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Lൺ ൾඑඉඈඌංർංඬඇ ൽൾ ർൺൽගඏൾඋൾඌ ඒ ൾඅ ඌඎඋ඀ංආංൾඇඍඈ ൽൾ අඈඌ Dਁ਋ਈ਍ਁਓ: 
Uඇ උංඍඈ ൿඎඇൾඋൺඋංඈ ൾඇ ൾඅ Oਉ਋ਏਕ਍ਅ਎ਅ Pൾඋඌൺ (ඌඌ. VI ൺ.C.-VII ൽ.C.)

Marina Girona Berenguer1

Universidad Complutense de Madrid
David Soria Molina2

Universidad de Murcia

En cambio, tengo que hablar como de algo oscuro y sin seguridad en lo que a los muertos se refi ere; 
es decir, respecto a que el cadáver de un persa no recibe sepultura, mientras no haya sido desfi gurado 
por un ave de rapiña o un perro. Desde luego, los magos sé positivamente que lo hacen así, pues lo 
hacen públicamente (Heródoto, I, 140, 1-2).

El dakhma es el espacio destinado a albergar los cadáveres con la fi nalidad de su exposición 
dentro del marco de la religión zoroastrista (s. III - actualidad). Mal conocidos como “torres del 
silencio”3, podemos defi nirlos como estructuras de planta circular con muros alzados elaborados 
con ladrillos de chineh4, y, eventualmente, con piedra, que surgieron como una respuesta necesaria 
de carácter ideológico, religioso y profi láctico en el seno del zoroastrismo. Su intención era la de 
mantener el cadáver y su potencial capacidad de transmitir impureza alejado de la sociedad y de los 
espacios vinculados a ella.

Para comprender el uso de estas construcciones y sus motivaciones es necesario entender 
determinados aspectos de la religión zoroastrista, comenzando por la impureza asociada a los 
cadáveres. ¿Cómo se entiende este concepto de impureza dentro de la religión zoroastrista?, ¿Qué 
relación guarda con la exposición de los cuerpos?, ¿Cuál es el origen cronológico y geográfi co 
de este ritual?, ¿Tenemos más fuentes aparte del Avesta, el libro “sagrado” del zoroastrismo, para 
constatar esta práctica en todas sus formas?, ¿En qué momento este ritual da paso a la construcción 
de una estructura específi ca, similar a las que podemos observar hoy en día en algunas regiones de 
Irán y de la India?

1. Dൾඅ Mൺඓൽൾටඌආඈ ൺඅ Zඈඋඈൺඌඍඋංඌආඈ

Mazdeísmo y zoroastrismo frecuentemente confundidos y tratados como dos denominaciones 
de un único culto no son sino dos religiones distintas, emergidas de un mismo tronco ideológico, 
cuya principal divinidad (que no única) es el dios Ahuramazda.

1 mgirona@ucm.es
2 davidparmenio@yahoo.es
3 El término “towers of silence” fue acuñado por primer vez por J. J. Modi (Modi, 1937, reed. 2011), tras su contacto 

con las comunidades parsis de la India. A partir de entonces esta designación fue generalizándose hasta el punto de atribuirle 
este nombre a todas las estructuras consideradas dakhmas, algunas con escaso carácter turriforme. Actualmente se considera 
que el término “torre del silencio” no es el más apropiado para defi nir estas estructuras en época sasánida, prefi riéndose el 
término dakhma (Cantera, 2009: 193; De Jong, 1997: 433, Campos, 2007; en cambio, Boyce, 1979; Rahbar, en Cribb & 
Hermann, 2007: 455 ss.).

4 Capas de adobe (Rahbar, en Cribb & Hermann, 2007: 465).
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La religión mazdeísta es la doctrina religiosa propia del Imperio aqueménida, instaurado 
a partir del reinado de Darío I. El panteón mazdeísta destaca por su tolerancia, como un panteón 
aglutinante de diversas creencias tanto asiáticas, como europeas. Generalmente es la inhumación 
el rito funerario más extendido, como podemos ver en los enterramientos de Pasargada, Naqsh-e 
Rostam y Persépolis5.

