VII.
VIII.

Al
XIl.
XIl.
XIV.
XV.
XVI.
XVIL.
XVIII.

POST MORTEM

Hacia una hermenéutica de horizonte escatoldgico

Por Maximo Lameiro

“A te convien tenere altro viaggio”
(Divina Comedia, Canto I, 92)
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I. La necesidad de la escatologia

Uno de los grandes aportes de Henri Corbin a la cultura fue su insistencia, fundada en estudios
tan profundos como iluminadores, en la realidad del mundus imaginalis; y en la necesidad de
recuperar la conciencia de dicho mundo. Conciencia sin la cual el Occidente estd condenado a
vivir una existencia espiritualmente mutilada.

Ese mundus imaginalis constituye una dimension de lo real que no se deja atrapar en la
alternativa, instalada entre nosotros desde Descartes, entre el espiritu puro y la corporalidad
fisica. Pues, se trata de un mundo en el cual la imagen que se ofrece a la sensibilidad y la idea
que toma cuerpo en ella, son solidarias entre si e inseparables del alma en la cual y para la
cual se manifiestan.

Recuperar la conciencia de dicho ese mundo significa, entre otras cosas, volver a tomar en
serio las realidades escatoldgicas articuladas en los grandes relatos miticos y visionarios de las
grandes tradiciones de sabiduria.

Realidades que han sido ignoradas tanto por quienes niegan su significacion trascendente
como por quienes dicen aceptarla. Pues los primeros las han convertido en meras metaforas y
los segundos las han convertido, ya en un pobre discurso moralizador, como sucede en las
religiones, ya en unas fantasias acordes a la estupidez consumista postmoderna, como sucede
en la llamada ‘new age’ y las formas de espiritualidad ‘alternativa’.

Pero, cuando hablamos de recuperar la conciencia de las realidades escatoldgicas, no nos
referimos a elaborar teorias abstractas y/o imaginativas acerca de ‘otro’ mundo, sino a una
apertura a la dimension mas interior de este mismo mundo.

Pues la conciencia escatolégica supone la conciencia de que, a cada momento, estamos
situados simultdneamente en distintos niveles de existencia. Asi, lo escatoldgico, es decir lo
‘eskatos’ 0 ‘Ultimo’, esté aquiy ahora, con nosotros, en nosotros.



Il. El reencarnacionismo como negacion de la escatologia

Una de las cuestiones que nos salen al paso cuando comenzamos a indagar acerca de la
significacion de lo escatoldgico, es el reencarnacionismo; cuya enorme difusion en nuestra
época es cosa sabida por todos.

Pero, ¢es el reencarnacionismo una escatologia? Si, indudablemente lo es; pero es una
escatologia espuria.

No vamos a analizar detalladamente las teorias reencarnacionistas (a los interesados en
profundizar el tema le sugerimos leer el texto mencionado en Ref. 1), pero queremos
comentar, al menos, ciertas limitaciones y distorsiones de concepcién involucradas en dichas
teorias y que conciernen de modo directo a la investigacion escatoldgica.

En principio, aclaremos que el reencarnacionismo no es de origen oriental, como suele
pensarse, sino que se originé en Occidente a principios del siglo XIX en el seno del movimiento
espiritista francés. Luego fue acogido por el teosofismo y mas tarde terminé por difundirse al
mundo a través de diversos ocultistas como Leadbeater, Papus, Steiner y sus seguidores.

En ese sentido, es importante destacar que el reencarnacionismo es hijo del materialismoy de
la racionalidad cientificista que caracterizaba a la cultura europea de ese tiempo. Y no tiene
relacion alguna con la doctrina oriental de la transmigracion (2) ni tampoco con la concepcion
griega antigua sobre la metempsicosis.

Es cierto que los reencarnacionistas se han autorizado a si mismos citando textos tradicionales
del hinduismo, el budismo, del orfismo y hasta del cristianismo y la kabbalah. Pero en esas
ensefianzas, que habria que analizar en el contexto de sus propias tradiciones puesto que no
son todas iguales ni equivalentes, se trata siempre de otra cosa que aquello que los
reencarnacionistas creen encontrar.

Por ejemplo, en una rama regular del budismo desarrollada en Japon, se ensefia que el Buda
histdrico, es decir el Buda Sakyamuni, después de su muerte fisica en la India volvi6 a aparecer
en China, siglos después, bajo la forma del maestro Chi I. Y que este Ultimo, a su vez,
reaparecié mas tarde en Japén bajo la forma del maestro Dengyo.

Ahora bien, los reencarnacionistas al interpretar ensefianzas como la anterior, lo hacen
conforme a un parametro de pensamiento totalmente mundano y ordinario. Asi, creen que
esas ensefianzas los autorizan a suponer y afirmar que un hombre comin después de su
muerte volvera a este mismo mundo (el mundo en el cual antes de morir comia, dormia,
trabajaba, etc.) pero lo hara con otro cuerpo.

Sin embargo, decir que Sakyamuni volvio a aparecer en el mundo bajo la forma de Chi | y de
Dengyo es totalmente distinto a suponer que un simple sefior llamado, pongamos, Alberto
volvera en forma de otro sefior que se llamara, digamos, Carlos. Pues, al contrario de lo que
piensan los reencarnacionistas, el retorno del Buda al mundo no es el retorno del individuo
histdrico Sakyamuni en la forma de los individuos histéricos Chi | y Dengyo.



La ensefianza tradicional habla del retorno de la Verdad y la Ley, es decir del Dharma -en si
mismo trascendente al tiempo, al espacio y a los individuos-, que se expresa en cada época a
través del soporte de diversos maestros.

Pero esto tampoco significa que ese retorno sea el retorno de una realidad impersonal
exclusivamente (y ese es otro error occidental, especificamente el error de la metafisica
abstracta, aunque no lo analizaremos aqui). Pues el retorno del Dharma es el retorno de la
Ley, pero es también el retorno del maestro arquetipico a través del cual esa Ley toma una
forma personal.

Pues, la Ley o Dharma es también la esencia o arquetipo de la Persona Suprema (3). Y los
maestros particulares terrestres en los cuales esa Ley se corporifica -toma cuerpo- no son otra
cosa, en tanto maestros, que epifanias del arquetipo. Es decir manifestaciones personales
concretas de la Ley.

Tenemos asi, en la ensefianza budista, una realidad de tres dimensiones: el Dharma, el
maestro arquetipico y los maestros individuales o historicos. Y estos ultimos, los individuos, no
retornan.

Sin embargo, incapaz de pensar simbélicamente, el reencarnacionismo distorsiona las
ensefianzas tradicionales, y las traduce en una clave mundana y burdamente empirista que es
ajena a la sabiduria de las culturas antiguas y orientales.

Por supuesto los relatos de ensefianzas tradicionales contienen pasajes que parecen avalar las
ideas reencarnacionistas y que no pueden ser referidos solamente a la triada Principio,
arquetipo y hombre historico individual que acabamos de utilizar como ejemplo. Pero eso no
tiene importancia ahora mismo, porque no estamos analizando a fondo las ideas de
transmigracion y otras afines (como el Gigul judio o la metempsicosis griega) sino sélo
sefialando los limites del reencarnacionismo y del paradigma de pensamiento que lo anima.

En definitiva, el reencarnacionismo es una escatologia espuria pues en él se niega,
precisamente, lo escatoldgico. Ya que lo escatoldgico es reducido a no ser sino la repeticion de
la vida en este mismo mundo.

Asi, incapaz de pensar mas alld de las condiciones exteriores de la vida actual, el
reencarnacionismo reduce la vida ‘después’ de la muerte al mundo conocido de los hechos
empiricos observables en el mundo ‘antes' de la muerte. Es claro, entonces, que de ese modo
la idea de una vida post mortem pierde totalmente su sentido. Pues lo posterior a la muerte es
reconducido nuevamente a lo anterior a la misma sin que medie ninguna diferencia cualitativa.

Pero hay todavia otra distorsion de lo escatoldgico operada por el reencarnacionismo y
solidaria de la anterior. Es la equiparacion de los estados prenatales y los pdstumos. El
reencarnacionismo sitta al mismo nivel los estados de existencia prenatal, los terrestres y los
postumos; y los comprende bajo las mismas condiciones, anulando asi toda diferencia
cualitativa entre ellos.



De ese modo, el reencarnacionismo opera una doble clausura de lo escatoldgico: clausura lo
que antecede, metafisicamente hablando, a la existencia terrena, y clausura de lo posterior.
Pues todo en el pensamiento reencarnacionista es asimilado a la existencia mundana y
ordinaria. Unica en la cual es capaz de moverse.

En fin, para terminar, queremos dejar planteadas dos orientaciones para que quienes se hacen
preguntas escatoldgicas no caigan en la trampa de doble cerrojo del reencarnacionismo o al
menos estén prevenidos al respecto:

1) Si la muerte tiene algin sentido (y no estamos asumiendo que la muerte se reduzca al
fendmeno de la muerte fisica), entonces, los estados de existencia post mortem no pueden
consistir en la repeticion de la vida tal como se define antes de la muerte. Esos estados han de
involucrar otras condiciones de existencia y otras significaciones.

2) Si el nacimiento en las condiciones de existencia terrestre tiene algun sentido, entonces, los
modos de existencia prenatal tampoco pueden ser equiparados ni a la existencia terrestre ni a
los estados de existencia post mortem.

Pensar de otro modo es privar al peregrinaje del alma de un verdadero horizonte escatoldgico.
Y por lo tanto empobrecer la vida de un modo lamentable, reduciendo toda perspectiva
humana al estrecho &mbito de lo terrestre.

Referencias del capitulo II:

1. ’Lareencarnacion’ ( capitulo VI de 'El error espiritista’), por René Guendén.

2. En este punto cabe plantear una salvedad con respecto a ciertos maestros orientales cuya
autenticidad es incontestable pero que debido a una excesiva occidentalizacion, por
ejemplo en el budismo contemporaneo, a veces parecen abonar la interpretacion
reencarnacionista de la simbologia de sus propias tradiciones. Con respecto a estos
maestros, si bien no dudamos de su grandeza espiritual, no podemos dejar de observar
que hacen una concesion, tal vez necesaria desde el punto de vista de su mision, a lo mas
burdo del espiritu de la época.

3. Hay una clara analogia entre lo que el budismo llama ‘identidad de la Ley y la Persona’
(principio conaocido en japonés como ‘Ninpo ikka’) y la identidad de Cristo con el Logos en
el cristianismo de Juan y en la tradicion alejandrina.



I1l. De la necesidad de reconocer el Intermundo

Como deciamos en el primer capitulo, una de las grandes contribuciones de Henri Corbin a la
cultura espiritual de Occidente, y muy particularmente al &mbito de la escatologia, ha sido la
delimitacion tedrica, acompafiada de una profunda exégesis de textos tradicionales, de la
nocion de mundo imaginal.

Esa nocion de mundo imaginal es esencial para pensar el Intermundo sin el cual no hay
escatologia posible.

El Intermundo, mundo intermedio e intermediario entre el mundo de la corporalidad terrestre
y el mundo de las Ideas platdnicas o Intelecto puro, es la region del ser donde tienen ‘lugar' y
se manifiestan las realidades escatoldgicas.

Por eso, si se niega el Intermundo, las verdades vivas implicadas en los grandes relatos
escatolégicos de la humanidad, desde el Apocalipsis cristiano de Juan hasta el Bardo Todhol
tibetano pasando por muchos otros, son reducidas a no ser sino las alegorias figurativas de
unos conceptos generales carentes de vida y verdad.

Por ejemplo, cuando se dice que los combates apocalipticos representan las ‘luchas internas
del alma' o cuando se dice que los angeles son expresion de los 'estados superiores del ser’, lo
que se hace es arrancar los simbolos de su propio dominio (el dominio imaginal precisamente)
y reconducirlos al &mbito conceptual de una teologia y/o una metafisica de orientacion
racionalista.

Pues, esas traducciones son correctas sélo a condicion de que quien dice ‘lucha interna del
alma’' comprenda que esa lucha puede asumir en el alma, de modo muy concreto, las formas
imaginales descritas en los relatos apocalipticos. O bien a condicion de que quien dice 'estados
superiores del ser' comprenda que las formas de los &ngeles descritas en los relatos
escatolégicos no son metaforas de unos 'estados' abstractos sino formas epifanicas vivas para
el alma que las contempla en la vision interior.

¢ Quiere decir esto que debemos tomar los relatos escatoldgicos tradicionales y su simbolismo
al pie de laletray sin interpretarlos de ningiin modo?

