igual que tenemos alusiones al Fisiólogo en textos, creemos que es posible también 

hablar sobre alusiones en el arte, aunque en este caso son bastante más difíciles de 

identificar con seguridad por la ambigüedad e incertidumbre sobre el significado de las 

representaciones iconográficas. Además, a menudo el fragmentario estado de 

conservación del arte copto no permite reconstruir las escenas y conocer el significado 

del programa iconográfico en su totalidad. 

 

Una de las escenas que más claramente parece hacer alusión al Fisiólogo es la 

representada en la capilla XVII del monasterio de san Apolo en Bawit, datada de entre 

los siglos VI-VII. En esta escena (lám. VIb), podemos ver a un monje que aplasta con 

su pie a una serpiente, cuyo cuerpo se enrolla alrededor de un ciervo, que parece estar 

mordiéndola. Al igual que en la tradición del Fisiólogo, la imagen evocaría la asimilación 

del ciervo, que come serpientes, con el monje asceta que combate contra las fuerzas 

del mal en el desierto956. Esta interpretación estaría reforzada por la inscripción que 

acompaña al monje y que lo identifica como pasonviloceos pagwnisths957, “mi 

hermano Filoteo el luchador”. Así pues, el monje Filoteo mostraría su capacidad de 

enfrentarse a los poderes demoníacos de dos formas: bajo forma humana, aplastando 

con su pie la cola de la serpiente y bajo la forma del ciervo, que trata de comérsela958. 

Hemos hallado una escena similar sobre un tapiz datado en el siglo VI, de procedencia 

desconocida, conservado en el Textile Museum of the District of Columbia (lám. VIIa). 

En esta escena observamos a un monje o santo aureolado y a su izquierda un 

cuadrúpedo con cuernos, bajo un árbol del que cuelga una serpiente. La serpiente se 

encuentra cara a cara con el cuadrúpedo. La identificación del cuadrúpedo es incierta; 

la analogía con la escena de Bawit indicaría que se trata de un ciervo959, aunque el 

animal parece poseer un único cuerno y podría tratarse de un unicornio.   

 

 
956 ZIBAWI 2003: 75. 
957 Lectura corregida por PUECH 1945: 57-58, nota 1. 
958 PUECH 1945: 59. 
959 La publicación en que se expone este tejido indica que se trata de un ciervo. BROOKLYN MUSEUM 1941: 
81 (257). Sin embargo, el animal parece poseer un único cuerno, por lo que es posible que se trate de un 
unicornio.   
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Otras representaciones artísticas podrían inspirarse también en el Fisiólogo. En relación 

con el capítulo 4 sobre el pelícano, A. Badawy960 describe un cuenco de cerámica en el 

que se representa una cruz flanqueada por dos pelícanos “sacrificando sus corazones”, 

lo cual podría aludir a la imagen del pelícano mordiéndose el pecho para revivir a sus 

crías por medio de su sangre. Desafortunadamente Badawy no proporciona ninguna 

información acerca de la pieza ni de su lugar de conservación. Igualmente, A. J. Butler 

indica la existencia de manuscritos adquiridos por él mismo para la Bodleian Library de 

Oxford con decoración en la que unos pequeños pájaros picotean varias partes del 

cuerpo de la madre, mientras que otros pájaros se muerden su propio pecho; el autor 

afirma que se trata sin duda del pelícano como tradicional emblema cristiano961. 

Tampoco Butler identifica los manuscritos que contienen dicha decoración.   

 

También tenemos varias representaciones del unicornio, presente en el capítulo 22 del 

Fisiólogo962. Excepto en aquellos casos en que la representación está acompañada de 

algún tipo de inscripción, la identificación del unicornio es controvertida. En el arte copto 

existen diversos ejemplos en los que las inscripciones identifican al unicornio. Uno de 

ellos se encuentra en la tumba 25 de Sheikh Said963 (lám. VIIb), antigua tumba del Reino 

Antiguo964 reutilizada en época cristiana para uso litúrgico965. Junto a la representación 

del animal, del que solo se conserva el cuerno y la parte superior del cuerpo, se 

encuentra la inscripción monokhros966. Este unicornio se encuentra en el marco de un 

programa iconográfico que incluye, a su derecha, una cruz ansada con un cuadrúpedo 

bajo su brazo derecho. Otra representación iconográfica acompañada de la inscripción 

monokeros la encontramos en los Kellia, en el muro oeste del ermitorio Qusur el-Izeila 

19/20, donde aparece un único unicornio junto a una cruz trenzada (siglo VII)967. G. Van 

Loon identifica otras representaciones de unicornios por su característico cuerno, 

aunque estos no están identificados como tales por transcripciones968. El unicornio 

 
960 BADAWY 1978: 309. 
961 BUTLER 1884: 242-243. 
962 Fisiólogo 22 [MARTÍNEZ MANZANO; CALVO DELCÁN 1999: 174-176] 
963 El lugar ha adquirido este nombre por la cercanía de la tumba de un sheikh local. Según la tradición 
local, el establecimiento cristiano de Sheikh Sa´id recibe el nombre de Deir Abu Fam. La zona forma parte 
de la concesión a la misión arqueológica de la Katholieke Universiteit Leuven. VAN LOON 2010: 161-163.  
964 De finales de la dinastía V a principios de la dinastía VI (ca. 2400 a.C.). VAN LOON 2010: 161.  
965 Es posible que se tratase de una iglesia, aunque su naturaleza exacta todavía no está clara. VAN LOON 
2010: 175. 
966 DAVIES 1901: 16-17. Actualmente solo se conserva la m inicial y la secuencia final ros. 
967 RASSART-DEBERGH 1989: 77. 
968 Otras aparentes representaciones de unicornios (sin inscripciones que los identifiquen como tales, pero 
con el característico cuerno único) las encontramos en: dos relieves, uno conservado en Dumbarton Oaks 
(inv. 40.61) de Washington, datado ca. 600, y otro en el Rijksmuseum van Oudheden de Leiden (inv. F. 
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parece estar asociado iconográficamente con la cruz. C. Downer cree que el unicornio 

fue utilizado como una forma particular de representar la encarnación969 y M. Rassart-

Debergh señala una asociación con la virginidad de María970. Sin evidencias textuales 

que las confirmen, estas hipótesis, así como su posible relación con el Fisiólogo, son 

controvertidas y muy difíciles de confirmar.  

 

Otras posibles alusiones al Fisiólogo podríamos encontrarlas en un friso de madera 

incompleto datado entre los siglos VI y VII, procedente de un monasterio del Egipto 

medio y conservado actualmente en el museo copto de El Cairo (inv. 7218), con una 

escena nilótica donde se representa lo que S.H. Aufrère ha identificado como un 

icneumón971 volviendo su cabeza hacia atrás972. En el contexto de una escena nilótica, 

el icneumón podría representar al enemigo de los cocodrilos (capítulo 26 del Fisiólogo). 

También podríamos considerar un tejido copto (lám. VIIIa) donde se representa a un 

orante con las manos alzadas situado entre dos centauros. Aunque la iconografía se 

corresponde con la relativa a Dionisio triunfante sobre el carro, es posible que esta 

imagen fuese reinterpretada en clave cristiana. En uno de sus capítulos, el Fisiólogo nos 

dice de las sirenas y de los centauros que “se asemejan a las fuerzas opuestas de los 

ateos e impostores heréticos, pues hay algunos llenos de hipocresía e impostores y 

engañadores, los cuales se introducen en la Iglesia de Dios fraudulentamente, y por su 

hipocresía engañan a los corazones de los inocentes”973. Es posible que en este tejido 

tengamos la plasmación simbólica del peligro que los “ateos e impostores” suponen para 

el buen cristiano, advirtiéndoles de no dejarse embaucar por ellos974. 

 

 
1984/4.1), datado entre los siglos IV-V; en un tapiz conservado en el Wüttembergisches Langesmuseum 
(inv. 1984-103) de Stuttgart, donde dos caballeros (san Febamón y san Sisinio) flanquean una cruz con 
unicornios y leones (siglos V-VI o VI-VIII); en el tejido de la Abegg Stiftung (inv. 2439) de Riggisberg, datado 
entre los siglos IV-VI; en la pared sur de la nave de la iglesia funeraria de Deir Abu Fana (siglo V), donde 
dos unicornios que acompañan una cruz ansada; en el ángulo derecho del tímpano del muro oeste de la 
capilla XVII de Bawit; en el Monasterio Blanco, dos esculturas en la iglesia, una en el nicho 18 de dos 
“unicornios” que comen de la misma rama de vid, y otra en el nicho 32 de dos “unicornios” que corren hacia 
una planta; una pintura mural en el muro sur de la capilla funeraria o tumba subterránea (quizás de siglo 
VI), donde dos “unicornios” se sitúan a ambos lados de una cruz); en el Monasterio Rojo, una pintura en el 
muro oeste de la nave de la iglesia (fecha desconocida), donde dos unicornios se sitúan a ambos lados de 
la cruz 8. También tenemos una representación de un unicornio en la página 21 de un manuscrito (US-PM 
M581) del siglo IX procedente del monasterio del Arcángel Miguel en el Oasis del Fayum, que contiene la 
Passio Tolemaei (cc0306). 
969 DOWNER 2004: 1216.  
970 RASSART-DEBERGH 2001: 194. 
971 AUFRÈRE 2015: 118.  
972 AUBER DE LAPIERRE 2018: 32, fig. 7. 
973 Fisiólogo 13 [MARTÍNEZ MANZANO; CALVO DELCÁN 1999: 161-162]. 
974 LEBET-MINAKOWSKA 2004: 1361.  
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Una posible evidencia indirecta podríamos encontrarla en los huevos de avestruz, un 

ornamento común en los edificios religiosos del cristianismo oriental. La práctica de 

colgar huevos de avestruz de los techos de las iglesias se expandió durante la 

Antigüedad Tardía975. En las iglesias coptas los huevos de avestruz estaban 

suspendidos por cadenas entre las lámparas ante el haikal o pantalla del santuario976. 

Un libro litúrgico de la Iglesia copta de finales del siglo XIII, al-Jawharat al-nafisa (La 

perla preciosa) de Ibn Saba, ofrece una explicación de este uso de lámparas junto a los 

huevos de avestruz en las iglesias: el avestruz incuba sus huevos de forma distinta al 

resto de pájaros; tanto el macho como la hembra se sientan juntos sobre los huevos y 

desde esta posición observan constantemente los huevos durante el tiempo requerido. 