Por otra parte, el zoroastrismo, religión imperante en el Imperio sasánida, encuentra su 
origen en una reestructuración del mazdeísmo en torno a las predicaciones de la fi gura legendaria 
de Zarathustra, como transmisor de las enseñanzas del dios Ahuramazda (llamado Ormizd en época 
sasánida). Esta religión difi ere del mazdeísmo principalmente en que dispone de un conjunto de 
textos sagrados recopilados a lo largo del periodo sasánida, que dan lugar al Avesta, y también 
por su marcado carácter de intolerancia con respecto a otras creencias contemporáneas. Se le ha 
considerado incluso una religión monoteísta, con ciertas salvedades6. 

Ambos cultos pertenecen a periodos históricos distintos y responden a unas circunstancias 
igualmente diferentes, desarrollando, por tanto, una idiosincrasia religiosa única, pero igualmente 
compleja. ¿A cuál de las dos religiones corresponde el origen del ritual de exposición y cuál de ellas 
alberga las raíces de la construcción de las estructuras identifi cadas como dakhmas?

2. Eඅ  ർඈආඈ ൿඎൾඇඍൾ ඌඈൻඋൾ අඈඌ උංඍඈඌ ඒ ඉඋගർඍංർൺඌ ൿඎඇൾඋൺඋංൺඌ ඓඈඋඈൺඌඍඋංඌඍൺඌ

El “libro sagrado” del zoroastrismo es el compendio de escritos que conocemos como 
Avesta7, mal llamado, en ocasiones, Zend Avesta8. En torno a la datación del libro hay diversas 
posturas pero la tendencia que impera actualmente es la que considera que el Avesta fue puesto por 
escrito fi nalmente en el s. VI. Las diversas partes de este libro difi eren en su antigüedad, siendo los 
Gathas los textos más arcaicos dentro del libro.

El Avesta se compone de cinco partes. En primer lugar, el Yasna, libro consagrado al sacrifi cio 
e integrado por 72 capítulos que componen básicamente un manual de liturgia. De estos capítulos, 
los más importantes son los 17 Gathas. En ellos se hace una exposición de la vida, andanzas y 
doctrinas de Zarathustra. El segundo libro es el Vispared, una colección de 24 cantos dirigidos a 
“todos los señores o jefes”. El tercer libro y el que más nos interesa es el Vendidad-Sade, una especie 
de código sacerdotal compuesto por 22 farghard, y redactado en forma de diálogo entre Zarathustra 
y Ahuramazda. La temática principal de este libro es cómo combatir la impureza, la mentira y el 
mal desde el canon zoroastrista. La cuarta parte del Avesta son los Yasts, compuesto por 21 capítulos 
consagrados a la alabanza de los Yazatas populares9. El quinto y último libro es el Khorda Avesta, 
“Avesta corto o pequeño”, un libro dedicado al rezo y a la devoción, síntesis de los Yast10.

5 Pasargada, Naqsh-e Rostam y Persépolis fueron los lugares de enterramiento de la dinastía aqueménida. En Pasargada 
se construyó la tumba de Ciro II (admitido por algunos círculos como aqueménida), en el frente rocoso de Naqsh-e Rostam 
se encuentran cuatro tumbas, dos identifi cadas con las tumbas de Darío I y a su hijo, Jerjes I. En Persépolis, hay tres tumbas 
restantes atribuidas al resto de reyes aqueménidas (Schmidt, 1970: 79-80). 

6 Aunque predomina la fi gura del dios Ahuramazda, tanto en las fuentes iconográfi cas, como en las literarias, hay 
constancia de otras divinidades, como Anahita y Mithra, que representan un papel importante dentro de la cosmología 
mazdeísta y zoroastrista.

7 La palabra Avesta procede del término apestak, que signifi ca “texto” (Bergua, 2010: 59; Skjærvø, en Curtis & Stewart, 
2007).