Tampoco. Pues esa ingenuidad literalizante es legitima sélo cuando el creyente o miembro de
una tradicién especifica participa en acto, ritualmente, de una experiencia escatoldgica. Lo cual
es méas comun de lo que podria pensarse, pues es lo que sucede cuando se realiza un rito
funerario.

Asi, para poner un ejemplo comun y corriente, no hay necesidad de que alguien que ofrenda
flores o escucha un texto sagrado en el velatorio de un pariente fallecido, se pregunte por el
sentido simbdlico de las flores o intente interpretar en términos teoricos el texto que escucha.
Ya que la participacion en la realidad escatologica esta dada, en ese caso, por el
involucramiento interior en el rito funerario. Y no requiere ninguna otra cosa mas que dicho
involucramiento. No hace falta ninguna interpretacion para darle a ese rito todo su alcance
escatoldgico; es decir toda su eficacia y significacion interior y trascendente.
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Pero cuando lo escatoldgico es el horizonte de una interrogacion intelectual, ni podemos ser
ingenuos ni nos basta la razon. De aqui que, para salir del falso dilema entre, por un lado, la
literalizacion ingenua de los relatos y simbolos escatolégicos, y por otro lado, las
racionalizaciones del pensamiento abstracto, para eso, precisamente, es necesaria e
irremplazable la nocion de Intermundo.

Y la naturaleza del Intermundo se ilumina cuando se lo comprende como mundo imaginal.

En fin, planteada esta necesidad, en el pr6ximo vamos a presentar a grandes rasgos la idea de
Intermundo a partir de un trabajo del propio Henri Corbin y de uno de los maestros estudiados
y traducidos por él, el Shaij Da'ud Qaysarii.



IV. De la ontologia del Intermundo

Presentar la nocion de Intermundo a partir de la pregunta por su ontologia puede resultar
enrevesado para quien espera una exposicion didactica sobre el tema. Pero lo cierto es que tal
exposicion didactica no es posible realizarla ni siquiera con la mayor buena voluntad. Y eso por
razones que hacen a la naturaleza misma del tema, es decir del propio Intermundo.

Pues, el Intermundo no se deja describir ni explicar.

De hecho, cuando nos encontramos con una descripcion del mismo (en diversos lugares, como
en las visiones descritas por Swedenborg, o los relatos sobre el peregrinaje del alma en el
Bardo Todhol, o en la dramética lucha de los &ngeles y las huestes del diablo expuesta en el
Apocalipsis de Juan o las referencias a la ascensién del Profeta en la tradicion islamica, por
mencionar algunos entre los muchos relatos tradicionales que traen frente a nosotros las
realidades del Intermundo) no nos hallamos frente a descripciones en el sentido ordinario,
objetivante, de la palabra sino frente a construcciones simbdlicas cuyo sentido interior no se
accede directamente como se accede al sentido de una descripcion mundana cualquiera.

Por otra parte, si el Intermundo no puede ser descrito objetivamente, tampoco puede ser
explicado. Al menos no si 'explicar' quiere decir dar razon de la naturaleza y caracteristicas de
algo. Eso no puede hacerse, pues, como esperamos aclarar en algin momento, el Intermundo
es a-logico. Es decir, trasciende los principios l6gicos de ‘identidad’ y de 'no contradiccion' y
por lo tanto no se deja circunscribir por las categorias de la razén.

Asi, dado que el Intermundo desafia los modos de conocimiento y comunicacién a los cuales
estamos acostumbrados, preguntarse por su ontologia, nos parece, es una manera legitima de
introducir el tema. Ya que proceder asi implica hacerse eco de su naturaleza asumiendo las
dificultades que la misma plantea al conocimiento; y también, idealmente, prepara las
condiciones para una captacion intuitiva de dicha naturaleza.

Ahora bien, preguntarse por la ontologia del Intermundo es preguntarse por el lugar que le
corresponde en el orden de lo real. Y con esa pregunta comenzaremaos nuestro acercamiento..

Ese mundo del cual hablan los relatos visionarios y escatolégicos; el mundo del més alla donde
habitan angeles y demonios y donde sufren o gozan las almas de nuestros difuntos, ¢es un
mundo objetivo? ¢es algo en si mismo? ¢es real?

En principio, siguiendo a Henri Corbin (1) y al Shaij Da'ud Qaysarii (2), diremos que la ontologia
del Intermundo no es una ontologia de los entes considerados como realidades substanciales
‘per se'. Pues, comprender el Intermundo supone asumir una ontologia en la cual los seres son
apariciones, epifanias, a través de las cuales el alma que las contempla se conoce a si misma en
ellas.

Es por eso que el Shaij Qaysarii aclara que el Intermundo y todas sus formas pertenecen al
dominio del nombre divino al-Zahir, el Revelado (3).



Es decir, el ser del Intermundo es ser revelado. Y, por lo mismo, todas sus manifestaciones
concretas son modalidades particulares de dicha revelacion. En este contexto de ideas, ser y
conocer no pueden ser separados sino que constituyen modalidades de un mismo proceso a la
vez noético y creador de las realidades que conoce.

Entonces, la realidad del Intermundo, planteada del modo mas general, es su aparecer, su
manifestarse, su darse a conocer. Y a escala individual es el modo en que cada alma se
encuentra a si misma en el espejo de su propio mundo; mundo que no es otra cosa que la
epifania de su estado interior.

De modo que la comprension del Intermundo nos exige abandonar los esquemas mentales
objetivadores que conducen, a veces inadvertidamente, a identificar lo real con una suerte de
‘cosa ensi'. Lo importante, entonces, es destacar que el Intermundo no es una ‘cosa en si' sino
algo para alguien.

Es decir, que las formas del Intermundo y sus cualidades son funcionales y solidarias del estado
espiritual de aquél frente a quien aparecen y se concretizan.

Para ilustrar este punto nos gustaria compartir una ensefianza budista que nos fue transmitida
oralmente hace muchos afios, y la cual ilustra, precisamente, lo que estamos diciendo.

Segun esa tradicion si un ser en estado humano mira un rio, percibira un rio; mientras que si
un ser en estado infernal mira un rio, percibira una corriente de pus; y si dios (que en ese
contexto de ensefianza no es ni mas ni menos que un ser en un estado elevado de realizacion)
mira un rio, percibird un lecho de luz divina.

Es decir, el rio, al cual llamamos las tres veces ‘rio’ porque para nosotros -los humanos- es
siempre un rio, es también una corriente de pus y un lecho de luz divina. En cada caso el ‘rio’
es aguello que corresponde al estado de ser de quien lo mira.

Ahora bien, al hablar asi podria parecer que nos precipitamos en ese polo opuesto del
objetivismo de la cosa 'en si', que es la subjetividad. Sin embargo, el Intermundo no es
subjetivo; no si por subjetivo se entiende algo que siendo irreal en si mismo es real
psicoldgicamente para un individuo en particular.

Pues, segun ensefian los que saben, las realidades del Intermundo son tanto o mas reales que
los objetos del mundo terreno. Pero sus caracteristicas y dimensiones estan sujetas a
metamorfosis puesto que no constituyen, como deciamos, entidades 'per se' sino
manifestaciones correlativas al alma que las contempla.

Asi, para abrirse a la comprension del Intermundo se hace necesario abandonar la alternativa
entre objetividad y subjetividad, y en su lugar admitir un tipo de realidad que supone una
suerte de coalescencia entre el conocedor y lo conocido.

Esa realidad es lo que Corbin denomina 'mundus imaginalis’ (ref. 1) y cuyo 6rgano, su modo de
acceso, es la imaginacion. De modo que la ontologia del Intermundo es inseparable de lo que
este autor llama 'una metafisica de la imaginacion y lo imaginal'.



Y es claro que si se habla de 'metafisica de la imaginacion’, es porque no se esté hablando de la
imaginacion como facultad psicolégica del hombre individual sino de una funcién
trascendente.

Por todo lo que venimos diciendo, es necesario asumir que el Intermundo no es ‘otro’ mundo
qgue el mundo terrestre pero tampoco es el mismo mundo. La diferencia entre un mundo y
otro, es decir entre este mundo de la percepcion fisica y la actividad mental ordinaria y aquél
mundo de las experiencias visionarias y los estados post mortem, depende de una
metamorfosis del alma que involucra un cambio de estado a la vez gnoseoldgico y ontoldgico.
Y esa diferencia gnoseoldgica y de estado de ser supone un salto cualitativo pero también
cierto tipo de continuidad. Es decir que entre ambos mundos media una barrera y sin embargo
existe correspondencia.

Por eso los visionarios, que han reconocido plenamente el Intermundo sin abandonar la vida
terrena y han dado testimonio del mismo, dicen que en el mundo terreno todo tiene una
correspondencia con el 'mas alla'. Por ejemplo, cuando el Sheij Da'ud Qaysarii dice (ref. 2) :

"A cada uno de los seres que existen en el mundo de los sentidos le corresponde una forma
imaginal cautiva, que se puede percibir a través de la imaginacion en el mundo humano, tanto
si es un Cielo, un astro o un Elemento, un mineral, planta o animal.”

Esa declaracion, que dicho sea de paso coincide de manera asombrosa con las ensefianzas de
Swedenborg (5), no implica que se esté postulando una suerte de duplicacién dntica del
mundo sino que ambos mundos son la expresién de diferentes niveles de realizacion espiritual
y conocimiento.

Por eso los relatos tradicionales abundan en visiones en las cuales el mundo ordinario se
transfigura conforme al estado, de beatitud o maldad, propio del alma. Asi, Ruzbehan de
Shiraz (6) se encontraba en un estado espiritual tan elevado que en sus visiones el mundo
natural se le aparecia bajo una forma nueva, més interior y divina. Segun el mismo relata:

"En el curso de esas visiones, los cielos y la tierra, las montafias, los desiertos y las plantas, todo
se me aparecia como luz pura.”

Ahora bien, si, por un lado, el mundo se transfigura para los seres segin su estado interior, y si,
por otro lado, en la vida post mortem todos estamos llamados a encontrar el mundo que
corresponda al estado de nuestra alma (estado inseparable del tipo de vida que hayamos
llevado en el mundo terrestre), entonces, es necesario asumir que eso que llamamos realidad
mundana esta entretejido con el Intermundo.

En el mundo palpita el Intermundo. Y el Intermundo es la dimension de lo real en la cual las
formas sensibles no han sido trascendidas totalmente pero tampoco dependen de los sentidos
fisicos ni de las categorias mentales que organizan la percepcién en la vida terrestre.

En fin, con estas observaciones generales y bastante rudimentarias sobre la ontologia del
Intermundo damos por presentado el tema. En los proximos capitulos trataremos de
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desarrollar, o por lo menos de esbozar, otras cuestiones importantes para la comprension del
Intermundo y su significacion escatoldgica.

Referencias:

1. Henri Corbin ha tratado del Intermundo y sus fundamentos ontoldgicos a lo largo de toda su
obra. Para brindar al lector s6lo las referencias mas directamente relacionadas al tema que nos
convoca en Post mortem, sugerimos leer los siguientes trabajos de ese autor:

-Del Barzaj o el mundo Intermedio. Hay una versidon en espafiol en Internet en webislam:
Pinche para ir

-Cuerpo espiritual y Tierra celeste. Publicado por Ediciones Siruela, Espafa.

2. Mundus imaginalis, Sheij Da'ud Qaysarii. En la antologia de autores tradicionales incluida
por Corbin en 'Cuerpo espiritual..’ (ref. arriba).

3. En la obra citada aqui arriba (ver ref. 2). Al respecto es oportuno aclarar que la observacién
del Shaij se inscribe dentro de la concepcion islamica de los Nombres divinos. Nombres, (99
manifiestos y uno inescrutable) de los cuales depende toda la creacion, sus seres y sus
atributos.

5. Del cielo y del infierno, Emanuel Swedenborg, publicado por Ediciones Siruela, Espafia.

6. Ver la presentacion y exégesis de Corbin sobre la obra de Ruzbehan de Shiraz, en El Imam
oculto, publicado por Losada, Madrid-Buenos Aires.
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V. Las dos dimensiones del Intermundo

En la condicién humana terrestre, es decir en un estado de ser que no solo tiene conciencia de
si mismo sino que es capaz de interrogar al ser acerca de su sentido, la indagacién escatolégica
gueda comprendida dentro del doble horizonte abierto por estas preguntas:

¢De donde venimos? ;A donde vamos?