Si la vista de uno de ellos se desvía de uno solo de los huevos, ese huevo se malogra 

y no eclosiona977. Los coptos adquieren los huevos y los cuelgan entre las lámparas no 

como decoración sino como símbolo: un huevo malogrado, no sostenido por la vista de 

sus padres advierte a los orantes de que su oración se malogrará como el huevo del 

avestruz si su mente se desvía de la oración. Así pues, los huevos de avestruz sirven 

para fomentar la concentración en la oración978. Esta misma explicación fue 

proporcionada a A.J. Butler a finales del siglo XIX979 por un sacerdote de la iglesia de 

Abu Sayfayn en El Cairo. La estructura binaria de esta anécdota es remarcablemente 

parecida a la que encontramos en el Fisiólogo, en la que una realidad zoológica es 

interpretada alegóricamente como una realidad teológica. Esta visión contrasta con la 

imagen del avestruz como animal impuro (por su incapacidad de volar) ofrecida en la 

Biblia y como ave despreocupada con sus huevos y cruel con sus crías en el libro de 

Job. Hacia el siglo II a.C. esta opinión sobre los hábitos maternales del avestruz fue 

reforzada por la extendida creencia de que los avestruces incuban sus huevos 

mirándolos fijamente980. El Fisiólogo contenía un capítulo dedicado al avestruz; su 

contenido zoológico hace referencia a los huevos aunque su interpretación alegórico-

moral es distinta a la ofrecida por el sacerdote copto: el avestruz es un animal perezoso 

que conoce el momento oportuno para poner sus huevos bajo la arena durante la 

 
975 GREEN 2006: 35. 
976 CRAMER 1959: 22; BURMESTER 1967: 28. 
977 La conocida como Collectio monastica, una colección primitiva de apotegmas compuesta originalmente 
en griego o copto y conservada en etíope, contiene un apotegma que sobre el avestruz atribuido a apa 
Poemen: “Se dice que cuando el avestruz pone sus huevos en el desierto, los cazadores llegan y la siguen 
por medio de las huellas de sus patas hasta que encuentran los huevos y se los llevan. Es por esto que tú 
debes vigilar los esfuerzos que realizas para el Señor y mantenerlos para no arruinar tus esfuerzos. Pues 
todo lo que el hombre hace en secreto, el Señor lo ama” (Collectio monastica 13.7 [HARMLESS 2004: 271]).  
978 Juan Ibn Saba’, La perla Preciosa 55 [PÉRIER 1924: 754-755]; ASSFALG 1955: 96-97; CHOJNACKI 2006: 85; 
GREEN 2006: 35. 
979 BUTLER 1884: 78-79. 
980 GREEN 2006: 34. 
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estación calurosa y dejar que el calor de la atmósfera realice la incubación en su lugar; 

así mismo, el cristiano debe conocer su oportunidad, que es el Señor, siguiendo su 

voluntad y sirviéndole. Existen, sin embargo, algunas versiones del Fisiólogo que sí 

hacen referencia la idea de que los huevos de avestruz son incubados a través del poder 

de la mirada de la madre981.  

 

 

5.2. La tradición fisiológica en los textos de Shenute 

 

En apartados anteriores hemos hecho mención a la “tradición fisiológica”, que hace 

referencia al modelo de estructura binaria establecido en el Fisiólogo que se compone, 

primero, por una descripción naturalística a la que sigue, a continuación, una 

interpretación alegórica de la escena, que instruye sobre algún aspecto espiritual, moral 

o teológico. El autor copto que más destaca en el uso de la tradición fisiológica para 

vehicular sus enseñanzas es Shenute982.  

 

La información ofrecida en la descripción naturalista procede en ocasiones de la 

observación de hechos reales presentes en la naturaleza o de los libros de historia 

natural (entre los que se incluiría muy probablemente, como hemos visto, el Fisiólogo, 

en su versión griega o copta). Pero en su mayor parte Shenute parece crear ex novo 

animales y situaciones naturales en función la instrucción que quiere transmitir. De 

hecho, en uno de estos textos admite el carácter fantástico de este tipo de animales: 

 

(250) Shenute, You, O Lord (cc0815), MONB.GF 237983   

Hay una criatura (oun ouzwon) sobre la que se dice que aquel que la matará le 

serán perdonados una multitud de pecados. En realidad, esta no existe, pero a 

aquel que matará al espíritu de fornicación de su interior, la violencia y toda mala 

 
981 GREEN 2006: 34. 
982 Cf. SHISHA-HALEVI 2011: 482-484, donde el autor reflexiona sobre los instrumentos lingüístico-retóricos 
presentes en este tipo de narraciones, que denomina Physiologus-type natural history, distinctive and 
gnomic species-characterization scenario, applied as Similitude. 
983 AMÉLINEAU 1907: 252. 
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obra, que combaten contra cada uno de nosotros, no solo se le perdonarán todos 

sus pecados, sino que recibirá una gloria y vida eternas a través de Jesús.  

 

Algunos textos que hemos visto en el capítulo anterior serían ejemplos de anécdotas 

basadas en hechos observables, como es el caso de los textos 154 y 156 en que se 

describe la praxis del cazador con sus presas y a continuación se interpreta el pasaje 

alegóricamente identificando al cazador como Satanás y a su presa como el ser 

humano. En otro texto Shenute alude al comportamiento de un gato que observa 

fijamente al hombre esperando su oportunidad para saltar sobre él y arañarle los ojos y 

lo interpreta como Satanás, que acecha para destruir los ojos del corazón de aquellos 

que permiten la entrada de un mal pensamiento. 

 

(251) Shenute, A1 (cc0832), MONB.GG 172984  

Nadie ignora que el gato (temou) está pendiente de la cara del hombre para 

saltar (fwqe) sobre ella y destrozar sus ojos con las uñas de sus patas (neieib 

nnesouerhte). Es de esta forma que el descaro de Satanás destroza la luz de 

la enseñanza en los ojos del corazón de los hombres que coquetean con él en 

hipocresías y vacío engreimiento. 

 

Otras veces la anécdota procede de la supuesta observación del propio Shenute, que 

especifica que él mismo ha contemplado dicha escena (ainau on ekezwon, “yo he visto 

a otra criatura (que)”) y ofrece a continuación una interpretación de la verdad que se 

oculta detrás de ella. Un ejemplo de este tipo de anécdotas la encontramos en el capítulo 

4 de este estudio, con la descripción de la escena, presenciada por el propio Shenute, 

de un hombre golpeando con toda su ira a una serpiente, interpretada alegóricamente 

como la humanidad que se ha convertido en instrumento de Satanás, al igual que antaño 

lo fue la serpiente en el Paraíso (texto 161). Otras escenas del mundo animal 

presenciadas por Shenute contienen: un animal volátil que acaba siendo derrotado por 

un animal terrestre, interpretado como el pagano o hereje que unas veces va a la iglesia 

a rezar pero acaba siendo vencido por Satanás por carecer del escudo de la fe (texto 

252); un animal puro que es atrapado por uno de sus enemigos y acaba siendo devorado 

 
984 YOUNG 1993: 150-151 (ed), 157 (trad). 
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por una multitud, interpretado como el alma que, si alberga un solo demonio, acabará 

destruida por una multitud de ellos (texto 253); un animal cegado y desorientado, 

interpretado como el alma cegada por Satanás y que no sabe que se está alejando de 

Dios (texto 254); y un animal que es tanto depredador como presa, interpretado como 

el hombre que comete impiedades y que es destruido por los demonios (texto 255). 

 

(252) Shenute, As I sat on a mountain (cc0631), MONB.HB 261-262985  

Yo, sentado en una colina, (…) vi a una criatura en el aire (ouzwon efxa pahr), 

combatiendo con otra criatura que estaba en la tierra (kezwon efxijm pkax). Yo 

me alegre mucho, pues el que volaba prevalecía sobre el que caminaba sobre la 

tierra; pero, en un minuto, el animal que estaba en la tierra se volvió hacia el que 

volaba, lo cogió y se impuso sobre él. Los sabios entenderán que esto hace 

referencia a todo hereje hipócrita (lit. de doble corazón). Pues no es de extrañar 

que haya un pagano o un hereje sin fe en la iglesia. De hecho, incluso los propios 

pájaros (nxalate) están en la iglesia. ¡Mira! Están el pavo real (ptaos) y el ganso 

smoun (tesmoune)986. Si el hereje y el pagano extienden sus manos y las alzan 

de forma hipócrita, fíjate que los propios pájaros (nxalate) lo hacen a menudo, 

extendiendo sus alas (neutnx). Y, ¿acaso combatirás a Satanás, tú impío, que 

careces del escudo de la fe con el que poder detener sus flechas987? 

 

(253) Shenute, Canon 7 (I Myself Have Seen) (cc0733), MONB.DG 337-338988  

Otro animal, un poco luminoso o blanco (kezwon on efpreiwou noukoui h 

efouwb¥), yo lo vi (ainau erof) cayendo en las manos de aquellos que lo comían 

vivo, e intentando, en su apuro, escapar de ellos. Él no quedó libre hasta que 

terminaron con él. Y yo quedé asombrado, pues era uno solo el que lo atacó, y 

 
985 LEIPOLDT 1908: 44-45. 
986 La referencia a la presencia de pájaros en el interior de la iglesia es ciertamente curiosa; especialmente 
la mención al pavo real, taos, animal que aparece profusamente representado en el arte copto 
(influenciado, sin duda, por el arte cristiano internacional de la época) y que, en cambio, está completamente 
ausente de los textos literarios. Este pasaje es la única mención que he podido encontrar al pavo real. 
EMMEL (2006: 611, nota 546) no ve razones para no creer que hubiera frecuentemente pájaros u otros 
animales en la iglesia; AMÉLINEAU (1911: 336, nota 11), también considera que los pájaros entraban 
libremente en la iglesia, aunque llama la atención que ningún otro documento atestigua que hubiese pavos 
reales en Egipto. En mi opinión, si es cierto que los pájaros entraban habitualmente en las iglesias, la 
palabra taos debía hacer referencia a otro tipo de ave, y no al pavo real. El pavo real se encuentra sobre 
todo en la zona de India. 
987 Efesios 6:16. 
988 AMELINEAU 1911: 36-37. 
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luego fueron dos, y, después de dos, fueron tres, y cuatro, y diez, y cien, y una 

multitud de animales (oumhh¥e nzwon) que se reunieron contra él hasta matarlo. 