8 Zend signifi ca “interpretación”, y esto supondría un añadido posterior de la lengua pahlavi (Bergua, 2010: 27).
9 Una especie de dioses manes, que se oponen a los Daevas, espíritus malignos.
10 Bergua, 2010: 27-28; Skjærvø, en Curtis & Stewart, 2007: 109-122; Lemosín, en Del Olmo Lete, 1998: 261-263. 
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3. Lൺ 

El término nasus en el Avesta queda defi nido, aparte de como cadáver, como una especie de 
espíritu maligno que envuelve a los cuerpos sin vida. A ese estado lo podemos denominar impuro o 
de impureza, y es una circunstancia contra la que los zoroastristas tienen que lidiar constantemente. 
La nasus afecta específi camente a los cadáveres de los humanos y de los perros11. Pero, hay que 
tener en cuenta, como bien se recojen en algunos de los farghard del Vendidad-Sade, que si estos 
cadáveres entran en contacto con seres vivos les contagiarían dicha impureza. Del mismo modo, la 
nasus es transmisible al agua, a la tierra y al fuego (los tres elementos fundamentales de la religión 
zoroastrista). De este modo, tanto los restos sin vida de humanos, como de cánidos, así como sus 
fl uidos, deben ser totalmente apartados de cualquier espacio que no se desee que sea impuro.

Esto plantea un problema desde el punto de vista de la mentalidad zoroastrista. ¿Cómo 
se puede mantener alejada la impureza producida por un cadáver? El Avesta especifi ca diversas 
prácticas y medidas, cuasi profi lácticas, para deshacerse de un cadáver en diversas situaciones: 
muerte en el hogar, aborto, encuentro casual de un cadáver, etc12. Pero la medida y el paso defi nitivo 
es llevar los cadáveres a un lugar cerrado y apartado del poblado y de sus recursos (pozos, tierras 
de labranza, pastos, cursos de agua). Este lugar es el dakhma: el espacio destinado a contener los 
cadáveres y la impureza que estos producen13.

El texto avéstico especifi ca que esta impureza tiene una duración limitada dependiendo del 
estado del cadáver y sus circunstancias previas. Normalmente el cadáver reducido a huesos deja de 
producir impureza inmediatamente y puede ser trasladado, si se desea, a otro lugar. De ahí que se 
hayan encontrado osarios cercanos a estas construcciones.

Pero, ¿cuál es el origen de esta práctica más allá del texto? Debemos de recordar que el 
Avesta fue puesto por escrito defi nitivamente en el s. VI d.C. Para comprender su contenido, es 
necesario identifi car, mediante las fuentes no avésticas, la trayectoria de la exposición de cadáveres 
a lo largo del desarrollo de la religión mazdeísta y zoroastrista.

4. Eඅ ආඎඇൽඈ ൿඎඇൾඋൺඋංඈ ඉൾඋඌൺ

Ante la ausencia de restos materiales identifi cables como dakhmas14, en sentido amplio, 
y ante la inexistencia de un corpus que refl eje la ideología mazdeísta al respecto, dependemos, 
principalmente, de las fuentes literarias clásicas para acercarnos a esta problemática. Nuestro 
testimonio principal lo recoge Heródoto15. Este menciona la exposición de cadáveres como 
una costumbre arraigada dentro del colectivo conocido como magi16 en la sociedad del Imperio 

11 Lemosín, 1998: 316.
12 Las referencias a la impureza de los cadáveres humanos o de cánidos y a los medios para combatirla, las encontramos 

en Vendidad-Sade: I, 47-48; 65-66; II, 92; 128; III, 26-66; 122-136; V; VI; VII; VIII; IX; X; XI; XII; XIX, 40; 89-113; 143-
146; XX, 14; 24.

13 Aunque el término dakhma ha suscitado algunas controversias (De Jong, 1997: 433; Campos, 2007: 7; Boyce, 1979: 
13-14), se admite que el término de procedencia de la palabra o el equivalente sería el de pairi.daeza, en vez de uzdaeza, que 
respondería simplemente a osario (Cantera, 2009: 193).

14 Algunas estructuras turriformes( como la Ka’bah-i de Zarathustra en Naqsh-e Rostam) han sido interpretadas como 
si se tratasen de lugares de exposición previos al enterramiento. (Schmidt, 1970: 34-48). 