Al margen de las formas especificas que asuman las respuestas a dichas preguntas, aqui, en
esta oportunidad, queremos subrayar la importancia de distinguirlas entre si. Pues, la pregunta
por el origen y la pregunta por el final, origen y final siempre con respecto a la existencia
terrestre desde la cual se plantean como tales, tienen implicaciones distintas.

Origen y final son los dos polos del ciclo que recorre el alma humana dentro de la existencia
terrestre. Y su discriminacion es necesaria para comprender el sentido de dicha existencia y
sus notas distintivas mas esenciales. Aquellas notas que el budismo sintetiza en los llamados
‘cuatro grandes sufrimientos': nacimiento, enfermedad (o dolor), vejez y muerte.

O para decirlo en términos mas cercanos a la cultura occidental, sin la discriminaciéon de
aquellos polos no se comprende el sentido del tiempo ni la finitud tal como son
experimentados en la existencia actual.

Al margen, observemos que tiempo y finitud -0 nacer, padecer dolor, envejecer y morir-
atraviesan a todos los seres vivos, humanos o no, en las condiciones de existencia terrena.
Pero, como el hombre es el Unico ser, en la tierra, capaz de preguntarse por el tiempo y la
finitud, es por eso, precisamente, el ser que esté llamado a dar respuesta por todos.

De ahi que las preocupaciones ecoldgicas, la defensa de la vida, la reivindicacién de los
derechos animales y otras iniciativas por el estilo, tienen poca posibilidad de ir mas alla de lo
circunstancial mientras el hombre, como tal, no se enfrente, seria y sinceramente, con las dos
grandes preguntas escatoldgicas: ¢de donde venimos? y ¢a dénde vamos?

Volviendo a nuestro tema, veamos cémo plantea el Shaij Da'ud Qaysarii (1) la necesidad de
distinguir entre origen y final a propoésito del Intermundo:

"..debes saber que el barzaj en el que se encuentran los Espiritus tras abandonar el mundo
terrenal es distinto del barzaj que se extiende entre las puras entidades espirituales y el mundo
de los cuerpos. Esto es asi porque los niveles del descenso del ser y los escalones de su ascenso

forman un ciclo”

Entonces, el polo del origen corresponde al descenso del alma, mientras que el polo del final
corresponde a su ascenso. Descenso y ascenso, simbolizados en el judaismo por la figura del
llamado 'sello de Salomén', constituyen la clave tanto de la creacién en su conjunto como del
alma individual.

Ahora bien, decir que hay dos dimensiones del Intermundo, o dos barzaj como dice el Shaij
Qaysarii, no significa que haya dos lugares distintos y a priori separados uno del otro, los
cuales el alma recorreria en su descenso y ascenso.
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Pues el Intermundo, como plantedbamos en la Ultima entrada de este blog, no es una entidad
per se. Es una experiencia del alma; y lo mismo vale decir de sus dimensiones. Por lo tanto, es
necesario asumir que tanto la continuidad entre descenso y ascenso como su diferencia
pertenecen al alma como tal. Son interiores. Se trata de un descenso y un ascenso metafisicos,
internos y cualitativos.

Por lo tanto ese ciclo de descenso y ascenso, junto a sus dos instancias de origen y final, no
puede describirse. Sélo puede ser simbolizado.

Considerado el Intermundo a nivel individual (2) diriamos que la continuidad entre ambos
polos o dimensiones del mismo corresponde a la identidad del alma singular mientras que la
diferencia corresponde a su metamorfosis.

Descenso y ascenso conforman un ciclo del alma dentro del cual y por el cual se opera una
metamorfosis. Entre ambas dimensiones del Intermundo, entre ambos barzaj, se da un cambio
de forma.

Pero dado que la palabra 'forma’ tiende a asociarse en nuestra cultura a los niveles mas
exteriores de la realidad, aclaremos que la expresion '‘cambio de forma', en este contexto,
alude a un cambio interior y cualitativo. Y las manifestaciones exteriores de dicho cambio o
metamorfosis, por ejemplo la adquisicion de un cuerpo terreno al nacer y la pérdida del mismo
al morir, son solidarias y dependientes de la dimensidn interior del cambio.

De modo que el alma que lleg6 a la tierra, descendiendo, y el alma que se va de la misma,
ascendiendo, es la misma pero ya no es igual.

Desconocer esa diferencia y situar el primer polo al mismo nivel ontolédgico que el segundo,
afirmando que se vuelve al mismo mundo terreno del cual se partié al morir, es precisamente
lo que delata el caracter mundano del reencarnacionismo y su carencia de una verdadera
perspectiva escatoldgica.

Volviendo a las palabras del Sheij Qaysarii observemos que las mismas nos indican que
descenso y ascenso conforman un ciclo. Pues, bien, ese ciclo es el ciclo del alma en su
peregrinaje y es también el ciclo de su tiempo, del tiempo del alma (3).

Por lo cual asumimos que el tiempo terrestre, el tiempo del alma en la vida terrena, es una
suerte de ciclo menor dentro de ese ciclo mayor al que alude el Shaij cuando habla de los
‘niveles del descenso del ser y los escalones de su ascenso'.

Asi, descenso y ascenso marcan, para el alma individual, las instancias inicial y final de un ciclo
existencial y temporal.

Ahora bien ¢qué es un tiempo ciclico? Un tiempo ciclico no puede ser sino un tiempo de
retorno.

Por lo tanto, la continuidad y la diferencia entre ambos barzaj o dimensiones del Intermundo
se expresa como tiempo, tiempo ciclico, y ese tiempo es el tiempo de un retorno.
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Estas ideas, cuya formulacion conceptual es tan huidiza y tan sujeta a malentendidos, estan
expresadas, a la vez que cifradas, en numerosos relatos simbdlicos tradicionales cuya clave
hermenéutica, para quien realiza una lectura escatolégica de los mismos, es precisamente el
retorno.

Por ejemplo, en la Tora, exilio y retorno (4), constituyen el tema principal, arquetipico, que se
repite y reinterpreta en diferentes niveles y bajo nuevas apariencias a lo largo del relato del
peregrinaje del pueblo judio y de su relacion con las naciones.

Los caminantes del Tao (5), por su parte, ensefian que..

"Las cosas tienen desarrollos florecientes y cada una retorna a su raiz. Volver a la raiz es
encontrar el descanso; descanso que significa nuevo destino..."

En la cultura grecolatina es Orfeo quien representa, tal vez mejor que nadie, el drama del
descenso y ascenso de alma simbolizado por su retorno de las profundidades del Hades. Pues
ese drama es constitutivo de la significacion espiritual de Orfeo. Tal como lo expresa la
tradicién orfica (6) cuando pone en boca de Jason, al dirigirse a Orfeo antes de la partida de la
nave de Argos en busca del preciado tesoro, lo siguiente..

"..t0, sin compaiiia, te has acercado a las sombrias tinieblas, a las profundidades mas
extremas, al fondo de la tierra llana y has encontrado el camino de regreso™

Budismo y cristianismo, por su parte, tienen, cada cual, ciertos simbolos del retorno cuya
semejanza, incluso hasta en los detalles, podria hacer tambalear el orgullo farisaico de los
integristas exotéricos apegados a la letra de los relatos de su propia tradicion. Por ejemplo las
llamadas parébolas del '"Hombre rico y el hijo pobre' en el Sutra del Loto (Sadharmapundarika
sutra) y del ‘Regreso del hijo prodigo’ en los evangelios cristianos (7).

Obviamente todos esos simbolos, y otros analogos, deben ser estudiados en sus propios
contextos de sentido. Y aqui no pretendemos haber dado cuenta de los mismos sino que
apenas los mencionamos a fin de acicatear el deseo intelectual del lector para que los explore
por si mismo.

En fin, con esa invitacion al estudio de los simbolos de las diversas tradiciones, damos por
terminada este capitulo. En el préximo esperamos poder presentar algunas ensefianzas
especificas respecto del descenso y del ascenso del alma a partir de las ensefianzas de ciertos
maestros espirituales.

Referencias:

1. Mundus imaginalis, Da'ud Qaysarii, en la antologia de textos tradicionales incluida en
Cuerpo espiritual y Tierra celeste, Henri Corbin, Ediciones Siruela.

2. Desarrollar la diferencia e implicacion mutua entre ‘Alma del universo’, como la llama el
Shaij Qaysarii, y el alma individual nos llevaria mucho mas allad de las intenciones de este
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escrito. Aqui s6lo podemos sefialar que esa relacion no se reduce a la simple inclusion de la
parte en el todo, como tenderia a pensar una mente racionalista.

A proposito de dicho tema, en los diversos trabajos de Henri Corbin sobre angelologia hay
preciosas indicaciones para quien quiera indagar acerca de la singularidad del alma y su
relacion con lo universal. Por ejemplo en Epifania divina y nacimiento espiritual en la gnosis
ismaili, incluido en Tiempo ciclico y gnosis ismaili, editorial Biblioteca Nueva, Madrid. Y
también en Necesidad de la angelologia, incluido en La paradoja del monoteismo, editorial
Losada.

3. Para profundizar en la nocion de tiempo ciclico, interior y cualitativo, recomendamos el tan
dificil como profundo estudio de Henri Corbin Tiempo ciclico en el mazdeismo y en el
ismailismo, incluido en la antologia titulada Tiempo ciclico y gnosis ismaili (ver arriba).

4. La tematica del exilio y el retorno en la Tora ha sido estudiada por Fredrich Weinreb en su
magnifica obra Kabbala. La biblia: divino proyecto del mundo, editorial Sigal, Bs. As.

5. Tao Te Ching, Lao Tzu, editorial Azul. Edicion bilingue con traduccion, prefacio y notas de
Onorio Ferrero.

6. Argonauticas, Orfeo, editorial Planeta.

7. El relato del *hombre rico y su hijo pobre' se encuentra en el Sutra del Loto, capitulo IV,
version en espafiol de Samuel Wolpin, editorial Kier, Bs. As. Y el relato del ‘el regreso del hijo
prodigo’ se puede leer en el evangelio de Lucas (15, 11-32), biblia Reina-Valera, Sociedades
biblicas de América Latina.
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VI. Sobre el tiempo como retorno y el simbolismo del arbol

En el dltimo capitulo anunciamos nuestro proposito de comentar los significados especificos
que asumen el descenso y el ascenso del alma en determinadas ensefianzas espirituales.

Sin embargo, nos parece que antes de abordar esa tarea resultaria pertinente y Gtil detenerse,
al menos un poco mas, en la nocién de tiempo cualitativo y ciclico. Tema que tratamos muy
sucintamente la Gltima vez (1).

Habiamos dicho que el tiempo del descenso y ascenso del alma es un tiempo ciclico e interior.
Y también que ese tiempo es un tiempo de retorno, tal como lo expresa el simbolismo de
diversas tradiciones de sabiduria.

Ahora bien, es importante captar la diferencia entre el tiempo ciclico e interior, es decir el
tiempo de retorno del alma a su origen, y las representaciones mundanas del tiempo definidas
por la sucesion de pasado, presente y futuro. Pues, el tiempo escatoldgico, el tiempo del
descenso y ascenso del alma, no se deja determinar por las categorias de pasado, presente y
futuro.

Hablar del tiempo ciclico e interior del alma supone situarse en una perspectiva axial. Es decir,
supone pensar el tiempo en funcion del eje vertical de la cruz y no del eje horizontal en cual se
verifica la sucesion de pasado, presente y futuro accesible al pensamiento ordinario.

De modo que, dentro de una perspectiva escatoldgica, no importa si la sucesién pasado-
presente-futuro se concibe como existente solo para la conciencia subjetiva o si se la supone
inscrita en los hechos mismos considerados en su realidad 'objetiva’. Pues en ninguno de los
dos casos se logra trascender la dimension horizontal del conocimiento que es precisamente la
dimension que es necesario abandonar para comprender, o preparar la comprension, del
tiempo ciclico e interior, axial, de la escatologia.

De ahi que las filosofias modernas del tiempo con todos sus debates -por ejemplo Bergson,
Husserl, y el primer Heidegger- tengan poco que aportar a quien se interesa por la escatologia;
mientras que el estudio de las cosmogonias tradicionales, las angelologias y los simbolismos
del 'mas alld', en cambio, resulta fecundo e incluso irremplazable.