(…) ¡Ven y mira a esta alma en cuyo interior se estableció un único demonio, y 

después todos ellos se reunieron en ella hasta que quedaron satisfechos en sus 

abominaciones!  

 

(254) Shenute, Canon 7 (I Myself Have Seen) (cc0733), MONB.DG 337-338989  

Yo también he visto a otro animal (ainau on kezwon), bien deslumbrado o ciego, 

(…) cuyos ojos sufrían al mirar, mientras él iba y venía, removiéndose en sí 

mismo como si estuviera encadenado, volviéndose hacia el norte, hacia el sur, 

al este, al oeste, sin poder separarse de ellos (…) pensando que iría [ . . . ]. (…) 

¡Ven y mira esta alma a la que Satanás ha dejado ciega o deslumbrada, que 

piensa que se ha acercado a Dios habiéndose alejado, y cuyo recorrido y vueltas 

en torno a sí mismo, como los molineros, son vanos!  

 

(255) Shenute, Canon 7 (I Myself Have Seen) (cc0733), MONB.DG 340990  

Yo también he visto a otro animal (ainau on ekezwon) que, así como son 

numerosos aquellos a los que él come, más numerosos son aquellos que lo 

comen a él. Yo comprendí que, si las impiedades de los hombres se multiplican, 

se multiplican aún más en él y sobre él los espíritus demoníacos hasta que lo 

destruyen.  

 

También encontramos informaciones que se presentan como procedentes de la 

tradición o sabiduría popular y que Shenute introduce por medio de expresiones 

genéricas como me¥ak, “puede ser (que)”, ¥aujoos etbe “se dice sobre”, ounkezwon 

¥oop “existe otra criatura (que)”. Algunas de estas anécdotas nos presentan la sabrosa 

y dañina hierba que las ovejas comen en exceso hasta morir, interpretada como las 

pasiones que llevan al hombre a la perdición (texto 256); o unas moscas odiadas, que 

pueden encontrarse tanto en la carroña como en la buena comida e incluso en las casas 

de la gente, interpretadas como paganos y herejes hipócritas, que unas veces 

 
989 AMELINEAU 1911: 36-37 
990 AMELINEAU 1911: 39. 
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frecuentan las iglesias y otras se dedican a la idolatría (texto 257); o un animal que 

atrapa a aquellas presas que le subestiman mordiéndoles los genitales, como el espíritu 

de fornicación que ataca a aquellos que no están constantemente vigilantes (texto 258); 

o un animal impuro que destruye a sus víctimas mediante bromas, como el espíritu que 

aparta a las personas de Jesús mediante placeres terrenales (texto 259); o unas 

criaturas cuya denominación en la lengua egipcia no se corresponde con su verdadero 

nombre, como aquellos que afirman ser puros pero no lo son (texto 260). 

 

(256) Shenute, Those Who Work Evil (cc0629), MONB.HD 245991 

Hay una hierba (ounthq) que, si las ovejas (nesoou) la encuentran, ellas comen 

hasta que se exceden, porque les gusta mucho más que el resto de comida 

selecta que hay en donde pacen; y a causa del exceso, ellas se hinchan y 

mueren. De esta forma sucede con muchas de las cosas de las que hablamos 

ahora, que los hombres buscan con pasión porque les gustan, (pero) que no 

gusta a Dios que ellos las hagan. 

 

(257) Shenute, As I sat on a mountain (cc0631), MONB.XN 228-229992 

Pues existen unas moscas (ounxenaf ¥oop) que a veces habitan en la miel si 

la encuentran, pero otras veces habitan en el pan, y otras veces habitan en la 

carroña. También se encuentran en las casas de la gente, pero son odiadas. 

Estas palabras se refieren a los paganos y todo hereje hipócrita. Unas veces 

escuchan la palabra de Dios en el lugar de la instrucción. Otras veces honran el 

nombre del Señor Jesús, el verdadero pan que ha descendido del cielo, la vida 

de los cristianos. Aún otras veces son hallados en la iglesia, es decir, la casa de 

los hijos de Dios. Pero otras veces fabrican criaturas e imágenes, a las que 

veneran.  

 

(258) Shenute, A1 (cc0832), MONB.GG 171993  

También se dice sobre otro animal (¥aujoos etbe kezwon), cuya maldad es la 

siguiente: cuando corre hacia aquel al que desea atrapar, lo mete en su boca 

 
991 AMELINEAU 1907: 218-219. 
992 LEIPOLDT 1908: 48. 
993 YOUNG 1993: 150 (ed), 157 (trad); traducción corregida por SISHA-HALEVI 2011: 482. 
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buscando cómo morderle los genitales para hacer que se debilite, por no haber 

estado vigilante o por haber subestimado su villanía. De esta forma también el 

pensamiento o el espíritu de fornicación debilita a los hombres, especialmente a 

aquellos que dicen “Nosotros hemos resistido”, cuando (en realidad) no saben 

cómo o con qué oponerse a él cuando salta y los captura con poluciones, actos 

de adulterio y toda clase de suciedad, porque no rezan a Dios para que los salve 

en el futuro de los pensamientos carnales.  

 

(259) Shenute, A1 (cc0832), MONB.GG 174994  

Igualmente, hay otro animal impuro (ounkezwon ¥oop nakacartos), 

comparado con el cual, el león (moui), la más fuerte de todas las bestias (pjwwre 

xn -nechrion throu), es bueno; pues este asusta a la gente; aquel, sin embargo, 

lleva a la gente a la perdición mediante bromas y burlas, para persuadir aún más 

a la pobre gente golpeada por los mismos medios (…). De la misma forma el 

espíritu del engaño vuelve a muchas personas abominables para Jesús, ya sea 

a través de las posesiones materiales o por charlatanería, jolgorio u holgazanería 

o a través de toda clase de malas acciones. 

 

(260) Shenute, You, O Lord (cc0815) MONB.GF 241-242995 

Hay dos pequeñas criaturas (oun swon ¥hm snau) que tienen un nombre en la 

lengua de Egipto: a uno de ellos se le llama iw y al otro sannex; ellos nunca son 

tales, pues es un nombre falso aquel con el que se les nombra, ya que uno de 

ellos tiene forma de gusano (ousmot nbnt) y el otro pertenece a una especie de 

(insectos) voladores que saltan (lit. ave que salta) (ouxalht efbwqe pe 

pkegenos)996. Así mismo sucede con todos aquellos que pretenden falsamente 

la virginidad, diciendo que ellos son puros cuando (en realidad) han mancillado 

sus cuerpos, solo con llamarse “encratita y virgen”. 

 
994 YOUNG 1993: 153 (ed), 158 (trad). 
995 AMÉLINEAU 1907: 254. 
996 Al margen del folio, el escriba ha dibujado y pintado la imagen de estos dos animales: un gusano y un 
saltamontes. Para dar validez al pasaje de Shenute, se puede presuponer que iw y sannex son palabras 
que tienen más de un significado. (e)iw (Crum 75b-76a) designa a un “pequeño animal con la forma de 
gusano” pero puede significar también “asno”; en cuanto a sannex, es posible que existiera algún otro 
animal, además de esta especie de saltamontes, al que llamaran también así, aunque no aparece registrado 
en el diccionario de Crum (Crum 345a). 
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Este tipo de anécdotas inspiradas en la tradición fisiológica ofrecían a Shenute un 

excelente instrumento para plasmar de forma visual y popular las advertencias y 

enseñanzas que deseaba transmitir a sus oyentes o lectores. Shenute, al igual que el 

Fisiólogo, se colocaba así en la posición de autoridad naturalista y espiritual, un 

verdadero “gnóstico”997, poseedor del conocimiento necesario para poder desvelar la 

sabiduría oculta que Dios ha inscrito en el mundo natural.  

 

 

Apéndice: Rufo de Shotep, ¿un exégeta alegórico copto de las 

Escrituras? 

 

La figura de Rufo de Shotep ha sido objeto de debate por parte de los estudiosos. Rufo 

fue obispo de la ciudad de Shotep (conocida como Hypselis en griego) en el Alto Egipto 

a finales del siglo VI, durante el patriarcado de Damián998. Bajo su nombre nos han 

llegado dieciocho o diecinueve homilías diferentes, todas ellas incompletas, aunque dos 

de ellas, una sobre el Evangelio de Mateo y otra sobre el Evangelio de Lucas se han 

conservado casi completas999. En 1956 G. Garitte publicó un artículo en el que 

enumeraba todos los fragmentos identificados como pertenecientes a las homilías 

atribuidas a Rufo de Shotep, así como las referencias, tanto en copto como en árabe, a 

este personaje1000. Posteriormente T. Orlandi, durante el desarrollo de su proyecto 

“Corpus dei Manoscritti Copti Letterari”, pudo añadir material adicional atribuido a este 

autor. Todo este material fue editado en 1998 por J.M. Sheridan. 

 

Estas homilías atribuidas a Rufo de Shotep contienen comentarios de pasajes de las 

Escrituras con toda una serie de interpretaciones alegóricas que se encuentran en la 

línea de aquellas realizadas por Orígenes durante el siglo III. Sheridan no duda en 

afirmar que estas homilías fueron compuestas en copto sahídico por el propio Rufo de 

Shotep, pese a que admite que en ellas se cita mayoritariamente la versión griega del 

 
997 En el sentido más etimológico del término, “el que conoce”.  
998 Cf. SHERIDAN 1998: 12-14. Las referencias a Rufo de Shotep indicarían que fue contemporáneo y amigo 
del obispo Constantino de Asiut, ambos consagrados por el patriarca Damián. 
999 SHERIDAN 1998: 39. 
1000 GARITTE 1956: 11-33. 
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Nuevo Testamento y solo ocasionalmente utiliza la traducción sahídica1001 y que siguen 

la estructura clásica establecida por Orígenes en lugar de la estructura tradicional de las 

homilías coptas1002. Para justificar su teoría, Sheridan señala el hallazgo de obras de 

Orígenes y de Dídimo entre los manuscritos de Tura datados del siglo VI, lo que indicaría 

que seguían circulando por Egipto pese a la controversia origenista de finales del siglo 

IV1003. Sin embargo, la atribución a un obispo copto de los siglos VI-VII de sermones 

exegéticos típicamente “alejandrinos” (incluso “origenistas”) como los que se han 

transmitido bajo el nombre de Rufo de Shotep ha sido cuestionada por P. Luisier1004, E. 