15 Vid. Tabla 1.
16 Las fuentes clásicas han tratado de caracterizas a los magi: Heródoto (I, 131-132) considera a los magi como los 

únicos practicantes de la exposición de cadáveres; Estrabón (XV, 3, 13-15) los ubica en una región de Capadocia y describe 
sus prácticas religiosas; Plutarco (Sobre Isis y Osiris, 46-47) hace referencia a las creencias de estos magos sin entrar en 
mayores detalles sobre sus orígenes o su carácter; Diógenes Laercio (I, 6-9) recopila los testimonios de otros autores clásicos 
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aqueménida. Se trata de la única referencia que disponemos para este periodo. 
Los principales testimonios que, por otra parte, nos confi rman el predominio de la 

inhumación en época aqueménida, aparte de los hallazgos arqueológicos, son Diodoro de Sicilia, 
Estrabón, Cicerón, Plinio el Viejo, Quinto Curcio Rufo, Arriano, Justino, Solino, Sexto Empírico, 
y Luciano de Samosata17. La información que nos transmiten estas fuentes está relacionada con 
la ubicación de las tumbas de los reyes (en Pasargada, Naqsh-e Rostam y Persépolis)18 y con las 
prácticas relacionadas con la inhumación, tales como el embalsamamiento, el recubrimiento del 
cadáver con cera o incluso con carbonato de sodio.

Tras la muerte de Alejandro Magno, la confi guración del Imperio seleúcida trae consigo 
una helenización de las costumbres religiosas en el espacio iranio19. En consecuencia, se reafi rma 
el predominio de la inhumación, con presumibles trazas de incineración entre los grupos de 
inmigrantes procedentes de la Hélade instalados en el territorio. Un ejemplo de la monumentalidad 
que se alcanza con las construcciones funerarias lo vemos en el Mausoleo de Belevi20 edifi cado en 
honor de Antíoco II Theos. 

Por otro lado, la dinastía arsácida recogió el testigo de la tradición previa, manteniendo 
un predominio de la inhumación con respecto a otras formas de enterramiento, como se constata 
en las excavaciones llevadas a cabo en Nippur, Kakzu y Dura-Europos21. Si tenemos en cuenta los 
testimonios de Casio Dión e Isidoro de Cárax podemos hacer referencia también a las tumbas reales 
de Nisa22. En contra de estos testimonios, Justino23, en su Epítome de Pompeyo Trogo, señala que 
la práctica de la exposición tenía por objeto descarnar los hueso para enterrarlos posteriormente. A 
su vez, se han hallado diversos osarios o astodan (como el de Artimas en la ciudad de Limyra), que 
podrían vincularse también a esta práctica por parte de la aristocracia24. En este sentido, la evolución 
del mundo funerario parto resulta bastante confusa: se respetó la tradición seleúcida previa y además 
se mantuvo ina tolerancia hacia el resto de cultos. No obstante, el reinado de Vologeses I (51-78) 
marca un punto de infl exión. Esto queda plasmado en los textos zoroastristas tardíos, en los que 
se atribuyen a Valkash (identifi cado con este rey) el comienzo de la transición del mazdeísmo al 
zoroastrismo25. Esta transición se percibe en un cambio de actitud hacia otras religiones, como el 
judaísmo, y en el rechazo hacia elementos foráneos. Por otra parte, en relación a la exposición, 
debemos tener en cuenta que los partos se adscriben al grupo cultural sace, caracterizado por cultos 
solares y al fuego, así como por algunos restos de exposición de cadáveres total o parcial26. ¿Entra 

(Aristóteles, Hermipo, Eudoxio, Theopompo) que los citan; y, Agatías (II, 25) considera a los magos una jerarquía sacerdotal 
ya en el s. VI. Por otra parte, la historiografía reciente si se debe de considerar a los magos como una tribu o clan procedente 
de un espacio concreto (Boyce, 1979, 48, siguiendo a Heródoto I, 101, explica que los magos eran una de las tribus en las 
que se subdividió el pueblo medo; Eliade, 1978: 337-338, los vincula a grupos de raigambre escita; Cook, 1983: 154, dice 
de ellos “the Magi are a puzzle”, recapitulando testimonios clásicos) o como una categoría religiosa (Ghirshman, 1954: 
104 expone que los magos constituían una “fraternidad” meda con prácticas rituales características, similares a las de otros 
pueblos nómadas esteparios).