Ahora bien, ;qué significa situarse en una perspectiva axial con respecto al tiempo?
Escuchemos a un maestro de la gnosis (2):

"La aventura de nuestro mundo es la aventura de alguien que trata de subir desde el fondo de
un pozo y poco a poco llega hasta la parte superior. En cada nuevo paso tiene a sus pies el nivel
superado. Cualquiera que sepa mirar con el érgano de la vision interior vera pues a sus pies el
pasado, cada vez mas opaco, denso y tenebroso, mientras que, dia a dia, sigue ascendiendo a
través del tiempo, acercandose a la Voluntad primordial y haciéndose mas luminoso, mas sutil"
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Entonces, si el pasado bajo nuestros pies es oscuridad mientras que ascender en el tiempo es ir
hacia la luz, significa que el tiempo aqui no es una sucesion de momentos situados en el mismo
nivel del ser sino una escala de grados de conocimiento.

El ascenso de la oscuridad hacia la luz no es el movimiento muerto del reloj, sino el
movimiento del alma viva en direccion al origen divino, el Oriente, en el cual tiene su principio
y su fin.

Por otra parte, si decimos que el tiempo ciclico es el transitar del alma por los niveles de su
descenso y los escalones de su ascenso (3); y como tales niveles y escalones no estan todos
ellos situados en el mismo nivel ontolégico (pues no es lo mismo la vida prenatal que la vida
terrena y que la vida post mortem), entonces, los tiempos del descenso y el ascenso son
cualitativamente distintos.

Asi, no hay un tiempo absoluto y homogéneo en el cual estarian subsumidos todos los seres.
Esa ilusion proviene de considerar al tiempo como una suerte de continente ajeno a los seres
mismos. Pero, el tiempo interior de los seres no es un continente de los mismos sino una
modalidad de su propio ser.

El tiempo es una modalidad del ser, de cada ser, cuya significacion, cuyo designio, es dar un
fruto.

En ese sentido el arbol es mejor simbolo del tiempo del alma que el reloj. Ya que el reloj s6lo
podria simbolizar adecuadamente a un alma narcotizada e inerte, bien a la medida del
pensamiento racionalista, pero no a un alma viva.

A diferencia del tiempo del reloj, el tiempo del &rbol es un tiempo que da fruto. Y en el arbol,
bien mirado, no hay 'pasado, presente y futuro'.

Para una percepcion exterior el arbol parece desarrollarse desde el presente hacia el futuro
dejando atrds un pasado. Pues, en su desarrollo va de la semilla al fruto a través de una
secuencia observable en la cual los elementos que van surgiendo se ordenan
consecutivamente uno tras otro.

Ahora bien, eso s6lo es cierto en un plano de manifestacion externo, empirico y dependiente
tanto de los sentidos fisicos como de la racionalidad causal.

Sin embargo, en términos interiores, es decir con respecto al ser mismo que ahi se manifiesta
como arbol, su ciclo se desarrolla desde la semilla hacia la semilla.

El tiempo del arbol va del pasado al pasado. O, si se quiere, del futuro al futuro. Pero es obvio
gue si nos expresamos asi es porque esos términos han dejado de tener sentido.

Hasta para la mirada exterior es claro que la coronacion del crecimiento del arbol es el fruto.
Pero a la vez es claro que el nucleo del fruto es la semilla, es decir el origen del arbol. Asi, el
arbol nos ofrece una preciosa analogia del tiempo cualitativo del alma. Tiempo que va desde
origen hacia el origen.
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Por supuesto no se debe abusar de la analogia confundiéndola con una suerte de descripcion
empirica del tiempo ciclico. La analogia del arbol abre el sentido de lo que esta en juego en el
tiempo interior y ciclico, pero no lo explica hi mucho menos lo agota.

Dicho sea de paso, un signo caracteristico del idiotismo racionalista que infecta la cultura
occidental desde hace siglos, es el menosprecio de la funcidn gnoseolégica de la analogia. Sin
embargo, la analogia abre las puertas de la realidad ahi donde la descripcion objetivante y la
explicacion causal fracasan.

Volviendo a nuestro tema, para el alma que desciende a la tierra, el tiempo es un movimiento
interior de retorno hacia el origen. Pero no se trata de un retorno al pasado. Pues el origen no
se confunde con el pasado (excepto en la falacia tradicionalista que no es sino el anverso de la
ilusion progresista).

El retorno, es un retorno al origen no al pasado. Ya que identificar origen y pasado significaria
volver al esquema sucesivo, al eje horizontal de la cruz, que es, justamente, la dimension que
se debe superar para comprender el tiempo desde una perspectiva escatologica.

Volver al origen, retornar, no es alcanzar el pasado ni el futuro sino el fin. Pues el origen es el
finy el fin es el origen. Entre uno y otro, entre origen y fin, se da un ciclo de manifestacién. Un
ciclo ‘epifanico’ del alma, podria decirse siguiendo a Corbin. Y el sentido de ese ciclo es dar un
fruto.

Y aqui dejamos.

Referencias:

1. Volvemos a remitir al lector al complejo pero magnifico estudio de Henri Corbin sobre el
tiempo en Tiempo ciclico en el mazdeismo y en el ismailismo, incluido en la antologia titulada
Tiempo ciclico y gnosis ismaili, editorial Biblioteca Nueva, Madrid.

También recomendamos leer el tratamiento del tema que hace René Guenén en Las
determinaciones cualitativas del tiempo, correspondiente al capitulo V de su obra El reino de la
cantidad y el signo de los tiempos, CS Ediciones.

2. La cita corresponde al texto Un mundo en ascenso, no en evolucion, del Shaij Muhammad
Karim Jan Kirmani. Uno de los maestros traducidos y comentados por Henri Corbin en su
Cuerpo espiritual y Tierra celeste, ediciones Siruela, Madrid.

3. Del fragmento del Shaij Qaysarii que comentamos en la entrada pasada: "..debes saber que
el barzaj en el que se encuentran los Espiritus tras abandonar el mundo terrenal es distinto del
barzaj que se extiende entre las puras entidades espirituales y el mundo de los cuerpos. Esto es
asi porque los niveles del descenso del ser y los escalones de su ascenso forman un ciclo". En
Corbin Cuerpo espiritual y Tierra celeste (ver arriba).
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VII. El modo de comprender como modo de ser.

A la hora de hablar de escatologias concretas, es decir de escatologia judia o islamica, de la
escatologia de la ortodoxia catdlica o la de Origenes, de las concepciones del budismo de
Nichiren Daishonin o las del Bardo Thodol tibetano, y otras varias posibilidades, se nos plantea
el problema de sus correspondencias y sus diferencias.

Correspondencias que no siempre son transparentes; y diferencias que a veces son tenidas por
irreconciliables, como, por ejemplo, la que existe entre el cristianismo de inspiracion gndstica y
el catolicismo conciliar.

De modo que, aunque demoremos un poco mas el comentario de escatologias concretas en
relacion al descenso y el ascenso del alma, nos parece conveniente hacer algunas precisiones
acerca de la postura intelectual que nos orienta en todo esto.

Nos referimos a lo que Corbin llama la ‘clave hermenéutica' por excelencia de su trabajo. Clave
gue él mismo sintetiza en pocas frases (1):

"Los modos del comprender estan esencialmente en funcién de los modos de ser. Todo cambio
en el modo de comprender es concomitante con un cambio en el modo de ser™

Esa clave es tanto un principio epistemol6gico como una postura ontoldgica. Y en ese doble
caracter orienta nuestra propia posicion respecto a las escatologias con las cuales nos topamos
en la indagacion compartida en este blog.

De modo que al comparar teorias escatoldgicas o rechazar algunas de ellas, no oponemos una
concepcion a la otra como la verdad a la falsedad en la I6gica aristotélica (si A es verdadero
entonces no-A es falso). Pues oponer concepciones de ese modo es situarlas a todas en el
mismo nivel de comprension. Lo cual es propio del marco intelectual que la clave
hermenéutica mencionada, justamente, nos propone superar.

Dicho de otro modo, si alguien declara que ‘afuera llueve’ y de ese modo refuta a otro que
afirma que ‘afuera no llueve’; ambos enunciados (que afuera llueve y que no llueve) son
contradictorios pero se sitian en el mismo nivel de comprension y de ser.

Mientras que al contraponer teorias escatolégicas no contraponemos enunciados situados
todos ellos al mismo nivel l6gico, ontoldgico y gnoseoldgico, sino que contraponemos
diferentes modos de comprension que suponen diferentes modos de ser. Y por lo tanto
involucran diferentes resonancias interiores respecto a la vida terrena misma y a su horizonte
de posibilidades.

Asi, por ejemplo, al rechazar el reencarnacionismo, no decimos que el reencarnacionismo es
‘falso’, como si se tratara de afirmaciones a las cuales oponemos otras afirmaciones que
consideramos verdaderas y contradictorias con aquellas; y situando a todas en el mismo nivel
de comprension.

Lo que rechazamos es el estrechamiento del horizonte de comprension y de ser que el
reencarnacionismo supone. Es decir rechazamos la reduccion de lo escatolégico al mundo
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conocido por los cinco sentidos y la racionalidad ordinaria. Rechazamos el empirismo
materialista que anima al reencarnacionismo en sus bases, mas alla de que sus cultores sean o
no conscientes de las mismas.

Para ilustrar mejor el asunto, otro tanto diremos de la escatologia de la doctora Kubler Ross
(2). Pues, la obra de Kubler Ross no parece tener nada reprochable si uno se sitda en el mismo
modo de comprension en el cual la misma se formula. Es decir como un mensaje que apunta a
validar la existencia de la vida post mortem y de la corporalidad sutil frente a un publico
idiotizado por el materialismo cientificista y por lo tanto renuente a aceptar ambas cosas.

En ese sentido la obra de Kubler Ross realiz6 cierta apertura hacia un horizonte escatol6gico
en un medio social en el que tal posibilidad estaba completamente clausurada. Ya que, debido
a su condicion de médica y al lenguaje simple y empirista con el cual transmitié sus hallazgos y
concepciones, esa sefiora pudo hacerse escuchar por gente propensa a negar a priori toda idea
escatoldgica.

Y, a nuestro juicio, fue por ese efecto de apertura que algunos hombres representativos
dentro de la religion, como el lider budista Daisaku lkeda y el teélogo catélico Hans Kung,
apoyaron sus trabajos.

Pero si se observan algunas afirmaciones de Kubler Ross con mas detalle y desde un marco de
comprension mas amplio, su obra ya no parece tan benéfica. Pues, desde cierta perspectiva,
se trata nada méas ni nada menos gque de una escatologia banal y secularizada.

Y cualquiera que compare el optimismo infantil de Kubler Ross con las terrorificas escenas
descritas por el Bardo Todhol o los sufrimientos indescriptibles asociados al Yahannam en el
Corén (3), comprendera de qué estamos hablando; y podria encontrar en ello un motivo de
reflexion.

Pero no queremos extendernos sobre eso aqui. Baste con decir que las ideas de Kubler Ross
vuelven irrisorios a los ritos funerarios de las religiones asi como a ciertos aspectos nodales de
las ensefianzas escatoldgicas del budismo, el judaismo, el cristianismo y el Islam.

De modo que aquello que, visto desde cierto &ngulo, parece ser la obra de una médica
bondadosa y audaz que se dedico a infundir esperanzas a la gente; desde otro angulo, puede
verse como una influencia distorsiva que apunta a reducir el sentido de la escatologia al nivel
un cuento infantil (decimos esto sin &nimo de ofender a los nifios, quienes suelen ser mas
despiertos e intuitivos que muchos adultos). Y eso maés alla de las intenciones conscientes de
la propia Kubbler Ross; de cuya buena voluntad y amor por los moribundos y por la
humanidad en general no dudamos.

Tanto en el caso de Kubler Ross como del reencarnacionismo, asi como del dogmatismo
religioso de actitud exclusivista que impugna a las escatologias ajenas porque las considera
amenazas para sus propias certezas, en todos ellos, se trata de modos de comprension que
corresponden a modos de ser.
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Pero, por lo mismo, aqui no los rechazamos por 'falsos' como quien se cree en posesion de una
verdad fijada en enunciados y opuesta a otros enunciados que la contradicen o se desvian de
ella, sino que rechazamos el tipo de comprension y de ser que suponen (4).

Para nosotros, intentando utilizar la clave hermenéutica legada por Corbin, en escatologia se
trata se trata siempre de horizontes de sentido.

Ahora bien, un horizonte de sentido no es una abstraccién ni tampoco es una preferencia
subjetiva, sino un modo de comprender que involucra al ser mas intimo de aquél que
comprende. Por eso las diferencias entre concepciones escatoldgicas no son triviales.