Lucchesi1005 y S. Emmel1006, que prefieren ver en estas homilías como traducciones de 

obras que fueron escritas en griego durante finales del siglo IV o principios del V y que 

fueron traducidas al copto y “protegidas” bajo el pseudónimo del obispo de Shotep.  

 

Dada la incertidumbre en torno a la autenticidad de estas homilías y dada la gran 

diferencia que presentan con respecto al resto de la literatura copta, he preferido no 

incluirlas como parte de este estudio. Sin embargo, citaremos aquí, a modo de ejemplo 

del tipo de exégesis alegórica de Rufo de Shotep, una de las digresiones alegóricas 

sobre el camello, animal informe e irracional, que es rumiante pero no tiene la pezuña 

hendida, que simboliza el Antiguo Testamento y al que hay que reducir hasta hacerlo 

pasar por el ojo de la aguja mediante una lectura “espiritual” de las Escrituras1007. 

 

Rufo de Shotep, Commentaria in Evangelia (cc0325), 21-221008  

Mateo aquí ha testimoniado sobre Juan y sus ropajes y su cinturón y su comida, 

informándonos de que de la Escritura viene uno de los principales puntos que 

quiere contarnos. “En cuanto a él, Juan, sus ropas eran de pelo de camello (xen 

bw nqamoul)”1009. ¿Por qué (estás vestido) con esos pelos de camello (nei bw 

nqamoul), oh Juan?” “Es de estos pelos de camello (nei bw nqamoul)”, dijo: “que 

mi ropa está (hecha) porque al cordero (pexieib) todavía no le ha crecido lana 

 
1001 SHERIDAN 1998: 32. 
1002 SHERIDAN 1998: 45; SHERIDAN 2003: 1033. 
1003 SHERIDAN 2003: 1032. 
1004 LUISIER (1998: 473) cree que estas homilías debieron ser escritas en el ambiente cultural monástico de 
Nitria o Scetis durante el siglo IV. 
1005 LUCCHESI 2000: 86-87; y 2002 
1006 EMMEL 2006: 179-180. 
1007 Cf. SHERIDAN 1998: 287-288; SHERIDAN 2003: 1023-1033. 
1008 SHERIDAN 1998: 81-82 (ed), 138-140 (trad). 
1009 Mateo 3:4. 
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(sort) para que sea esquilada y que las mujeres puedan tejer y girar y demostrar 

la habilidad de tejer y cortar este traje tejido. Es este (i.e. traje) el que ningún 

soldado será capaz de quitar, ningún ejército será capaz de dividir, excepto aquel 

al que caiga en suertes, y lo recibirá”1010. Alguno me dirá: “Dime abiertamente lo 

que estás diciendo”. “Escucha, oh oyente: el vestido de Juan está (hecho) de 

pelo de camello (xn nbw nqamoul). El camello no tiene la pezuña partida 

(pqamoul nfpwtseib an), pero sí es rumiante (satbe)1011. La ley es espiritual 

pero no tiene la pezuña partida, ya que aquellos que se adhieren a ella, se 

adhieren sin discernimiento. Es sobre la enseñanza de estas Escrituras antiguas 

que la expresión (i.e. “pelo de camello”) nos informa, aquella (i.e. la enseñanza) 

en la que los de antaño fueron instruidos, una escritura sin discernimiento, ya 

que es como un animal informe e irracional (nce nouaplaston nzwon auw 

nalogon) comparado con ellos, esto es, (como) el camello (pqamoul). En cuanto 

a este, dado que no tiene la pezuña partida y no ofrece un buen sentido al texto 

difícil, (entones) su espesor fue disminuido y su tamaño reducido, hasta hacerlo 

pasar por el ojo de una aguja”1012. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
1010 Cf. Juan 19:23. 
1011 Levítico 11, 3-7. 
1012 Cf. Mateo 19:24. 
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Conclusiones 

 

 

 

A lo largo de este estudio se ha pretendido ofrecer una recopilación de textos coptos 

con referencias simbólicas a animales, analizados y sistematizados de tal manera que 

muestren la concepción e imaginario del mundo animal dentro de la cosmovisión de los 

egipcios cristianos de la Antigüedad Tardía. Los textos analizados proceden 

principalmente de la obra del autor copto Shenute, aunque incluyen también autores y 

obras de los diferentes periodos de la literatura copta para exponer una visión de 

conjunto del imaginario animal en los textos coptos. 

 

A partir de principios procedentes de la antropología cultural, la lingüística cognitiva y la 

teoría cognitiva de la metáfora, que han actuado como hilo conductor de este trabajo, 

se ha desarrollado una argumentación con la que hemos podido, por una parte, ubicar 

y clasificar el mundo animal dentro de la jerarquía cósmica copta y, por otra parte, 

analizar el uso metafórico-simbólico de este mundo animal en los textos coptos. 

Aprovechando este hilo argumentativo se han ido insertando, bien en el texto bien en 

comentarios a pie de página, otros aspectos del uso de los animales en el ámbito literario 

y reflexiones sobre el estatus de los animales en el imaginario de los cristianos coptos. 

En este apartado conclusivo se procederá a ofrecer una síntesis de los contenidos de 

este estudio, a subrayar las aportaciones principales y a sacar las conclusiones que se 

derivan del trabajo realizado. 

 

Esta tesis se ha enmarcado dentro de los llamados Animality Studies, cuya finalidad es 

el estudio desde una perspectiva histórica del papel que el mundo animal ha tenido en 

la conformación de la cultura humana. Esta perspectiva, junto al uso de principios 

antropológicos, etnológicos y de teoría de la metáfora, supone un enfoque novedoso 
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dentro de los estudios sobre la cultura cristiana del Egipto de la Antigüedad Tardía, 

donde no existía todavía un tratamiento sistemático de la influencia que el mundo animal 

ha ejercido sobre la cultura copta.  

 

En la primera parte de la tesis se ha establecido la conceptualización del mundo animal, 

su posición dentro de la jerarquía cósmica copta, sus características y su clasificación 

taxonómica. Para poder contextualizar la posición de los animales, se ha presentado de 

forma general la jerarquía cósmica copta de los seres animados, su origen, sus 

características y criterios de jerarquización. En este contexto hemos definido la posición 

del mundo animal dentro de esta jerarquía: los animales son seres creados por Dios, 

que poseen un cuerpo, en el cual habita un alma viva, y que habitan en la tierra. Su 

condición de seres corporales, sujetos a las necesidades impuestas por el cuerpo, los 

sitúa por debajo de los seres incorpóreos; su irracionalidad (plasmada en los textos 

como carencia de autoridad propia y de capacidad de elección), los sitúa por debajo del 

ser humano, al cual están en origen sometidos. En virtud de estos dos criterios de 

jerarquización negativa, los animales ocupan la posición más baja dentro de la jerarquía 

cósmica, aunque poseen una característica que arroja un aspecto positivo sobre ellos: 

siempre actúan “según su naturaleza” y, por tanto, al contrario que el resto de seres 

racionales, no son capaces de transgredir. En el contexto de la transgresión y expulsión 

del hombre del Paraíso, el único animal que es condenado por Dios es la serpiente, 

aunque, como hemos visto, parece que para los coptos la serpiente era un animal como 

el resto que se encontraba en el lugar y momento equivocados: su castigo no se debe 

a una transgresión suya sino al hecho de haber sido utilizada como instrumento de 

Satanás.  

 

En cuanto a la relación de los animales con el mundo de los seres incorpóreos, cabe 

destacar un texto les que atribuye funciones cósmicas: la de marcar las horas nocturnas 

con sus sonidos característicos. Asimismo, los seres incorpóreos, además de interceder 

por el ser humano, también pueden interceder ante Dios por los animales: es el caso de 

los Cuatro Seres Vivientes. Aquel con cabeza de león intercede por las fieras; el de 

cabeza de águila por las aves y el de cabeza de toro por los animales domésticos. En 

el caso de los animales esta intercesión se limita a garantizar el bienestar terrestre en 

vida, pues los textos parecen indicar, aunque con cierta ambigüedad (especialmente los 

textos literarios), que el destino final del alma de los animales es el infierno y el de su 
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cuerpo (que es distinto al de los seres humanos, que sí podrá resucitar al final de los 

tiempos), la destrucción.  

 

También se han analizado los diferentes términos con los que se denomina al conjunto 

del mundo animal y otras expresiones generales que se utilizan para hacer referencia a 

determinados tipos de animales, según su hábitat o características. En cuanto a la 

clasificación taxonómica de los animales, hemos visto que los textos suelen diferenciar 

entre bestias, fieras, aves, reptiles, animales acuáticos y, en ocasiones, “animales 

insignificantes”. En la mentalidad copta, los grupos con particularidades más marcadas 

son las bestias (tbnooue), caracterizadas por su naturaleza herbívora y su connotación 

de irracionalidad, y las fieras (chrion), cuya singularidad es la peligrosidad y su carácter 

dañino. Tras la transgresión, las fieras escapan al control del ser humano, colocándose 

directamente bajo el control exclusivo de Dios. Sólo Dios y, por delegación, sus hombres 

santos, pueden transformar la ferocidad (mntagrios) de las fieras en docilidad 

(mntxhmeros), como queda reflejado en numerosos textos literarios. En este contexto 

se ha señalado la connotación negativa que presentan tanto perros como cerdos en los 

textos coptos (al igual que en los bíblicos) como resultado de una posición ambigua 

entre animales domésticos y animales salvajes, en su carácter de animales carnívoros 

y carroñeros pero domésticos. También se ha destacado la connotación positiva de las 

aves, por su carácter aéreo (más cercano al cielo), por oposición a los animales 

terrestres. 

 

En la segunda parte de este estudio, partiendo del conocimiento adquirido en la primera 

parte sobre la posición del mundo animal en la jerarquía cósmica, los diferentes grupos 

en que se divide y sus características, se ha analizado el uso de imágenes animales en 

la conceptualización de nociones antropológicas, teológicas y demonológicas. Estas 

metáforas animales se basan en la transferencia semántica de los atributos asociados 

a los animales hacia diferentes referentes: el ser humano, Satanás y sus demonios, los 

seres infernales y el propio concepto de infierno, y seres suprahumanos benéficos e 

incluso la propia divinidad.  