17 Vid. Tabla 1.
18 Cantera, 2009: 207. 
19 Bergua, 2010: 27; Wiesehöfer, en Kellens, 1991: 129 ss.; Duchesne-Guillemin, en Yarshater, 2007: 866 ss.
20 Ejemplo de la aculturación de las tradiciones griegas en el ámbito persa, no solo desde el punto de vista religioso, 

sino también estilístico.  
21 Ghirshman, 1954: 270.
22 Vid. Tabla 1. Ghirshman, 1954: 270.
23 Vid. Tabla 1.
24 Boyce, 1979: 90-91.
25 Ghirshman, 1954: 268-272; Boyce, 1979: 84-85.
26 Cultura de Tagar (Lebedynsky, 2006: 119-126).
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en relación la infl uencia de estas culturas esteparias con este ritual?, ¿Hasta qué punto este revival 
mazdeísta guarda relación con la herencia cultural sace, inherente en la cultura parta, y, por tanto, 
con la generalización posterior de la exposición?

El periodo sasánida se caracteriza por la puesta en marcha defi nitiva del zoroastrismo y una 
tendencia a la intolerancia27. Sobre esto hacen referencia, mediante ejemplos, Zosomeno, Agatías, 
Procopio de Cesarea y Teodoreto de Ciro28. Los sasánidas se empeñan en exaltar los elementos 
propiamente persas, una de cuyas consecuencias es la expansión del ritual de la exposición de 
cadáveres. Se pretende dejar a un lado las tradiciones y costumbres que hubieran modifi cado la 
sustancia irania, especialmente toda clase de infl uencia procedente del mundo heleno29.

Por primera vez, vamos a presenciar dentro de un Imperio persa que la diferencia se marca 
a través de la intolerancia. El Imperio aqueménida fue un Imperio tolerante y aglutinante, siguiendo 
la política seleúcida y de la dinastía arsácida en la misma línea30. Sin embargo, los sasánidas, que 
se consideran fi eles herederos de la familia de Aquemenes, pretenden impulsar su política, cultura 
y religión como la única verdadera. De hecho, ambos conceptos( verdad y autenticidad) son muy 
relevantes dentro del propio Avesta, que termina de compilarse en esta época.

No se trata de una política de defensa, sino de una reacción interna. Para los sasánidas, los 
arsácidas fueron reyes ilegítimos, y por lo tanto tenían la necesidad de autolegitimarse y justifi car lo 
que fue un auténtico “golpe de Estado”, como ocurrió en su momento en el advenimiento al poder 
de Darío I. Por ello, recurren a la identifi cación con el pasado aqueménida, no solo en lugares o 
mediante la iconografía, sino en ideas, proyectos políticos y elementos culturales (ejemplo de ello es 
el reinado de Shapor II). Los sasánidas recuperan tradiciones pretéritas, y además crean y trasladan 
sus orígenes a un pasado remoto (entiéndase aqueménida), para legitimar su instauración en el poder. 

¿Qué es lo que diferencia a un persa sasánida del resto en cuanto a costumbres funerarias?: 
la exposición de cadáveres. A penas constatada como una curiosidad dentro del mundo aqueménida 
y parto, especialmente a través de testimonios grecorromanos, ahora queda confi gurada como la 
práctica funeraria predominante, prohibiendo otras prácticas, fueran o no ajenas a la cultura persa31.

En su origen, una práctica funeraria minoritaria probablemente restringida a un clan o grupo 
tribal, como eran los magi, se convierte ahora en un elemento de identidad y de autoafi rmación, en 
un contexto en donde el mundo grecorromano y el mundo estepario emplean la incineración y la 
inhumación de forma predominante. Por ello es tan destacado este ritual entre las fuentes literarias 
clásicas.

5. Eඑඉඈඌංർංඬඇ ൽൾ ർൺൽගඏൾඋൾඌ ൾඇ 

La exposición de cadáveres, siempre realizada al aire libre, podía realizarse en un espacio 
abierto y aislado no alterado por la mano del hombre, o en una estructura. Tras la descarnación, los 
huesos podían tener tres destinos principales: ser recogidos en osarios (astodan), ser enterrados o ser 
dispersados. En esta ocasión, nuestra atención se centra en el dakhma como estructura y culminación 
de la tradición avéstica de la exposición de cadáveres32. 