De modo que, al contrario de lo que podria suponer el dogmatismo exclusivista, no hay ningun
relativismo en la clave hermenéutica aludida. Pues no se esta diciendo que todo es valido de
modo equivalente, sino, muy al contrario, que ninguna diferencia teérica y simbdlica es
irrelevante.

Teorias diferentes corresponden a experiencias espirituales diferentes. Por eso no nos da lo
mismo cualquier concepcion del ‘'més alla’.

Referencias:

1. Corbin trata explicitamente de la 'clave hermenéutica' en De Heidegger a Sohravardi,
incluido en El Imam oculto, Losada.

Por otra parte, a nuestro juicio, esa clave es inseparable en Corbin de lo que él llama
‘conciencia epifanica’. Conciencia de la cual trata extensamente en Epifania divina y
nacimiento espiritual en la gnosis ismaili, incluido en Tiempo ciclico y gnosis ismaili, editorial
Biblioteca Nueva, Madrid.

Dicho sea de paso, esa ‘conciencia epifanica’ no es en Corbin s6lo un tépico de estudio sino la
modalidad de su propio pensamiento. Y es eso lo que, para nosotros, diferencia a la obra
Corbin del esoterismo y la metafisica comprendidos como un ejercicio de racionalizacion
abstracta de simbolos y doctrinas.

2. Nos basamos en las conferencias de Kubler Ross incluidas en su libro La muerte: un nuevo
amanecer, ediciones Luciérnaga.

3. La mayoria de las personas, religiosas 0 no, cuyo pensamiento esta totalmente dominado
por la cultura secular, como era el caso de Kubler Ross, tienden a considerar a las
descripciones del Juicio y de sus consecuencias como metéforas o alegorias al servicio de una
pedagogia moral ‘anticuada’. Es decir como ficciones atemorizantes destinadas a disuadir a la
gente de obrar mal. Pero quien comprende o por lo menos sospecha el significado
verdaderamente escatolégico de esos simbolos del mas alla (lo que no significa adherir a su
sentido literal), no puede no sentir un respeto profundo ante la grandeza tragica de la vida en
la tierray en el mas alla.
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4. No estamos negando la dimension de la verdad como tal, sino diciendo que la misma no se
reduce al juego de 'verdadero vs. falso' como lo entiende la I6gica proposicional derivada de
Aristételes. Logica que, mas alla de sus estupendas aplicaciones en la ciencia y la tecnologia,
representa un modo de comprender que supone un modo de ser ajeno al horizonte
escatolégico que nos orienta aqui. En todo caso si se quiere hablar de la 'verdad' de las teorias
escatoldgicas habria que remitir esa verdad a los modos de ser involucrados en cada caso. Al
respecto, no esta de mas recordar el sentido griego de la palabra ‘verdad’: aletheia, es decir,
des-ocultamiento.
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VIII. El descenso del alma en el simbolo del Angel y la Neshaméh

"El tiempo angélico mueve tu tiempo de esperanza.
Tuvo principio el angel y su tiempo custodia tu vida, y custodia tu muerte"
Jacobo Fijman {1}

Deciamos en el ultimo capitulo que los simbolos del descenso en las distintas tradiciones de
sabiduria no tienen todos la misma forma, ni los mismos matices de sentido. De modo que
hemos elegido un simbolo, uno en particular, con la esperanza de que nos permita vislumbrar
el sentido del descenso del alma en su dimensidon mas arquetipica.

Vamos a comentar el descenso del alma tal como lo concibe la tradicion judia en el relato de la
relacion entre la Neshamah (el alma) y su angel-guia antes del nacimiento en la tierra. Para eso
seguimos al maestro de Kabbalah Friedrich Weinreb {2}.

La tradicion a la que aludimos ensefia que el alma humana, el alma singular, preexiste a su vida
terrena en un estado que podriamos denominar 'edénico’. En esa existencia prenatal, el alma,
la Neshamah, esté libre de las limitaciones y sufrimientos de la vida tal como la conocemos
ordinariamente y vive en perfecta unidad con lo divino.

Pero, en cierto ‘'momento’, que es un momento cualitativo puro y por lo tanto no corresponde
al concepto de tiempo cronoldgico terrestre, la Neshaméah es llamada, designada, para su
descenso a la tierra.

Ese descenso implica, por un lado, una muerte, es decir la ruptura con el estado anterior y la
consecuente separacion y pérdida de la condicion paradisiaca; y por otro lado, un nacimiento,
es decir el arribo a la existencia terrena con un nuevo cuerpo y en unas condiciones (familiares,
sociales, astroldgicas, etc.) cuya concurrencia e interaccion serviran para configurar la nueva
identidad del alma.

Ahora bien, ese descenso, el cual nosotros percibimos en la tierra como un nacimiento, implica
para el alma una verdadera tragedia, pues supone la pérdida de un hogar y de un mundo. Por
eso, para la Neshamah la existencia terrestre es un exilio.

Nacer en la tierra equivale a morir al estado edénico. Por eso, justamente, los recién nacidos
lloran... Hay ahi, en un nivel perceptible para los sentidos externos, un simbolo del
desgarramiento del alma que ha sido arrancada del cielo para ser arrojada a un mundo
desconocido y extrafio.

Dicho sea de paso, la perspectiva axial ilumina, como en el caso anterior, los acontecimientos
de la existencia ordinaria con una luz interior que permite reconocer su carécter simbdlico sin
desmedro de su realidad natural y/o social.

Volviendo al relato, es digno de sefialar que, al respecto, la Kabbalah mantiene una estricta
correspondencia entre lo universal y lo singular. Pues el exilio del alma en la tierra no es un
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acontecimiento aislado sino que tiene como correlato necesario el exilio de la Divinidad en la
creacion.

El exilio de la Divinidad en la tierra es su propio descenso y morar en el cosmos. Como dice
Weinreb:

"Dios también acompafia a la Creacion; El vive, brilla y resplandece en el mundo, donde se
manifiesta como Shejinah (presencia divina), que es justamente ese morar de Dios en el
universo”

Asi, el exilio del alma en la tierra se corresponde con el exilio divino en la creacion. El patron de
ese descenso, su arquetipo, esté representado en el sello de Salomédn por el triangulo superior
de orientacion descendente.

Se abre ahi un interesante camino de indagacion, en el cual la pregunta por el destino ultimo
de la vida individual es inseparable de la pregunta por el destino Ultimo del cosmos {3}. De
todos modos, nosotros aqui y de acuerdo al limite que nos pusimos de antemano, nos vamos
a mantener en el nivel individual del ciclo de descenso y ascenso.

Ahora bien, si decimos que el alma desciende y ese descenso es ruptura y sufrimiento, uno
podria preguntarse ¢para qué ocurre el descenso? ¢Por qué la Neshamah debe descender a la
tierra si eso implica abandonar su hogar celestial y enajenarse de la intimidad divina?

Frente a esas preguntas la mente tiende a repetir su modo de pensar ordinario y a buscar
respuestas racionales. Pero por esa via se desemboca siempre en callejones sin salida. La
respuesta genuina a la pregunta por el descenso es simbdlica, no es explicativa: no podemos
dar ‘razén’ del descenso sino aprehender su sentido a través de los simbolos que las
tradiciones de sabiduria nos han legado.

Retomando el relato, por el mismo nos enteramos de que antes del descenso propiamente
dicho ocurre algo en el cielo. Y ese algo encierra la clave del descenso, es decir su significado,
su designio.

El relato cuenta que antes de descender a la tierra un angel también es designado junto al
alma, pero no para descender con ella sino para prepararla y asistirla en su descenso.

Antes del descenso el &ngel le ensefia al alma la Torah y asi la Neshamé&h comprende, a través
de las palabras de la Torah, la totalidad de la creacion. En palabras de Weinreb:

".. la totalidad de la Creacién -de un extremo a otro- le es mostrada al nuevo ser a traveés de la
palabra, tanto en lo que se refiere a tiempo como a espacio. Entonces la nueva Neshamah ve,
en una totalidad, el sentido de la Creacion y por ello se encuentra en un estado de felicidad
suprema. En el momento en que comprende las palabras que le muestra el angel, se derrama
sobre la Neshamah el esplendor de un amor inimaginable y la disposicién a hacer el mas
extremo sacrificio. Ello es porque el &ngel le ensefia la Torah a la Neshamah.”
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Es claro que ahi la Torah no es un libro en el sentido terrestre, ni siquiera un libro sagrado, sino
la totalidad de la creacion cifrada en palabras. Dicho de otro modo, la Tordh que el angel
ensefia al alma en el estado prenatal es el arquetipo mismo del universo.

Esa Torah es el libro del universo. Libro que simboliza el mundo imaginal. Ese mundo del cual
el Shaij Qaysarii dice que {4}:

"Se le llama mundus imaginalis porque contiene las Formas imaginales de todo cuanto existe
en el mundo, y porque es lo imaginal de todas las Formas de los individuos y de las esencias
que existen en el plano del conocimiento divino™

Digamos al pasar, que en esa idea de la Torah celestial se reconoce una correspondencia con
otras tradiciones en las cuales el libro santo es el soporte terrestre de un libro celeste que
abarca toda la existencia. Asi el libro santo es también un Liber mundi {5}

Ahora bien, cuando la Neshamah, el alma, esta dispuesta a realizar su descenso, el angel la
instruye acerca de su nacimiento. Y las palabras del angel sobre el nacimiento del alma son las
mismas palabras que en la Torah corresponden a la destruccion del Templo de Salomén.

Esa sugestiva correspondencia entre el descenso de la Neshamah y la destruccion del Templo,
indica que el nacimiento en la tierra corresponde a la destruccién de la unidad presencial entre
el almay la Divinidad.

Pues, el Templo es el lugar donde habita la Divinidad y donde la misma se comunica con los
hombres. De modo que su destruccion no es la destruccion de un edificio sino la ruptura de un
modo de conocimiento y comunién del alma y lo divino.

Entonces cuando el alma comprende esta ensefianza, es decir la destruccion y la pérdida que
sobrevendra con su descenso, se desespera y se aterra {6}. Pero el angel le promete que al
final del camino del exilio finalmente volveran a encontrarse.

Por Ultimo, en el instante en que se produce el descenso el &ngel le provoca a la Neshamah el
olvido de todo cuanto ha aprendido y entonces el descenso se produce {7}. Ese es el momento
gue nosotros en la tierra percibimos como parto.

El alma entonces nace a la existencia terrestre en un completo olvido de su condicidn celestial.
Y desde ese momento comienza su existencia en el exilio y estard sometida a las condiciones
de la vida terrestre con toda su miseria y grandeza.

Pero el alma sabe, en lo mas recondito de su propio ser, acerca de su origen y siente nostalgia
por el mismo. Asi, su camino en la tierra, la tierra del exilio, es un camino en pos del recuerdo
de su condicién celestial y de retorno a la misma.

Hasta ahi el relato como lo transmite Weinreb (aunque hemos omitido algunas partes
importantes de su analisis y también interpolado comentarios propios. Por lo cual
recomendamos enfaticamente la lectura directa del texto de Weinreb a quienes quieran
aprovechar a fondo esta historia).
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Pues bien, ahora quisiéramos comentar dos cosas. La primera concierne a la pregunta que
dejamos en suspenso poco antes: ¢porqué y/o para qué se da el descenso si el mismo significa
para el alma la pérdida de una condicién paradisiaca?

El alma ‘sabia’ del descenso y del retorno pero aln asi debe olvidar ese saber y transitar el
descenso y el retorno como experiencia existencial concreta. De modo que el descenso
aparece en el relato como una fase necesaria de su propia totalizacion. O si se quiere el
descenso es un aspecto de la realizacion de si misma por parte del alma.

Dice Weinreb:

"iEl grandioso acontecer de la salvacion tiene muchisimo mas peso que el sufrimiento en el
exilio!"

Y apenas un poco después dice:

"Ese retorno de un lado al otro es lo que le da sentido a todo lo existente, es lo que dael grany
profundo sentido al sufrimiento en el exilio. El mundo es creado para que pueda experimentar
la dicha de la salvacion. Y para que dicha salvacion pueda tener lugar, Dios acomparia al
mundo."

Entonces el proposito del descenso es el ascenso. Es claro que aqui no estamos en el orden de
las razones terrenas sino en el ambito de la coincidentia oppositorum.