 

Aunque no es un tema muy recurrente, se puede intuir en algunos textos coptos un uso 

de los animales para conceptualizar el complejo mundo interior del ser humano, como 
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en el caso de los malos pensamientos, las pasiones u otros aspectos irracionales de la 

mente y el alma. En este contexto, se ha sugerido cierta influencia de la imagen platónica 

del alma humana en un pasaje del Sermo asceticus de Esteban de Tebas, cuando insta 

a sus discípulos a no volverse como las bestias sino a ser como el hombre que las 

conduce, es decir, a utilizar la parte racional del alma para controlar la parte irracional. 

 

Otro de los aspectos que se han señalado es el uso de imaginería animal para expresar 

el carácter de determinadas personas, basándose en la existencia de estereotipos 

animales. Estas asociaciones de personas y animales suelen utilizarse como recurso 

retórico, generalmente con connotaciones negativas para reforzar las diferentes críticas 

y ataques efectuadas contra dichas personas (las personas fanfarronas y hedonistas 

como equinos, las mujeres malvadas como leonas, los enemigos del cristianismo como 

animales dañinos y peligrosos como las serpientes, los lobos o los zorros…), aunque 

también es posible encontrar asociaciones con connotaciones positivas, como en el 

caso de la Virgen María, asociada a la paloma o al cordero por su inocencia, o los 

personajes valerosos y combativos, asociados al león.  

 

La imaginería animal también sirvió a los autores coptos para la elaboración de 

explicaciones teológicas. En el mundo cristiano en general destaca el uso de la metáfora 

pastoral para la conceptualización de las relaciones entre los fieles y Dios. A partir de 

diferentes textos de Shenute hemos mostrado cómo los coptos adaptaron y elaboraron 

su propia versión de la metáfora pastoral, utilizando imaginería procedente del mundo 

ganadero para elaborar anécdotas en las que se asimila a los diferentes tipos de fieles 

con las diferentes especies animales que están presentes en el redil, que equivaldría a 

la iglesia o al reino de los cielos, con el pastor como Dios o sus representantes en la 

tierra y con el lobo o el extranjero como Satanás y sus demonios. Otro tipo de metáfora 

ampliamente utilizada en los textos coptos es la que identifica al hombre con los 

animales como resultado de la degradación de la naturaleza humana al haber 

corrompido la imagen y semejanza de Dios, que los creó racionales y puros. Cuando 

una persona o un colectivo (paganos, herejes, judíos…) no se amoldan a las reglas de 

comportamiento o las creencias establecidas por la autoridad eclesiástica 

predominante, son equiparados a los animales. Frente al ideal copto de “parecerse a los 

ángeles”, en su racionalidad, misericordia y pureza, se establece la denigración de 

“parecerse a las bestias irracionales” porque han actuado “en contra de su naturaleza” 
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humana, racional y pura. En ocasiones se menciona a Satanás como aquel responsable 

de “convertir” a los humanos en animales. Este parecido a los animales se manifiesta, 

bien en la irracionalidad, ignorancia de los asuntos divinos o abandono a las pasiones 

del cuerpo, en cuyo caso son asociados a las bestias (tbnooue), bien en su carácter 

dañino y peligroso, siendo asociados a las fieras (chrion). Cuando se habla de personas 

que se arrepienten y vuelven al recto comportamiento, algunos textos utilizan 

terminología procedente del mundo animal: “volverse doméstico” (r xhmeros) 

 

En el capítulo 4 se ha examinado uno de los contextos donde más frecuentemente se 

utiliza la imaginería animal, concretamente la relacionada con las fieras: la expresión de 

las fuerzas hostiles y demoníacas que acechan al ser humano. Los textos coptos 

conceptualizan a menudo a Satanás y a sus demonios como fieras en virtud del peligro 

que ambos representan para las personas. Esta asociación se plasma en los símiles 

descriptivos, en los discursos teológico-demonológicos y en la forma exterior que 

adoptan estos seres en los textos literarios. Según los textos coptos, después de 

desobedecer a Dios, Satanás y aquellos ángeles que le siguieron en su desobediencia 

fueron degradados de su condición y se “convirtieron en fieras”. Los autores coptos, y 

en especial Shenute, elaboran detalladas descripciones en las que Satanás (o los 

demonios) toman el papel de cazadores y animales depredadores o fieras dañinas; el 

animal más paradigmático es la serpiente, junto a su temido veneno, aunque también 

encontramos asociaciones más originales, como en el caso de la asociación de Satanás 

con la sanguijuela, en virtud a su común insaciabilidad. Como seres incorpóreos, su 

forma de interactuar con los humanos es a través de pensamientos, apariciones o 

entrando en el cuerpo de aquellos que se lo permiten a través de sus impiedades. 

Muchas veces, los textos literarios indican la presencia demoníaca a través de entidades 

con características animales (un perro negro, un etíope alado con barba de macho 

cabrío…) y señalan que, para aterrorizar a los cristianos, los demonios se aparecen con 

formas o sonidos animales (el estruendo de una estampida de caballos, fieras 

amenazantes acercándose, una jauría de perros asesinos…). Otra forma que tienen los 

demonios de actuar es la posesión de determinados animales, a los que utilizan como 

su instrumento; sería el caso de los animales venerados en el culto pagano o de otros 

animales peligrosos (o fantásticos, como el dragón). También cuando se describe a una 

persona poseída por algún demonio, su comportamiento es descrito en términos 

animales y cuando este demonio es exorcizado suele indicarse que sale en forma de un 

animal.  
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Otros seres descritos y, por tanto, conceptualizados en términos animales son los 

poderes punitivos. Los coptos creían que estos poderes punitivos se encontraban al 

servicio del ángel de la muerte, Abaton, encargado de asegurar que las almas de 

aquellos que morían eran extraídas de los cuerpos y conducidas al infierno. Estos seres 

inmisericordes a menudo son calificados como “fieras” (chrion), evidenciando su 

carácter peligroso y dañino. Dado que pertenecían al conjunto de seres incorpóreos, no 

tenían una forma determinada, y los textos nos los presentan como seres que cambian 

sus rostros y formas; y siempre que estos son descritos, contienen formas y 

características de las fieras. También el propio concepto de infierno y de los castigos 

eternos son concebidos utilizando imaginería animal: allí se encuentra el gusano que no 

muere, siempre devorando el alma del pecador, junto a otros seres con formas animales 

o híbridas que lo torturan.  

 

Frente a este uso del mundo animal para comprender las fuerzas sobrenaturales 

hostiles se encuentra, aunque de una forma comparativamente muy minoritaria, el uso 

de animales para simbolizar manifestaciones de entidades inmateriales no malignas o 

incluso divinas. Estos animales pueden aparecer para conceptualizar entidades 

espirituales como las almas, para indicar la presencia de la divinidad, o actuando como 

instrumento de la divinidad para castigar o para salvar a determinados personajes.  

 

A lo largo del capítulo 5 se han expuesto numerosos ejemplos de textos coptos que 

hacen un uso alegórico del mundo animal como medio de explicación de verdades y 

conceptos teológicos y antropológicos. A esta forma de plantear la explicación teológica 

la hemos denominado como “tradición fisiológica”, en virtud de su similitud con el método 

utilizado en el Fisiólogo. Esta es una obra que surge muy probablemente a principios 

del siglo IV en Egipto; se ha sugerido que pudo tener su origen en un entorno monástico 

de pensamiento origenista, quizás en el seno de las primeras comunidades monásticas 

de cultura griega que se crearon en el desierto de Scetis. El método utilizado en el 

Fisiólogo en sus diferentes capítulos sigue una estructura binaria: a la descripción de 

una escena o característica del mundo natural le sigue una interpretación alegórico-

simbólica en clave cristiana de dicha escena. El éxito de esta obra llevó a su difusión 

por las diferentes regiones del mundo cristiano y fue traducida a diferentes lenguas, 

entre ellas el copto. Aunque no se conserva ningún fragmento del Fisiólogo copto, su 
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huella puede observarse en diversos textos de autores coptos que lo citan de forma 

explícita o utilizan su contenido adaptándolo al contexto de sus escritos. El análisis de 

los textos coptos que hacen referencia explícita al Fisiólogo muestra que no solo se 

tradujo, sino que existió una versión propia copta de la obra que incluía animales no 

presentes en el original griego, como el pájaro aloe y el camelopardalis.  

 

En el capítulo dedicado al Fisiólogo he tratado de reunir todas las referencias al mismo 

reconocidas hasta la fecha y añadir algunos otros textos que siguen este mismo modelo, 

así como diferentes representaciones iconográficas que pudieron estar influidas por 

dicha obra. Algunos autores han sugerido la pertenencia a la versión copta del Fisiólogo 

de estos últimos textos pese a no encontrarse en la versión griega original. En mi 

opinión, salvo en aquellos casos en que el Fisiólogo es mencionado de forma explícita 

o en que la información es coincidente con alguno de los capítulos de dicha obra, no es 

posible afirmar que las anécdotas animales mencionadas pertenecieran realmente a la 

versión copta de la obra que circuló por Egipto. Es más probable que el Fisiólogo 

estableciera un modelo de interpretación de la naturaleza, una tradición fisiológica, que 

permitió a los autores coptos utilizar escenas procedentes del mundo animal e 

interpretarlas alegóricamente en función de sus objetivos. La existencia de esta tradición 

fisiológica como forma de interpretar la naturaleza queda respaldada por la existencia 

del verbo vusiolegei, que podríamos traducir como “hacer el fisiólogo” o “fisiologar”, que 

aparece en la versión sahídica de la obra de Ps.-Pedro de Alejandría, De Divitiis 

(cc0311), justo después de relatar una anécdota alegórica sobre el mundo animal: “Y no 

estoy haciendo el fisiólogo al deciros estas cosas (…)”. 