27 Campos, 2003-2005; Viale, 2011; Neusner, en Yarshater, 2007: 909 ss.; Asmussen, en Yarshater, 2007: 924 ss.
28 Vid. Tabla 1.
29 Ghirshman, 1954: 316.
30 Ghirshman, 1954: 156, 272.
31 Boyce, 1979: 126-128; Arworthy, 2007: 44-70; Campos, 2003-2005: 21-28.
32 Boyce, “Corpse”, Encyclopædia Iranica, 2011.
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Según el corpus avéstico33, el riguroso proceso del tratamiento del cadáver depende de la 
época del año y de dónde se encuentre si se trata de una vivienda móvil o temporal (como son las 
tiendas de campaña tipo yurta de los nómadas de la estepa), se puede proceder a levantar la vivienda 
dejando el cadáver expuesto allí dónde se encontrara. En caso de que sea una estructura permanente, 
se procede al aislamiento de la estancia en la que se encuentra el cuerpo, así como los alimentos y 
propiedades vinculadas al mismo. 

Para extraer el cadáver de la vivienda, se procede a hacer un agujero en la pared con el fi n 
de no contaminar las puertas. Después, se lleva este cuerpo sin vida al dakhma. Los encargados 
de ello son los nasa-salar34 o portadores, los cuales desplazan el cadáver sobre ladrillo o lajas de 
piedra (actualmente en una carretilla de hierro). El cadáver debía estar completamente desnudo y los 
nasa-salar debían llevar una indumentaria blanca y transportar el cadáver ligados con un elemento 
común. 

En origen, el cuerpo debía ser expuesto en un espacio infértil, a la mayor altura posible 
(aunque accesible para depositar allí los cuerpos), para que devorasen su carne buitres y perros. 
Asimismo, debía estar asegurado a la superfi cie en donde se dejaba para evitar su dispersión: los 
perros podían desplazar pedazos de carne a lugares puros, como el agua, las plantas o las viviendas 
cercanas. Probablemente, la necesidad de evitar dicha dispersión del cadáver hizo que se empezaran 
a levantar estructuras con el fi n de albergar los cuerpos. Según el Avesta, la rapidez con que los 
carroñeros devoraban los restos mortales era tomada cómo indicativo de la pureza del individuo en 
vida.

Con la generalización del ritual, se da paso a la construcción del dakhma en tanto que 
estructura. Probablemente uno de los primeros se encontraría en la capital religiosa del Imperio 
sasánida, Yazd. Esta ciudad era residencia de la alta jerarquía del sacerdocio zoroastrista, y 
posteriormente, objeto de peregrinaje anual. A día de hoy, en Yazd todavía se conservan tres dakhmas: 
dos se encuentran a escasos metros de la ciudad y otro a unos 15 km. Utilizando como paradigma 
los dakhmas hallados en Yazd, El dakhma presenta una planta circular de diámetro variable, con 
un muro alzado de diferentes alturas. En época sasánida, dispone de una serie de estructuras en sus 
inmediaciones, que, siguiendo los estudios realizados en torno al dakhma de Bandiyan, han sido 
identifi cadas como “altares del fuego” o “templos del fuego”, instalaciones para el personal a cargo 
del lugar (barashnumgah), y osarios (astodan) destinados a albergar los restos mortales una vez 
descarnados y purifi cados en el dakhma35. Los accesos al dakhma se realizaban mediante una rampa 
y podían tener una o varias puertas. Además, este no presenta ningún tipo de cubierta. Resulta lógico 
desde el momento en que se espera que las aves carroñeras puedan acceder a la estructura.  Aparte de 
en Irán, hay constancia de otros dakhmas en Uzbekistán, Pakistán, Turquía e India.

Los estudios realizados por J. J. Modi36, a inicios del siglo XX, sobre los dakhmas de Bombay 
determinan que estos estaban divididos en tres partes, correspondientes a círculos concéntricos. 
La primera estaría destinada a los hombres, la segunda a las mujeres y la tercera a los niños. En 
el centro hay un pozo, al que llegan los fl uidos emanados por los cuerpos durante el proceso de 
descomposición y descarnación. ¿Hasta qué punto se puede extrapolar esta subdivisión y utilización 
del espacio a época sasánida? 