Al principio como al final, la experiencia del alma esta mas alla de la dualidad. Pero, en el
origen la dualidad es inherente como posibilidad, pues ahi estamos en el mundo imaginal de
los arquetipos, mientras que en el final la dualidad ha sido trascendida. Asi, alcanzar el Arbol
de la vida supone comer del Arbol del conocimiento.

En cuanto a las vicisitudes de la vida del alma en la tierra y el modo en que pueden afectar su
destino post mortem, eso involucra de modo muy directo la tematica especifica del ascenso.
De modo que esperamos poder tratar el tema en otro momento.

Por ultimo, la otra cuestion que queriamos comentar concierne al tipo de relacion que se da
entre el almay el angel.

El relato indica claramente que se trata de una relacién de ensefianza y aprendizaje. Todo gira
alrededor del conocimiento. La relacion entre la Neshamah y el angel es una relacion entre
instructor y aprendiz.

Ese matiz del relato tiene una correspondencia clara con la simbologia de otras tradiciones y
permite reconocer la existencia de un arquetipo celeste constitutivo de la condicién humana.
Nos referimos a eso que Corbin y D'Ors llamaron la ‘pedagogia angélica’ {8}.

Pues, tanto en las angelologias del Islam shiita y mazdeas estudiadas por Corbin como en los
relatos biblicos, como probablemente en otras tradiciones (apostariamos a que se encuentran
en el budismo ejemplos de esa pedagogia bajo las formas simbdlicas propias de esa tradicion),
se reconoce la misma estructura arquetipica.
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Y es interesante observar que tanto Corbin como D'Ors, mas alld de sus diferencias de
perspectiva, veian en la pedagogia angélica una realidad constituyente, una matriz diriamos,
de la individualidad humana.

Hasta tal punto la angelologia involucra la cuestion de la individualidad, que D'Ors dice acerca
de la relacion del hombre con el &ngel:

"Tan estrecha {es esa relacion}, que el Angel no sélo esta unido desde entonces con el hombre,
sino que da asiento a su persona y clave a su biografia. Una existencia humana se define sub
especie aeternitas por la presencia en ella del elemento angélico"

De modo que sin angelologia se estd siempre al borde de caer en alguna forma de
colectivismo. Ya que negar o subestimar la angelologia es negar o subestimar el elemento que
hace que la singularidad del individuo humano no descanse completamente en sus
contingencias terrestres.

Asi, no importa si ese colectivismo se impone en nombre de un concepto metafisico en
apariencia muy elevado, como la Unidad, el Absoluto, Dios, Etc. Pues, sin angelologia, es decir
sin darle el lugar constitutivo y pedagégico que le corresponde en la espiritualidad humana, se
puede tomar, incluso inadvertidamente, el camino de la degradacion de lo individual en favor
de una generalidad abstracta.

Y, en definitiva, ninguna idea general concebida de ese modo puede ser superior a lo
individual. Lo verdaderamente superior ha de incluir lo individual. Y no sélo incluirlo sino
exaltarlo mas alla de sus limitaciones terrenas. Conducir al hombre hacia tal grado de
exaltacion o perfeccionamiento es precisamente una tarea de los angeles...

Referencias y notas:

1. Los versos que utilizamos como epigrafe pertenecen al poema Letania del agua perfecta del
poeta visionario Jacobo Fijman. Publicado en Internet en La Escalera:
http://cablemodem.fibertel.com.ar/laescalera/textosyrecensiones.htm

2. Nos basamos en el analisis de F. Weinreb sobre el relato de la existencia prenatal del almay
su relacion con el ngel, incluido en la primera parte de su obra El Yo oculto, Editorial Sigal, Bs.
As. Relato cuya fuente es el Seder letsirat ha-valad que a su vez lo recoge, sefiala Weinreb, de
un ‘saber profundo' y ‘antiguo’.

3. A quien quiera explorar la concepcién universal de la salvacion en el judaismo le sugerimos
el libro de Rabi Moshé Jaim Luzzatto, La sabiduria del alma, Ediciones Obelisco, Espafia.

4. Texto de Da'ud Qaysarii incluido en Cuerpo espiritual y Tierra celeste, Henri Corbin, Siruela.

4. Desde esa perspectiva, la magnificencia que se asocia en las tradiciones al libro santo no
constituye una simple exaltacion retdrica sino la expresion de su sacralidad y su caracter de
realidad total.
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Por ejemplo, en el Coran se dice de las palabras del Coran mismo, que "..si el mar fuera la tinta
de las palabras de mi Sefior, se agotaria antes de que las palabras de mi Sefior se acabaran,
incluso si trajéramos otro tanto’ (Corén, sura 18, 104)

Por su parte, algo analogo se dice en el budismo respecto al Sutra del Loto. Por ejemplo,
cuando el monje Nichiren Daishonin declara que las palabras de ese sutra 'constituyen la
realidad de la vida, y la realidad de la vida es la Ley Mistica (myoho)' (del texto Sobre el logro
de la budeidad, Nichiren Daishonin, edicién de la Soka Gakkai Internacional de la Argentina)

6. Es interesante constatar que en latin ‘terror' (terroris) y ‘aterrar’ (terreo) estan
emparentados etimolégicamente con ‘tierra’ (terra). Eso demuestra una vez méas que las
lenguas conservan, aqui y alla, las huellas de un profundo conocimiento del ser y del cosmos.

7. El tema del olvido presenta una clara correspondencia con otras tradiciones, por ejemplo,
con el mito del descenso de las almas desde la tierra pura en el Fedén de Platon (Dialogos,
editorial Edaf). Dicho sea de paso, para Platon también el alma es acompafiada por una figura
angélica, el genio, que constituye su guia personal en el peregrinaje escatologico.

8. Henri Corbin ha abordado el tema en muchos lugares de su obra, entre ellos en Avicena y el
relato visionario, Paidds Orientalia.

Por su parte, el pensador catalan Eugenio D'Ors ha trabajado el tema en su Introduccion a la
vida angélica (Editoriales reunidas S.A., Buenos Aires).
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IX. El retorno del alma como reintegracion del andrégino originario

"..todos los animales, que hasta entonces eran androginos, fueron separados en dos al mismo
tiempo que el hombre; y se convirtieron unos en machos por una parte y otros, por otra, en
hembras "

Corpus Hermeticum (Poimandreés)

En este capitulo vamos a indagar el sentido del descenso del alma y su existencia terrena a
partir del simbolo de la androginia originaria y su eventual reintegracién como resultado del
peregrinaje terrestre.

El mito del andrdgino originario, fuente primera y arquetipica no sélo de los seres sexuales
sino de toda polaridad cdsmica, existe en diversas culturas bajo distintos ropajes figurativos.
Mircea Eliade estudio gran cantidad de dichas 'versiones' del andrégino primordial tanto en las
grandes tradiciones de cultura escrita como en las llamadas sociedades ‘arcaicas’ {1}.

Pero aqui no vamos a examinar esos simbolos, 0 mejor dicho esas diversas modalidades
culturales de un mismo simbolo, sino que nos enfocaremos en un caso especifico con la
intencion de aproximarnos al sentido arquetipico del andrégino y su valor escatoldgico.

En lo que respecta al Occidente, el simbolo del andrégino se encuentra expresado en forma de
relato mitico, en por lo menos tres importantes fuentes: el Génesis biblico, el Corpus
Hermeticum y el Banquete de Platén.

Aqui nos concentraremos en el relato del Génesis (Bereshit) y tendremos en cuenta, a modo
de guia, los comentarios e interpretaciones de dos maestros acerca de dicho relato: el
cabalista Fredrich Weinreb {2} y el pensador hermetista cristiano Franz Von Baader {3}.

En principio, para tener un panorama general del tema, hay que distinguir en el relato del
Génesis tres momentos en la manifestacion de lo humano:

1. La creacién del andrégino originario.
2. La diferenciacion del andrdgino en hombre y mujer (Adan y Eva).

3. La Caida y expulsion del paraiso e ingreso en el mundo terreno con un cuerpo sexuado y
mortal.

Esos tres momentos son momentos del relato biblico, es decir de su despliegue narrativo,
pero eso no significa que debamos entenderlos como momentos temporales en el sentido
ordinario de la palabra. Los tres momentos constituyen niveles del descenso ontolégico del
alma humana desde su condicion originaria hasta su existencia terrestre. Pero no conforman
una sucesion empirica con ajuste al tiempo cronometrado de las convenciones terrestres. Son
momentos arquetipicos.

Considerados esos momentos como niveles del descenso del hombre, observamos que el
primer descenso (que va de 1 a 2) introduce la diferenciacion sexual, mientras que el segundo
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descenso (que va de 2 a 3) introduce la separacion y oposicion entre los sexos y la muerte (la
mortalidad como condicion de la existencia).

Porqué estamos llamando 'diferenciacion sexual' al primer descenso y en cambio ‘separacién'y
‘oposicion' al segundo, es algo que, esperamos, se ird aclarando a lo largo de esta indagacion.

Al respecto, por lo pronto, recordemos que el relato del Génesis dice que recién después del
segundo descenso Adan y Eva se averglienzan de su desnudez. Verglienza que significa, entre
otras cosas, que tras la Caida los dos seres sexuales se han vuelto exteriores el uno para el
otro. Y a su vez ambos se han vuelto exteriores, en su propia conciencia, con respecto a Dios.

Asi, el descenso desde el androgino celestial al hombre terrestre conduce desde la distincion
en la unidad, propia de la androginia originaria, hasta la separacion y oposicion sexual y la
muerte propias de la existencia terrena.

Y en medio de ambos extremos el hombre pasa por un estado intermedio que, si bien implica
diferenciacion sexual, todavia es edénico. Es decir los seres estan ahi ya diferenciados pero
todavia unificados {4}.

Consumados los tres momentos del descenso, el hombre se encuentra arrojado a una
existencia marcada por un doble desgarramiento o doble finitud: la muerte y la separacion de
los sexos.

Pues, la muerte implica, para la conciencia subjetiva, la anulacién de si mismo; y la separacién
sexual, por su parte, implica que ningun individuo, ni género, puede apropiarse
completamente de la naturaleza humana {5}.

Entonces, existir en la tierra es existir de modo incompleto y provisorio.

Asi, para quien toma conciencia de ese doble desgarramiento, y suponiendo que no lo invada
la desesperacion y lo precipite en las varias ilusiones de completitud que ofrece el mundo, el
peregrinaje terrestre se convierte en un camino de reintegracion de la androginia originaria.
Reintegracion que supone trascender la dualidad sexual y la muerte.

En este punto es oportuno aclarar que esa reintegracién no se identifica con la yuxtaposicién
de rasgos y/o cualidades sexuales de ambos géneros en el plano fisico y mental terrestre. Pues,
ni la bisexualidad, ni el travestismo, ni ninguna clase de hermafroditismo, implican una
superacion de la dualidad. En cambio, esos fendmenos, segln el contexto, pueden representar
un falseamiento y degradacién de la androginia originaria {6}.

Con respecto a esto Ultimo, y permitiéndonos una digresion, sefialamos que resulta
interesante meditar en la imagen del Diablo tal como la representa el Tarot de Marsella. El
Diablo ahi es figurado como un hermafrodita situado en el centro de la carta y que mantiene
encadenados, a cada uno de sus lados, a dos seres de sexos diferentes, masculino y femenino.

Es claro que en ese simbolo no se alude a la integracion en la androginia originaria sino a su
inversion. Pues el Diablo hermafrodita no conduce a los seres sexualmente diferenciados hacia
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la unidad sino que, al contrario, los mantiene atrapados en su separacion. Y por lo tanto,
encadenados al cuerpo fisico, al deseo sensual y la carencia o falta de completitud.

Ahora bien, eso no significa que todo simbolo hermafrodita deba ser considerado satanico. Ya
gue se impone la reserva de interpretar cada caso en su propio contexto.

En contraste con la figura del Diablo hermafrodita, la tradicion hermética contiene un simbolo
de androginia de sentido axial y ascendente, y que por lo tanto alude a la reintegracion en la
unidad: el caduceo de Mercurio.

En el caduceo de Mercurio (Hermes) los opuestos se encuentran enfrentados, pero también, a
la vez, ordenados al eje vertical que los unifica y les imprime una direccion ascendente; sin por
eso eliminar su realidad relativa en el plano de la oposicion.

Bien, volviendo al relato del Génesis y sus tres momentos del descenso, trataremos de
comentar ahora el primero de ellos con algo mas de detalle.

La creacion del andrégino:
El relato del Génesis, en el sexto dia de la Creacion, dice {7}:

"Cre0 Elokim al hombre a Su imagen, a imagen de Elokim lo creo, varon y mujer los cre6"
{Gen. 1:27}

Asi, la Escritura nos dice que el hombre originario, Adam, imagen del Creador, es varon y
mujer.