 

Tras haber examinado todo un conjunto de textos en los que se hace uso de los 

animales, podemos concluir que, en general y en consonancia con el pensamiento 

cristiano, los animales eran vistos como seres con un estatus inferior al del ser humano, 

carentes de razón y relegados a llevar una vida dominada por sus instintos corporales, 

según la naturaleza de su especie. Su posición en el nivel más bajo de la jerarquía 

cósmica los convertía en un buen recurso comparativo a través del cual censurar a 

aquellas personas o colectivos que no siguieran el modelo de comportamiento y 

creencias establecidas por la autoridad religiosa. Asimismo, la gran diversidad de 

especies animales ofrece un amplio abanico de estereotipos, tanto positivos como 

negativos, que son utilizados en los textos coptos como instrumento retórico para dar 
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énfasis a la caracterización de los personajes sobre los que se escribe. A nivel más 

general, las escenas procedentes del mundo animal ofrecen un recurso diverso y flexible 

donde proyectar aspectos más complejos y menos comprensibles de la realidad 

antropológica y teológica y, de esta forma, facilitar su conceptualización. Es en este 

sentido que los animales peligrosos son utilizados para conceptualizar el peligro que 

suponen las fuerzas sobrenaturales, mayoritariamente hostiles, aunque en ocasiones 

también benéficas, y sus acciones sobre los humanos. Todas estas metáforas tienen su 

origen en la interacción y largos años de convivencia entre personas y animales. 

Además de servir como fuente de alimento, medio de transporte, fuerza de trabajo o 

bien suponer un peligro del que había que protegerse, los animales proporcionaron a 

los seres humanos ejemplos para la mente, un punto de referencia central en el proceso 

de conceptualización de sí mismos y de los procesos y realidades que los rodeaban.  

 

Esta tesis supone una contribución al conocimiento de las creencias, actitudes y 

sentimientos hacia los animales que existían en la comunidad lingüística copta durante 

la Antigüedad Tardía. Los textos presentados a lo largo del estudio ponen de manifiesto 

la influencia que el mundo animal ha ejercido sobre forma de pensar y de conceptualizar 

el mundo de los cristianos del Egipto tardoantiguo. Es nuestro deseo que este trabajo 

pueda servir de punto de partida para futuros estudios que, desde una perspectiva 

animalista, traten de profundizar en el estudio del imaginario animal dentro de la cultura 

copta. Como perspectivas de trabajo futuro se pueden señalar la necesidad de un 

estudio de la iconografía animal en el arte cristiano de Egipto y su relación con 

imaginería animal presente en la literatura.  
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Anexo 1: Colecciones de manuscritos 

 

AT-NB  Österreichische Nationalbibliothek, Viena. 

BE-LL  Universiteitsbibliotheek Katholieke Universiteit, Leuven 

CH-GB  Bibliotheca Bodmeriana, Colonia-Génova. 

DD-BE  Ägyptisches Museum und Papyrussammlung der Staatlichen Museen, 

Berlin.  

DE-BS  Deutsche Staatsbibliothek, Preussischer Kulturbesitz, Berlin. 

DE-HDU  Universitätsbibliothek, Handschriftenabteilung, Heidelberg. 

EG-C   Coptic Museum, El Cairo.  

EG-CF  Institut français d’archéologie oriental, El Cairo. 

FR-BN  Bibliothèque nationale de France, département des manuscrits, division 

des manuscrits orientaux, Paris. 

FR-PL   Musée du Louvre, département des antiquités égyptiennes, Paris. 

FR-SU  Bibliothèque nationale et universitaire, Strasbourg. 

GB-BL  British Library, Oriental and India Office Collections, Londres.  

GB-CU Cambridge University Library, Cambridge.  

GB-MR  John Rylands University Library of Manchester, Manchester.  

GB-OB  Bodleian Library, Oxford.  

IT-BN   Biblioteca Nazionale “Vittorio Emmanuele III”, Nápoles.  

IT-RL   Reale Accademia Nazionale dei Lincei, Fondazione Caetani, Roma. 

IT-TM   Museo Egizio, Turín.  

IT-VM   Biblioteca Nazionale Marciana, Venecia.  

NL-LR  Rijksmuseum van Oudheden, Leiden. 

SU-MP Biblioteca del Museo Pushkin de Bellas Artes, Moscú.  

US-MU University of Michigan Library, Department of Rare Books and Special 

Collections, Ann Arbor.  

US-NC  Columbia University Library. Rare Book and Manuscript Library, Nueva 

York.  

US-NCD William R. Perkins Library, Department of Rare Books, Durham, NC. 

US-PM Pierpont Morgan Library, Nueva York.  

US-YB  Beinecke Rare Book and Manuscript Library, New Haven, CT.  

VA-V   Biblioteca Apostolica Vaticana, Ciudad del Vaticano.  
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Anexo 2: Glosario de la esfera semántica animal 

 

En este anexo se ofrece un listado de vocablos pertenecientes a la esfera semántica del 

mundo animal, que constituye una aproximación al “mapa mental” semántico del 

hablante. En el caso de sustantivos, verbos y adjetivos, se han tenido en cuenta 

exclusivamente aquellos términos que están directamente relacionados con la 

imaginería animal y se han omitido aquellos términos más genéricos que pueden 

aplicarse también a otro tipo de sujetos. Para realizar este glosario, además de los textos 

coptos consultados a lo largo de este estudio, se ha utilizado también como fuente de 

terminología el diccionario copto de W.E. Crum para las palabras de origen egipcio y el 

diccionario de P. Cherix para las palabras de origen griego. El glosario está estructurado 

en tres columnas: la primera, con el término copto; la segunda con la traducción al 

castellano; y la tercera con la referencia correspondiente al diccionario de Crum o al 

léxico de Cherix. Las palabras están ordenadas alfabéticamente; en primer lugar, se 

ofrecen las palabras de origen copto y a continuación, las palabras de origen griego. 

Junto a las palabras de origen griego se añade entre paréntesis la palabra griega de la 

que proceden. Las palabras coptas procedentes de un dialecto distinto al sahídico 

estarán indicadas con una letra en superíndice con el dialecto correspondiente (B, de 

boahírico; A, de akhmímico). 

 

 

Animales-genérico: 

zwon (ζῷον) ser vivo, criatura Cherix 137 

ktisma (κτίσμα) criatura Cherix 147 

swnt ser vivo, criatura Crum 345b 

 

 

Animales-categorías  

chrion (θηρίον) fiera, animal salvaje Cherix 138 
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tbt pez Crum 401b 

tbnh, pl. tbnooue bestia, animal doméstico Crum 400b 

xalht, pl. xalaate pájaro Crum 671b 

jatfe reptil Crum 792b 

 

 

Animales-listado 

a abwk cuervo  Crum 2b 

 Baklh comadreja Crum 3b 

 alil musaraña Crum 6a 

 aloula tipo de insecto Crum 6a 

 Baljai pez grande Crum 6b 

 amh avispa Crum 7a 

 amxrhre Escarabajo Crum 704a 

 Bancous  especie de lagarto Crum 11b 

 Bantoli  pájaro que come peces Crum 12a 

 Banapai gallina Crum 12a 

 
an¥eule animal cuya sangre es utilizada 

en recetas para atar al novio 
Crum 12b 

 Basouli mariposas Crum 18a 

 Ba¥ira 
camaleón Crum 23a 

 a4wri áspid Crum 23b 

 af Mosca, insecto Crum 23b 
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 af nebiw lit. “mosca de miel”, abeja Crum 23b 

 af nouxor   lit. “mosca-perro” Crum 23b 

 af nxoout lit. “mosca salvaje” Crum 23b 

 Bajw víbora Crum 25b 

 axwm águila, halcón  Crum 25a 

 aqol becerro Crum, Add. XVI a 26a. 

 aetos (ἀετός) águila Cherix 114 

 alabhs (ἀλάβης) especie de pez del Nilo Cherix 115 

 alektwr (ἀλέκτωρ) gallo Cherix 115 

 araynh (ἀράχνη) araña Cherix 121 

 arkos/ar3, arktos 

(ἄρκος, ἄρκτος) 
oso, osa Cherix 121 

 arnion (ἀρνίον) cordero Cherix 121 

b bai búho, lechuza Crum 28a 

 bekne tipo de escarabajo, comadreja Crum 31b 

 Bbelcwn león Crum 37b 

 bom búho  Crum 39a 

 baampe cabra Crum 39a 

 baampe nsxime cabra hembra Crum 39a 

 baampxoout macho cabrío Crum 39a 

 bhne golondrina  Crum 40a 

 
bank especie de pájaro, nombrado en 

textos mágicos junto al halcón y 
al pelícano 

Crum 40a 
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 bwre Mugil cephalus (pez) Crum 42a 

 Bbarhit macho cabrío Crum 43b 

 barwx bestia de carga, camello Crum 44a 

 boeit Buey o vaca Crum 45a 

 Bboi¥i animal del desierto Crum 47a 

 ba¥or zorro Crum 47b 

 baxse  novilla   Crum 48a 

 bhq halcón Crum 48b 

 batos (βάτος) pez raya  Cherix 124 

 batrayos (βάτραχος) rana Cherix 124 

 bdellh (βδέλλα) sanguijuela Cherix 124 

 berhdos (βέρηδος) caballo de posta Cherix 124 

 bibiou (βίβιου) cabra Cherix 125 

 bouprisths 

(βούπρηστις) 
especie de insecto venenoso Cherix 125 

 bourton (βουρδών) mulo Cherix 125 

 brouyos (βροῦχος) saltamontes Cherix 125 

g galh (γαλῆ) gato, comadreja Cherix 125 

 glau3 (γλαύξ) búho Cherix 126 

 gu2 (γύψ) buitre Cherix 126 

d dasupous (δασύπους) liebre, hyrax Cherix 126 

 delvinos (δελφίνος) delfín Cherix 127 
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 dorkas (δορκάς) gacela Cherix 129 

e elqwb garza  Crum 55b 

 emou gato, gata,  Crum 55b 

 Oemim musaraña Crum 55b 

 eme¥qe pez del Nilo, tilapia nilotica Crum 56b 

 Berj pequeño pájaro, pollo Crum 59b 

 esoou, esw oveja Crum 61a 

 Beth¥i  grulla, flamenco Crum 61b 

 Bevwt  
especie de cocodrilo (?) Crum 63a 

 e¥w cerda Crum 63a 

 e¥oy xoout jabalí Crum 63b 

 exe, exoou buey, vaca Crum 64a 

 elevas (ἐλέφας) elefante, marfil Cherix 131 

z Bxenxen lagarto, camaleón Crum 65b 

h hn(e) mono, babuino (m. y f.) Crum 66b 

ei, i (e)iw, pl. eoou asno Crum 75b 

 eia asna Crum 76a 

 (e)ia ntoou asno salvaje Crum 76a 

 (e)iaxoout asno salvaje Crum 76a 

 
eiw nombre de un pequeño animal 

definido como una especie de 
gusano 

Crum 76a 

 (e)ioul ciervo/a Crum 77a 
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i iycus (ἰχθύς) pez Cherix 140 