33 Vid. Tabla 1.
34 Los nasa-salar, “portador del cadáver”, tenían la categoría de excluidos sociales, y el ritual de purifi cación al que 

debían someterse tras haber transportado un cuerpo era bastante riguroso (Cantera, 2009: 198-200). 
35 Rahbar, en Cribb & Hermann, 2007: 460-466.
36 Modi, 2011 (1937): 193-201. 
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Volviendo al rito puramente sasánida, una vez descarnados los huesos, estos eran recogidos 
por los encargados del dakhma. Los más pudientes tenían osarios particulares, que debían estar fuera 
del alcance de cualquier tipo de animal, puesto que esos huesos se consideran puros. 

Aunque ninguna de las fuentes literarias clásicas menciona explícitamente la existencia de este 
tipo de estructuras, la exposición se convierte, desde los primeros testimonios escritos provenientes de 
autores griegos y latinos, en un topos del mundo persa en contraposición al mundo grecorromano37.

6. Pൾඋඏංඏൾඇർංൺ

La exposición de cadáveres dio lugar a la confi guración de los dakhmas (denominados “Cheel 
Ghar” en hindi y en Uzbekistán, “Shylpyk”), y el empleo de estos ha variado considerablemente a lo 
largo del tiempo. La mayor parte de los dakhmas iraníes se abandonaron con la paulatina expansión y 
reformas del Islam, mientras que los restos mejores conservados los hallamos en la India y Pakistán. 
Actualmente la exposición en dakhmas en la India se utiliza entre los grupos zoroastristas del país, 
conocidos como parsis, del mismo modo que fue atestiguado por Modi y otros investigadores en el 
s. XX. Las prácticas funerarias además se han ampliado considerándose actualmente como válidas 
la cremación y la inhumación38.

Por otra parte, la costumbre de la exposición de cadáveres se ha transmitido o encuentra 
paralelos en otros espacios culturales y religiosos, como es el caso del sky burial budista tibetano.

Recibido: 2010

Aඇൾඑඈඌ

Tabla 1. Autores y obras que abordan la temática de las prácticas funerarias persas (Fuente: 
Girona Berenguer, M. y Soria Molina, D., 2013: 876.)

A C O R

Agatías s. VI Historias II, 23-32
Anónimo Compilado ca. 

s.VI
El Avesta Vendidad-Sade: I, 47-48; 

65-66; II, 92; 128; III, 
26-66; 122-136; V; VI; 
VII; VIII; IX; X; XI; 
XII; XIX, 40; 89-113; 
143-146; XX, 14; 24

Gayo Julio Solino s. IV Colección de hechos 
memorables o el erudito 

LV, 2

Casio Dión ss. II-III Historia 78, 1
Diodoro de Sicilia s. I a.C. Biblioteca histórica XVII, 71, 7

Estrabón ss. I a.C. – s. I Geografía XV, 3, 7-8; 18; 20; 65
Flavio Arriano ss. I-II Anábasis VI, 29, 1; 4-7

Heródoto s. V a.C. Historias I, 140; III.12; VIII, 
24-25

37 De Jong, 1997: 441; Matilla, 2007: 68. 
38 De Jong, 1997: 433.
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Isidoro de Cárax ss. I a.C. – I Etapas párticas 12
Luciano de Samosata s. II Sobre el luto 21, 932

Marco Juniano Justino s. II Epítome de las «Historias 
Filípicas» de Pompeyo Trogo

XI, 15, 5-7, 10-15; XLI, 
3, 5

Marco Tulio Cicerón s. I a.C. Disputaciones tusculanas I, 45, 108
Plinio el Viejo s. I Historia Natural VI, 26, 116

Procopio de Cesaréa s. VI Guerras persas I, 11, 34; I, 12, 2-6
Quinto Curcio Rufo s. I Historia de Alejandro Magno III, 12, 13-14; VII, 5, 40; 

X, 1, 30-31
Sexto Empírico ss. II-III Esbozos pirrónicos 3, 226; 228

Sozomeno s. V Historia eclesiástica II, 13, 4-7; 14; 15
Teodoreto de Ciro ss. IV-V Curación de las enfermedades 

griegas
9, 33
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