Fredrich Weinreb sefiala al respecto que esta primera creacién del hombre contiene una
sutileza linglistica que tiende a pasar desapercibida. Puesto que en primer lugar el texto de la
Torah se refiere a Adam en singular (lo creé a él) pero inmediatamente después, sin que medie
aclaracion alguna, alude a Adam en plural (los cred).

Mas alla de esa indicacion linguistica, que es profunda porque alude a la creacion del hombre
por la Palabra, la doble condicion de hombre y mujer de Adam es explicita en el texto biblico.

Sin embargo la creacion de Eva aln no habia ocurrido. De hecho el relato describe recién mas
adelante la creacion de la mujer como ser diferenciado del hombre. Asi, antes de la creacion
de Eva ya existe un Adam que es hombre y mujer. Ese Adam, el andrégino originario, es un ser
arquetipico que retine en si mismo los polos masculino y femenino.

Tan claro es, en el texto biblico, que se trata de un arquetipo universal que ese ser ni siquiera
es un ser vivo. Pues la vida propiamente dicha del hombre originario sobrevendra un momento
después. Ya que el relato dice que después del séptimo dia (pero Adam fue creado el sexto) el
Creador le insufla a Adam la vida:

"..formo al hombre del polvo del suelo e insuflé en sus narices el aliento de la vida, entonces el
hombre se transformé en un ser viviente" {Gen. 2:7}
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Tenemos entonces en Adam andrdgino al simbolo de la humanidad esencial y universal,
anterior a toda manifestacion terrestre e incluso anterior a la vida.

Y ese Adam constituye un simbolo de la unidad originaria que permanece como centro en lo
maés intimo de todo ser. Centro intimo, centro interior, que, segun Von Baader, es la condicion
de posibilidad del reencuentro del hombre consigo mismo, es decir con su esencia humana, y
con su fuente divina.

En otro contexto, pero afin a lo anterior ya que se trata de un analisis del Amor platénico cuyo
simbolo fundante es también el andrdgino originario, Marsilio Ficino ha dicho {8}:

".. es necesario que las cosas creadas se unan enteramente a su centro, a ésta su propia
unidad, antes de adherirse a su creador, para que por su propio centro, como ya hemos dicho
muchas veces, se unan al centro de todas las cosas".

El andrdgino originario es, desde esta perspectiva, el centro y origen de los seres. Por lo tanto
es también la meta Ultima del peregrinaje terrestre a través de la diferenciacion sexual y la
finitud.

Reconocemos aqui la misma matriz que habiamos comentado en capitulos anteriores: el
origen es el fin.

Pero, para llegar al fin hay que perder el contacto con el origen. Pues esa pérdida arroja al
hombre a la posibilidad, y la necesidad, de asumir en si mismo toda la creacién como dualidad.

Ese es el profundo designio de la sexualidad y la muerte. Por lo cual, sin asumir el significado
de la sexualidad y la muerte en la vida espiritual, no hay camino retorno sino s6lo metafisica
abstracta, puro juego de salon.

En fin, aqui dejamos; aunque nos falta todavia comentar los dos momentos restantes del
descenso en el relato del Génesis. Lo haremos en el proximo capitulo.

Referencias y notas:
1. Mircea Eliade, Mefistéfeles y el androgino, editorial Kairés, Barcelona.

2. Fredrich Weinreb, Kabbala. La Biblia, divino proyecto del mundo, editorial Sigal, Buenos
Aires.

3. Franz Von Baader, Annotazioni al capitolo Il della Genesi y Tesi di filosofia erotica, incluidos
en la antologia Filosofia erotica, editorial Rusconi, Milan. Utilizamos la version italiana porque
no leemos aleman; y no hay, que sepamos, traduccion al espafiol de las obras de Von Baader.

4. Dicho sea de paso, esa diferenciacion sexual anterior a la caida basta para impugnar un tipo
de interpretacion moral-religiosa que quiere ver en la diferenciacion sexual la raiz del mal y
una condicion deficitaria respecto a la unidad del espiritu. Asi, el moralismo religioso, que
sujeta toda cuestién espiritual a un punto de vista terreno e incluso culturalmente
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condicionado, ignora esa sexualidad edénica y -en contra de la Escritura- entiende la sexuacion
del hombre como causa intrinseca del mal. Pues, si bien esa diferenciacion sexual primera
constituye un antecedente necesario de la caida, es, en si misma, totalmente pura, es decir
edénica; tal como se desprende del propio relato biblico. Y no sélo esa diferenciacién sexual es
edénica sino que contiene, por otra parte, una indicacién preciosa para nosotros, enemigos
declarados del racionalismo metafisico, puesto que supone la unidad en la diferencia. Pero el
racionalismo que asume que A=Ay que No-A es contradictorio con A, jamas comprendera las
paradojas del simbolismo cosmoldgico y metafisico.

5. Los pensadores racionalistas, en general, desconocen la profunda significacion de la
sexualidad en la comprension de lo humano. Pues, tienden a concebir al hombre como un
sujeto abstracto. Sin embargo, en la gnosis el abordaje de la sexualidad es un desafio
ineludible para el avance del conocimiento. En la modernidad fue Freud quien plante6, desde
una perspectiva profana, el caracter esencial de lo sexual y su profundo vinculo con la muerte.
Pero, al desligar la sexualidad de su raiz trascendente, sus teorias, lejos de reconducir la
sexualidad al campo de la gnosis, parecen haber contribuido a un alejamiento mayor de la
misma respecto de su raiz.

6. Mircea Eliade, en el trabajo mencionado arriba, ha planteado esta cuestion. Y al respecto
distingue dos fendmenos de significacion muy diferente:

Por un lado, la existencia de ciertas formas legitimas de travestismo y bisexualidad cuyo valor
es estrictamente iniciatico; y estan encuadradas en marcos rituales y simbolicos precisos
dentro de algunas culturas arcaicas. Por otro lado, la existencia de formas degradadas de
bisexualidad y travestismo constatada en ambientes ocultistas (como el caso de Aleister
Crowley, por ejemplo).

Todo indicaria que, a diferencia de las primeras, estas Ultimas no tienen justificacion
trascendente y son el resultado de inclinaciones puramente individuales, por mucho que se las
quiera justificar por motivos ‘esotéricos’. En el primer caso, en cambio, las conductas no
estarian justificadas por preferencias personales ni por deseos de tipo sensual, sino que serian
la expresion simbdlica de una superacion en acto de la dualidad de la existencia terrestre. Por
eso Eliade dice que el Chamén, en esos casos, ha ido més alla de lo humano.

7. Aqui como en todas las citas del Génesis utilizamos la versién espafiol-hebreo de la editorial
Keter Tord, Buenos Aires. Traduccion del rabino Sigal. La traduccion al espafiol de Sigal utiliza
el eufemismo 'Elokim' para evitar, conforme a la tradicion judia, la transcripcion literal del
nombre divino. Nosotros, si bien, por no ser judios, nos consideramos eximidos de esa norma,
la mantenemos de todos modos por respeto a esa fuente que hemos elegido utilizar en lugar
de la Biblia latina.

8. Marsilio Ficino, De Amore, editorial Tecnos. Se trata de un interesante trabajo donde ese
gran sabio renacentista, quien entre otras cosas fue el traductor del Corpus Hermeticum al
latin, comenta el dialogo platonico 'El banquete' en todos sus aspectos incluyendo la
interpretacion del mito del androgino originario relatado en Platon por boca de Aristofanes.
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X. Pareja celestial y erdtica terrestre (segunda parte de ‘El retorno del alma como
reintegracion del andrégino originario’)

"El que conoce el principio masculino y se mantiene conforme a lo femenino es como el
profundo cauce del mundo donde confluye todo bajo el cielo™

Tao Te King

En el capitulo anterior comentamos someramente lo que ahi llamamos el 'primer momento'
de la manifestacion de lo humano en el relato del Génesis. Momento que corresponde a la
creacion del androgino originario como raiz de la humanidad. Ahora vamos a adentrarnos en
los restantes momentos del descenso del hombre desde su condicidn edénica a la existencia
terrestre {1}.

Pero, antes de hacerlo no estd de més recordar que los ‘momentos’ que distinguimos dentro
del relato biblico, no aluden a una secuencia temporal ni tampoco a una sucesion de hechos
empiricos, sino que simbolizan estados de ser y de conocimiento en la manifestacion integral
de lo humano.

Entonces, el segundo momento de lo humano {2} corresponde a la creacion de Eva. El texto
del Génesis dice:

"Hashem, Elokim, hizo que Adam cayera en un profundo suefio, y se durmid. Entonces tomo
uno de sus lados y cerr6 con carne su lugar. Del lado que Hashem, Elokim, tomé de Adam
construyd una mujer y la presento ante el hombre. Dijo Adam: 'Esta vez (esto ahora es), hueso
es de mis huesos y carne de mi carne. Esta sera llamada isha (muijer) porque del ish (varén) ha
sido tomada™

En principio observemos que la creacién de Eva no es analoga a la creacion de Adam sino que
supone una operacion distinta. Puesto que Eva no es creada directamente como Adam sino
que emerge de uno de los polos que conforman la androginia originaria del primer Hombre.

Pues, si Eva es extraida de un lado de Adam, es porque el Adam originario era de un lado
hombre y del otro lado era mujer {3}. Asi, la mujer surge como una modalidad femenina del
ser diferenciada a partir de la androginia del Hombre originario.

Pero esa emergencia y diferenciacion significa, a su vez, que Adam mismo es redefinido por la
creacion de Eva. Pues Adam se manifiesta ahora en otro estado de ser. Adam se manifiesta a
partir de la creacion de Eva como el polo masculino del andrégino originario.

Asi, tras la diferenciacion sexual, Adam se constituye explicitamente en la modalidad
masculina del andrégino tal como Eva constituye, también explicitamente, su modalidad
femenina.

En este punto, es importante observar que ha habido un cambio de nivel ontoldgico. Es decir
no solo se ha dado una diferenciacion sexual sino una diferenciacion de estados de ser dentro
de lo Humano.
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Pero no estamos diciendo que Adam y Eva representan dos estados de ser, ya que en realidad
representan el mismo estado de lo humano en dos modalidades diferentes, sino que ambos,
Adam y Eva conjuntamente, se han diferenciado del andrdgino originario.

A partir de este segundo momento del descenso, Adam y Eva proceden, juntos, del andrégino;
pero eso significa también que ya ninguno de ellos lo integra completamente en si mismo.

Adam y Eva constituyen ahora la pareja celestial. Y el androgino, aunque los implica a ambos,
ya no es manifiesto para ellos. Pues Adam y Eva se definen, justamente, por la diferencia
sexual no por la androginia.

La unidad del andrdgino originario permanecera, desde ese momento, oculta para la pareja
celeste. Se ha dado un cambio de nivel en la manifestacién, una suerte de discontinuidad en el
orden del ser y el conocimiento. Por eso, justamente, se trata de un descenso.

Al respecto Weinreb sefiala que la palabra hebrea (tardema) que se refiere al estado de 'suefio
profundo’ de Adam durante la extraccion de Eva, contiene también la idea de obnubilacion. Es
decir, algo de la luminosidad originaria del andrdgino (imagen y semejanza de Dios) se ha
perdido. Asi, ese matiz de obnubilacion refuerza la idea de que se trata de un descenso
ontoldgico. En palabras de Weinreb "El hombre descendié hacia otro estado. En ese estado fue
dividido". Por lo cual, sefiala a continuacion, .. el hombre llegé a ser él mismo una dualidad, y
lo opuesto de todas las cosas ardia ahora también en él"

La creacion de Eva, entonces, supone el descenso a un nuevo nivel o grado teofanico, es decir
un nuevo grado de manifestacién divina, que equivale a la introduccion de la dualidad en el
orden humano {4}.

Asi, tras la diferenciacion sexual el androgino permanece latente para Adam y Eva. Pero, por
otra parte, sigue siendo para ellos, tanto distintiva como conjuntamente considerados, su
origen y el centro de irradiacion de su ser.

Puede decirse, entonces, que la pareja celestial es el simbolo del andrégino originario. Pues en
el Cosmos cada nivel de manifestacion es simbolizado por el nivel que le sucede y lo manifiesta
en otro grado de conocimiento y de ser. Por lo tanto, Adam y Eva, cada uno en su singularidad
y ambos juntos como pareja, simbolizan al andrégino como origen y fundamento de si mismos.