k ko toro (?) Crum 92a 

 
kouk especie de pájaro, parte del 

pájaro 

Crum 100b 

 kakoupat abubilla Crum 102a 

 kakte piojo Crum 102a 

 Bkel especie de pez Crum 102a 

 klh, kalh gato, comadreja Crum 102a 

 Bkalouki joven camello o buey joven Crum 103a 

 kelloj cachorro; búfalo. Crum 104b 

 Bkalaphi codorniz Crum 105b 

 kalwpou perro/a pequeño Crum 105b 

 Bkoulxot  clarias anguillaris (pez) Crum 107a 

 Bkoulaji  especie de pez (ἀβραμίς) Crum 108a 

 Bkampi volátil, gorrión, grillo Crum 110b 

 Bkanoufi barbus bynni (pez) Crum 113a 

 kapai perdiz, faisán Crum 114a 

 krapep abubilla Crum 117a 

 krour rana Crum 117a 

 Bkers synodontis schal (pez) Crum 117b 

 katai langosta Crum 123a 

 kthr ternero, becerro Crum 129a 
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 Bkavai perdiz egipcia Crum 130a 

 ka¥w especie de pez Crum 130b 

 kanchlios (κανθήλιος) burro de carga Cherix 141 

 karkinos (καρνίκος) cangrejo Cherix 142 

 kerasths (κεράστης) cerastes, víbora cornuda Cherix 144 

 kokkos (κόκκινος, 
κόκκος) 

insecto, cochinilla Cherix 145 

 kollhkhn (σκωλήκιον) serpiente? Cherix 146 

 krios carnero Cherix 147 

 kunamuia (κυνάμυια) mosca impudente Cherix 147 

l laboi leona, osa Crum 136b 

 Slabhs, Bleifi Cyprinus niloticus (pez) Crum 148b 

 lu3 alondra crestada o abubilla Crum 139b 

 lewn (λέων) león Cherix 147 

m moui león, leona Crum 160b 

 Bmoui carnero  Crum 161a 

 mouknaie gallo blanco Crum 162b 

 Bmoulaj  búho Crum 166b 

 mas cría de animal Crum 185b 

 mase toro, becerro Crum 186a 

 maspork mulo Crum 268a 

 msax cocodrilo Crum 187b 
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 melissa (μέλισσα) abeja Cherix 149 

 mosyos (μόσχος) ternero Cherix 153 

 moulh (μούλη) mula Cherix 153 

 mua (μυῖα) mosca Cherix 153 

 muinos (μύινος) rata gris Cherix 153 

 murmh3 (μύρμηξ) hormiga Cherix 153 

n noure buitre, grifo Crum 228b 

 no¥r buitre, halcón Crum 237a 

 niktikor3 (νυκτικόραξ) búho, cuervo de noche Cherix 153 

 nukteris (νυκτερίς) murciélago Cherix 154 

o oeile carnero Crum 254b 

 ouamome gusano “come-tierra” Crum 255a 

 ouamxrhre escarabajo, lit. “come-flores” Crum 704a 

 orneon (ὄρνεον) pájaro, pollo Cherix 156 

 ornicion (ὀρνίθιον) pequeño pájaro Cherix 156 

p phi   pulga  Crum 260b 

 pin ratón Crum 263a 

 penne pulga Crum 266a 

 papoi pajarito, polluelo Crum 266b 

 phre codorniz Crum 267a 

 
pork  animal (joven), potro, mulo, 

ternero 

Crum 268a 
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 Bpetepht abubilla Crum 276a 

 panchr (πάνθηρ) guepardo Cherix 157 

 pardalis (πάρδαλις) pantera Cherix 159 

 perdi3 (πέρδιξ) perdiz Cherix 160 

 peristera (περιστερά) paloma Cherix 160 

 pichkos (πίθηκος) mono Cherix 160 

 pontikos (ποντικός) especie de comadreja Cherix 162 

r rhi  alestes dentex (pez) Crum 287b 

 ro ganso Crum 290a 

 rame perca del Nilo, tilapia nilotica Crum 294a 

 raar, raire cerdito Crum 299a 

 rir cerdo Crum 299a 

 rir nxoout jabalí Crum 299a 

 rir ntoou jabalí Crum 299a 

 Bratvat liebre Crum 273b 

s sib  insecto, garrapata Crum 318b 

 Bsalouki petrocephalus (pez) Crum 330b 

 selilen buitre Crum 330b 

 smoune oca del Nila, ganso smoun Crum 339a 

 sannex saltamontes Crum 345a 

 sro carnero Crum 354b 
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Bservwt insecto que deposita larvas en 

las ovejas 
Crum 356b 

 saraqwou¥ liebre  Crum 358a 

 sit(e) basilisco (reptil) Crum 359a 

 Bstayoul araña, tela de araña Crum 367a 

 shq burro, potro Crum 388a 

 salamandra 

(σαλαμάνδρα) 
salamandra Cherix 166 

 sknovos (σκῖφες) mosquito Cherix 168 

 
skolopendra 

(σκολόπενδρα) 
milpiés Cherix 168 

 skorpios (σκορπίος) escorpión Cherix 168 

 skwlh3 (σκώληξ) gusano Cherix 168 

 stroucos (στρουθός) gorrión, golondrina, avestruz Cherix 170 

t Btelfi especie de lagarto Crum 411b 

 Btemcam mula Crum 416a 

 tre, trh  milano (Milvus ater) Crum 429b 

 tauros (ταῦρος) toro Cherix 173 

 taws (ταώς) pavo real, piedra preciosa, gema Cherix 173 

 tikris, jikris (τίγρις) tigre, pantera  Cherix 174, Crum 764a 

 trugwn (τρυγών) tortuga, tórtola Cherix 175 

 tuvwn (τυφῶν) asno (textos mágicos) Cherix 175 

u(ou) ouwn¥ lobo, chacal, zorro.. Crum 485b 
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 ouooxe  escorpión Crum 509a 

 ouxolmmoou nutria? Crum 510b 

 ouxor, ouxoore perro Crum 510b 

v Bvwqi  tiburón Crum 515b 

 Bvwji peces (pl) Crum 515b 

y Byakkamau búho pequeño  Crum 516b 

 Byarouki lagarto Crum 517a 

 yoiras (χοιράς) cría de cerdo, cerdito Cherix 179 

2 2ittakos (ψιττακός) periquito  Cherix 181 

 2ullos (ψύλλος) pulga Cherix 181 

w wbt, wft ganso, oca Crum 518b 

¥ B¥acwl icneumón Crum 555a 

 B¥alouhi avispa Crum 558b 

 ¥olmes mosquito Crum 560a 

 ¥nht tipo de pez Crum 572b 

 B¥otref halcón Crum 598b 

 B¥its  tortuga Crum 598b 

 B¥au gato macho Crum 601a 

 ¥w¥ antílope, bubalis buselaphus Crum 605a 

 ¥afour perca del Nilo, tilapia nilotica Crum 611a 

 ¥je langosta, grillo Crum 615a 

f Bfoukasi tipo de pez Crum 623b 
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 fnt, bnt gusano Crum 623b 

 fainaxb  animal de tiro, asno  Crum 243a 

 Bftevat  cuadrúpedo Crum 273b 

4 4airi serpiente Crum 631a 

x xah animal, quizás vaca Crum 636b 

 xieib cordero Crum 652b 

 xibwi ibis Crum 655b 

 xabouei avispa Crum 660b 

 xaklf especie de lagarto Crum 664a 

 xoole polilla Crum 667a 

 Bxalil escarabajo (?) Crum 669a 

 xlwm parásito, pulga, piojo Crum 670b 

 xalous araña, tela de araña Crum 671b 

 xmh pelícano Crum 676b 

 xrim pelícano Crum 703a 

 xto, xtwre caballo / yegua  Crum 723a 

 xoeite hiena Crum 720b 

 xa¥ht halcón Crum 740b 

 xof, xbw serpiente Crum 740b 

 xafleele lagartija Crum 741a 

 Bxfour pez joven Crum 741a 

 xje anguila Crum 743a 
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j jooles polilla, podredumbre Crum 769b 

 jakoul gorrión Crum 763a 

 jekjik hormiga u otro insecto Crum 765a  

 jhl especie de pez Crum 765b 

 Bjelkes pulgas (pl) Crum 768a 

 Bjalim pollos (pl.) Crum 768a 

 jaj gorrión Crum 798b 

 jaj mbhne golondrina  Crum 40a 

q qie cabra Crum 803a 

 qabqab piojo Crum 806a 

 Bqlh  escorpión  Crum 810a 

 qlboou sylurus mystus (pez) Crum 810b 

 Bqalouks escarabajo Crum 810b 

 qam toro Crum 815b 

 qaime nombre de pájaro, gallina Crum 818a 

 qaime neqw¥ gallina etíope Crum 818a 

 qamoul camello Crum 818b 

 qamoul n¥exbes dromedario Crum 612b 

 qinqlw murciélago Crum 824a 

 qapi mono Crum 114a 

 
qre incierto: ganado, ovejas, ciervos 

o pájaros 
Crum 828a 
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 qroompe Paloma Crum 828b-829a 

 qouhl especie de langosta, grillo Crum 835b 

 qrmp¥an tórtola Crum 828b 

 Aqrampxet paloma blanca Crum 828b 

 qh¥e ganso, pato grande Crum 837a 

 qxos gacela Crum 839b 

 qajif hormiga Crum 842b 

 

 

Animales fantásticos 

allwh pájaro Aloe Crum 6a 

drakwn (δράκων) serpiente, dragón Cherix 130 

kentauros (κένταυρος) centauro Cherix 144 

khtos (κῆτος) monstruo marino, ballena Cherix 144 

monokerws (μονόκερως) unicornio Cherix 152 

paptapnouw  unicornio Crum 422a 

tme (pxalht ndikaios) especie de pájaro (lit. el justo 
pájaro de la verdad)  

Crum 157a 

 

 

Sustantivos de la esfera semántica animal:  

abw red (de pescador, para aves) Crum 2a 

akw carroña Crum 5b 
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alw, pl. aloole trampa, cuerda Crum 5b 

ame pastor  Crum 7a 

af carne Crum 23a 

agelh (ἀγέλη) rebaño Cherix 113 

bhb caverna, guarida, nido Crum 28b 

bhke ladrido Crum 31a 

benji  trompa de elefante Crum 41b 

bexbex ladrido, aullido Crum 48a 

erwte leche Crum 58b 

genos (γένος)  especie Cherix 125 

ebiw miel Crum 52b 

eib uña, pezuña, garra, aguijón Crum 76a 

eloix  pastor Crum Add. XVI 

kabol vómito Crum 37a 

kak  parte del ave, pluma Crum 100b 

Bkliji  parte de un pájaro Crum 108a 

krof engaño Crum 118b 

Fkas rugido Crum 119b 

kunhgos (κυνηγός) cazador Cherix 147 

lwks mordedura Crum 140a 

lxhm   rugido Crum 150a 

miakhs concha Crum 162b 
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moulx nebiw panal Crum 166a 

ma mmoone  pastos  Crum 173b-174a 

ma nesoou pastor de ovejas Crum 61a 

mntagrios (ἄγριος) ferocidad Creix 113 

mnttbnh   bestialidad Crum 400b 

mntxumeros domesticación Cherix 137 

manexto  caballerizo, mozo de caballos Crum 723a 

manqamoul camellero Crum 173b 

manqwrq emboscada Crum 830b 

matou veneno Crum 196a 

max nido Crum 208a 

mhxe pluma Crum 211a 

maxoual nido, palomar Crum 208a 

Bnhni panal Crum 227 

naxb yugo Crum 243a 

najxe diente, molar  Crum 249b 

obxe diente Crum 254a 

oix rebaño Crum 257b 

oxe rebaño, pastos Crum 258a 

pa¥ trampa, lazo, red Crum 277a 

paxs presa Crum 281a 

pwxs mordedura Crum 283a 
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ro boca, fauces Crum 288a 

refmoone  el que apacienta, pastor Crum 173b 

refqwrq cazador Crum 830a 

r- jooles ser comido por las polillas, 
podrirse 

Crum 769a 

sle plil parte de una serpiente Crum 331b 

sort lana Crum 356b 

sat cola Crum 358b 

Bsatbe rumia Crum 363b 

soouxe huevo, cráneo Crum 374a 

ta3 molar Crum 407a 

tnx alas Crum 421a 

tnx mmoou aletas  Crum 421a 

tap cuerno Crum 422a 

tap trampa para pájaros, jaula W548 

tapro boca Crum 423b 

B+xmef  panal Crum 459a 

ouwmf establo Crum 480a 

ouerhte pata, pie Crum 491a 

ouwxe pescador Crum 509a 

¥kol agujero, caverna Crum 556b 

¥ol diente, molar, colmillo Crum 557b 
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¥nh nxioue red Crum 572a 

¥a(e)ire  ganado  Crum 584a 

¥ne red (para aves, de pescador) Crum 571b 

¥nfe (mmoou) escama Crum 574a 

¥a(a)r piel Crum 582a 

¥ws pastor itinerante Crum 589b 

¥ousoou¥e sacrificio, ofrenda Crum 603b 

B¥ou¥ht  hierba que comen las ovejas Crum 603b 

4e ladrido Crum 630a 

xal trampa, engaño Crum 664b 

xalib red  Crum 668a 

Bxwp cuerno Crum 696a 

xre carne (de carroña) Crum 701a 

xrb piernas Crum 702a 

xroou voz, sonido, ruido Crum 704b 

xas excrementos Crum 709a 

xaqe trampa, red Crum 744a 

jookef aguijón  Crum 763a 

Bjwl  panal Crum 765a 

Bjeli red Crum 766a 

qal xof encantador de serpientes  Crum 741a 

qap xof cazador de serpientes Crum 741a 
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qops captura Crum 827a 

qorq(s) trampa, emboscada Crum 830b 

qerhq cazador Crum 831a 

qwt  pozo, bebedero  Crum 833a 

qij mano, garras (chrion) Crum 839b 

 

 

Verbos de la esfera semántica animal 

kasks - murmurar, susurrar (serpiente) Crum 121a 

kosks seducir, entrelazarse, 
enrollarse (serpiente) 

Crum 121b 

kwte rodear, acechar, merodear Crum 124a 

kwx domesticar  Crum 133a 

libe estar furioso Crum 136b 

lwks morder, picar Crum 139b 

Blapsi morder Crum 144a 

lxhm rugir Crum 150a 

lwjx lamer Crum 151a 

moone  pastorear, pacer, comer 
(animales)  

Crum 173a 

mise dar a luz Crum 184b 

mex rw llenar la boca, comer, morder Crum 209a 

nouxb uncir Crum 243a 

pwr¥ ebol (tnx) extender (las alas) Crum 269b 
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Apaure crecer (animal) Crum 277a 

pwrj (ebol)   separar (animales) Crum 271b 

pwt nsa ahuyentar, perseguir  Crum 274b 

pwxs morder Crum 283a 

r-xhmeros (ἥμερος) domesticar, lit. “hacer 
doméstico) 

Cherix 137 

rettnx tener alas Crum 304a 

swrm descarriar, engañar, desviar Crum 355a 

sabe rumiar, masticar Crum 363a 

sw¥e arrastrarse, reptar Crum 376b 

twxm perseguir Crum 459a 

ouelouele gañir, aullar Crum 478a 

ouwm comer, morder Crum 478a 

ouaxbef ladrar Crum 509a 

ouoqoueq masticar, destrozar Crum 513b 

Bw¥+  arrastrarse Crum 535b 

¥lh deslizarse Crum 558b 

¥wwt  inmolar, sacrificar  Crum 590b 

fwqe, bwqe saltar Crum 625b 

xwl volar Crum 665b 

xwm pisotear Crum 674a 

xmxm rugir Crum 682b 



278 
 

Bxomxem pisotear Crum 682b 

xroprep expandir (alas) Crum 703b 

jak batir (alas) Crum 760b 

Bjoukx morder, picar Crum 765a 

joujou volar (pájaro) Crum 795a 

qlomlem enroscarse Crum 811a 

qwpe capturar, atrapar Crum 825b 

qeptbt pescar Crum 401b 

qwrq cazar Crum 830a 

 

 

Adjetivos de la esfera semántica animal 

xhmeros (ἥμερος) doméstico Cherix 137 

agrios (ἄγριος) salvaje, feroz Cherix 113 

akacarton  impuro Cherix 114 

logikos (λογικός) racional Cherix 149 

ponhros (πονηρός) maligno Cherix 162 

si¥e amargo, feroz Crum 376b 

tajro fuerte Crum 462b 

ouamrwme caníbal, antropófago Crum 479a 

ouamsar3 (σάρξ) carnívoro Cherix 67 

ouamsnof bebedor de sangre Crum 479a 
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ouamyortos -(χόρτος) herbívoro  Cherix 68 

ouaab limpio, puro Crum 487b 

xoout macho, salvaje Crum 738b 

joore fuerte Crum 782a 
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Láminas  



 

LÁMINA I 

 

a. Representaciones del infierno y del castigo de los pecadores en complejo monástico 

de Umm el-Baragat (en WALTERS 1989: 219, plate XXVI). 

 

 

b. Serpiente entrelazada en la cintura de una figura híbrida identificada como Abbaton 

(detalle de WALTERS 1989: 219, plate XXVI). 



 

LÁMINA II 

a.   Mujer  cuyos  pechos  están  siendo      b. Ser  híbrido con grandes orejas y fauces    

atacados por dos serpientes (detalle de de  cocodrilo  que  tortura  a  un  condenado 

Walters 1989: 219, pl. XXVI). con un objeto puntiagudo (detalle de 

WALTERS 1989: 219, pl. XXVI).  

c. Aftemeluco, con grandes fauces, cuernos u orejas puntiagudas y pies en forma de 

garras, conduce a dos pecadores encadenados por el cuello ante Abbaton (de WALTERS 

1989: 220, pl. XXVII) 



 

LÁMINA III 

a. Hombre y mujer desnudos en medio de las llamas del infierno y atacados por 

serpientes (de Walters 1989: 221, pl. XXVIII, 1).  

 

b. Figura híbrida, con cabeza y cuello de asno, que succiona el alma de una mujer por 

la boca (de WALTERS 1989: 222, pl. XXIX).



 

LÁMINA IV 

 

a. Figura de un león alado junto a la inscripción μύρμηξ, procedente del Papiro de 

Artemidoro (fig. V22 de Kinzelbach 2009: lámina XXVI, fig. 66). 

 

 

b. Imagen de una pantera combatiendo a un dragón, procedente del Papiro de 

Artemidoro (fig. V25 de KINZELBACH 2009: lám. XXIX, fig. 72). 



 

  LÁMINA V 

a. Imagen de un elefante combatiendo a una serpiente anfibia, procedente del Papiro 

de Artemidoro (V16 de KINZELBACH 2009: 47). 

 

 

b. Imagen de un animal denominado “κάστωρ”, procedente del Papiro de Artemidoro 

(V06 de KINZELBACH 2009: 25). 



 

LÁMINA VI 

 

a. Imagen del pez sierra “πρίων”, procedente del Papiro de Artemidoro (V10 de 

KINZELBACH 2009: lám. XII, fig. 31). 

 

 

b. Escena de la capilla XVII del monasterio de Bawit, en El Fayum. (de ZIBAWI 2003: 75, 

fig. 79). 



 

LÁMINA VII 

a. Textil procedente del Museo del Textil del distrito de Columbia en el que aparece un 

monje junto a un ciervo bajo un árbol del que cuelga una serpiente (en BROOKLYN 

MUSEUM 1941: 81 (nº 257)). 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

b. Representación de un unicornio (monokhros) en el muro suroeste de la tumba 25 de 

Sheikh Said (de VAN LOON 2010: lámina 9, fig. A; DAVIES 1901: lám. XIV-D). 

 



 

LÁMINA VIII 

a. Tejido copto con posible representación de dos centauros a ambos lados del orante, 

siglo VII. Museo de Bellas Artes de San Francisco, inv. X71.41.411.9 

(https://art.famsf.org/fragment-x71414119, consultado el 20/07/2021). 
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