Dicho sea de paso, la nocidén de pareja celestial aparece con diversas representaciones,
conceptuales y pléasticas, dentro de varias culturas religiosas y caminos de sabiduria {5}. Por
ejemplo en la polaridad de Shiva y Shakti sobre la cual se fundamenta el rito sexual (maithuna)
del Tantra, o en la pareja de Osiris e lisis en Egipto antiguo; o bien en la astrologia y la alquimia
donde aparece asociada a un par complementario de ecuaciones simbolicas en las cuales lo
masculino remite a sol, oro y fuego, mientras que lo femenino remite a luna, plata y agua.
También ha sido representada en las culturas ‘chamaénicas'’; y en la cosmologia drusa, por su
parte, la pareja de Adam y Eva tiene un caracter sumamente relevante; también han existido
expresiones, dentro del cristianismo antiguo, que aludian a Cristo y Maria como pareja
celestial, Etc.
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Y no sélo ha sido representada la pareja celestial como tal sino que la misma ha tenido,
también, su version satanica. Es decir su modalidad tenebrosa, como, por ejemplo, en la
imagineria medieval sobre los incubos y los stcubos.

Volviendo a Adam y Eva, es importante sefialar que si en el androgino originario la unidad
reposaba en si misma, en la pareja celestial, en cambio, dicha unidad reposa sobre los dos. La
pareja celestial, entonces, es el arquetipo de la realizacion de la unidad en el seno de la
dualidad.

Y por lo mismo, toda operacion que en la tierra apunte a la restitucion de la unidad tiene como
polo celeste a esa pareja arquetipo que el Génesis simboliza como Adam y Eva.

Pero, dejemos esa cuestion por el momento y vayamos al momento siguiente del descenso de
la humanidad hacia las condiciones de existencia terrenas: la caida.

El relato del Génesis nos dice, entre otras cosas que no vamos a comentar, que tras haber
probado el fruto del Arbol del Conocimiento, "se abrieron los ojos de ambos", de Adam y Eva, y
"asumieron que estaban desnudos" y por lo tanto se taparon con hojas de higuera. También
nos dice que tuvieron "miedo" de Dios.

Es decir, por 'primera vez' Adam y Eva se perciben como seres separados y extrafios el uno
para el otro. Pues, si tienen vergiienza o pudor es porque sus 0jos se abrieron a un nuevo nivel
de percepcion. Pero ademas tienen miedo de Dios, pues el cambio de percepcion involucra
también que se han distanciado, extrafiado, respecto de su fuente divina.

Asi, Adam y Eva se introducen en un nivel de conocimiento y de ser en el cual se experimentan
como distintos y marcados por una diferencia los turba y los obliga a cubrirse. Y ademas se
sienten ajenos y atemorizados con respecto al fundamento Gltimo de su Ser.

Se simboliza alli un nuevo descenso por el cual la humanidad se encuentra en condiciones que
preparan la entrada en la vida terrena tal como la conocemos. Es decir, en un mundo y una
condicién existencial atravesada por la separacion, la muerte, y las distintas modalidades de la
finitud, como la vulnerabilidad, el antagonismo, el dolor, etc.

Pero la esencia celestial no se pierde. Pues puede perderse aquello que es exterior al ser
mismo, pero nunca podria perderse aquello que constituye su principio. La condicion celestial,
entonces, no se pierde sino que deja de ser inmediatamente accesible a los '0jos’. Pues los
‘0jos' han modificado su modo de percepcion; y en esa modificacion, precisamente, consiste la
caida.

Por lo tanto, vamos a ver ahora, someramente, como entiende Von Baader la permanencia de
la pareja celestial en el centro intimo de cada ser humano y su funcion en lo que él llama su
'filosofia erdtica’.

Filosofia erédtica que es también una erética filoséfica; es decir no se trata solo de una
especulacion teorica acerca del erotismo sino que apunta a pensar al erotismo como via
'filosofica’, es decir como via de reintegracion en la unidad.
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Ahora bien, en principio hay que aclarar que, para Von Baader, la relacion de los sexos
terrenos con Adam y Eva no es lineal. Es decir, no se trata de que cada hombre devenga
hombre a partir de Adam y cada mujer devenga mujer a partir de Eva. Pues eso significaria
asimilar la polaridad humano celestial de Adam y Eva a las diferencias fisicas y psicolégicas de
la existencia terrestre.

Dicho de otro modo, Adam y Eva no son individuos sino la humanidad misma. Por lo tanto
ambos viven en cada individuo como fundamento de su ser.

De modo que si bien el individuo masculino manifiesta la polaridad masculina de modo
dominante (el ejemplo mas claro y exterior de esa dominancia es la constitucion corporal) y
cada individuo femenino hace otro tanto con la polaridad femenina, lo cierto es que todo
individuo es una manifestacion de Adam y de Eva conjuntamente.

Esta concepcion, sumamente audaz en un pensador cristiano de la época de Von Baader,
supone una dinamica erética en la cual los individuos terrenos participan cada uno y
conjuntamente de la pareja celestial {6}.

Asi, para Von Baader la pareja humana constituye una suerte de laboratorio alquimico que
propicia, para cada uno de sus miembros, el retorno a la unidad perdida tras la caida. En
palabras de Von Baader:

"El significado superior del amor sexual, en tanto no es idéntico al instinto de procreacién, no
es, en consecuencia, otro que el de servir de ayuda al hombre y a la mujer, a fin de que puedan
completarse interiormente (en alma y espiritu) como imagen integral de la humanidad"
(ver ref. 2)

Dicho de un modo mas esquematico: el amor terrestre permite, a cada miembro de la pareja,
recuperar la pareja celestial constitutiva de la humanidad como tal. El amor erético terreno
adquiere asi un fundamento metafisico y una funcién escatoldgica.

Ahora bien, es importante notar que no se trata de que el amor sexual complete a cada
miembro de la pareja a través del otro, pues esa seria una completitud exterior y no 'interior'
como dice explicitamente Von Baader. Se trata, en realidad, de que a través del otro cada uno
de los miembros de la pareja recupera en si mismo la completitud interior que corresponde a
su humanidad integral.

Por supuesto, para que la vida erotica sirva a un proposito de unificacion interior como ese, es
necesario que se oriente conscientemente en un sentido espiritual. Y en este punto a nadie se
le escapa que la pareja humana ordinaria suele estar sujeta a limitaciones egoistas y ataduras
sensuales que estorban dicha orientacion.

Por eso, en todo esto no se trata de una reivindicacion del amor mundano disfrazada de
lenguaje espiritual, como suele encontrarse en el idiotismo autocomplaciente de la New Age,
sino del enorme desafio de trasponer el amor mundano en erotica filosofica. Y eso debe
entenderse en un sentido anélogo al que se encuentra en los alquimistas cuando hablan de
convertir el mercurio 'natural’ en mercurio 'filosofico'.
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Para ir terminando diremos que Von Baader siendo catélico, aunque un catdlico iniciado en el
esoterismo e imbuido de doctrinas herméticas y cabalistas, planted como centro de su filosofia
erotica la pareja monogamica; porgue ese modelo de pareja tenia para él valor ejemplar.

Sin embargo, el matrimonio monogamico es una institucion normativa y no una estructura
esencial vélida para todo tiempo y lugar. De hecho otras tradiciones espirituales, que no son
sospechosas de liberalismo moderno, han conocido y conocen otras formas de organizacion de
la vida erotica.

De ahi que nos parece importante destacar, sin restarle valor ejemplar a sus ideas sobre el
matrimonio monogamico, que la eroética filosofica de Von Baader se extiende mas alla del
mismo. Y no solo del matrimonio sino de la sexualidad como tal.

De hecho el propio Von Baader aplicé sus teorias a campos tan aparentemente alejados del
sexo y el amor como la critica del cartesianismo. No queremos extendernos en este Ultimo
punto, pero, para que el lector pueda, al menos, vislumbrar la lucidez de las ideas de Von
Baader, diremos lo siguiente:

De modo general todo lo que venimos diciendo implica que todo individuo tiene las cualidades
de lo masculino y lo femenino conjuntamente. Pero de modo mas especifico, la cualidad
femenina adquiere una funcion especial, pues por ella se opera la apertura, receptiva, que le
permite al individuo salir de si mismo.

Es decir, sin la cualidad femenina, cualidad que corresponde al polo receptivo de lo humano y
a la cual Von Baader llama, con un lenguaje alquimico inspirado en Boehme, ‘tintura
femenina’, ningan individuo, hombre o mujer, podria superar el encierro egocéntrico propio de
la identidad psicoldgica y la corporalidad terrenas.

Ahora bien, ese 'no poder salir de si mismo’, es, precisamente, la mayor limitacion del
cartesianismo en el orden del conocimiento, asi como del racionalismo moderno en general.
Racionalismo en el cual el sujeto del conocer se experimenta a si mismo como radicalmente
separado de los objetos de su conocimiento.

Mientras que, para Von Baader, la restitucion integral de las cualidades femenina y masculina
en el campo del conocimiento, supondria la superacion de la dualidad entre sujeto y objeto en
gue nos ha encerrado la modernidad desde Descartes.

Por ultimo diremos que ademas de abrir interesantes perspectivas de indagacion acerca del
erotismo y del conocimiento, las ideas de Von Baader también conciernen a la fenomenologia
de las experiencias espirituales.

A nuestro juicio, hay todo un universo de significados religiosos, iniciaticos y misticos que
podria abordarse a partir de la clave interpretativa del andrdégino originario y la pareja
celestial. Entre ellos la alquimia y el amor mistico, por poner sélo dos ejemplos {7}.

Dejamos aqui estas indicaciones, apenas esbozadas, para quien quiera explorarlas. Y a modo
de sintesis final diremos lo que sigue:
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Mientras que en el andrégino originario se da la coincidentia oppositorum que trasciende toda
dualidad, en la pareja terrestre la dualidad alcanza su maxima tension, puesto que esta
marcada por la separacion fisica y la inexorabilidad de la muerte. Entre ambos extremos, la
pareja celestial es la mediadora y propiciadora del retorno a la unidad original .

Asi, la pareja terrena es simbolo de la pareja celestial y ésta, a su vez, es simbolo del andrdgino
originario.

El camino de retorno es, desde esta perspectiva, un camino de descubrimiento e
interiorizacion del profundo simbolismo de la polaridad sexual. Un camino que va desde lo
mas exterior e inmediato de nuestra condicion corporal, hacia lo méas interior, esencial, de la
condicién humana. Eso significa recuperar nuestra condicion de imagen y semejanza divina.

Referencias y notas:

1. No se nos escapa que para alguna gente resulta condenable que alguien comente una
escritura sagrada sin ser un representante autorizado de la tradicién a la cual dicha escritura
pertenece.

Pues bien, a aquellos que asumen una postura condenatoria a priori no tenemos nada que
decirles. Pero, en cambio, a quienes de buena fe tengan dudas acerca de esta situacion, les
rogamos que atiendan al contexto dentro del cual se realizan tales comentarios. Ese contexto
es el esbozo de las grandes lineas tedricas y simbdlicas de una investigacion escatoldgica mas
amplia. Y escribimos para aquellos que tengan interés por el tema, con la esperanza de
estimularlos a continuar profundizando por su cuenta.

2. Con respecto a la fuente de las citas del Génesis y al pensamiento de Weinreb y Von Baader,
cuyos estudios sobre el tema tenemos en mente en nuestros comentarios, véanse las
referencias detalladas en el capitulo anterior sobre el mismo tema.

3. Esta interpretacion, comun a la Kabbalah y a ciertos hermetistas cristianos, que reconoce en
Adam un lado hombre y un lado mujer, se debilita en la traduccion que, en la tradicién
cristiana, asimila a una costilla el lado de Adam de donde surge Eva:

"Entonces Jehova Dios hizo caer un suefio profundo sobre Adam, y mientras éste dormia, tomd
una de sus costillas, y cerro la carne en su lugar. Y de la costilla que Jehova Dios tomé del
hombre, hizo una mujer y la trajo al hombre" (Génesis 2:21-22, Biblia cat6lica de Reina Valera)

Pero, lamentablemente, la traduccion del hebreo Tselem por ‘costilla’ en lugar de 'lado’,
tiende a inducir la idea de que Eva es una parte de Adam. Sin embargo, Adam y Eva no tienen
una relacion de parte a todo sino una relacién de polaridad. Adam y Eva, a partir de su
diferenciacidn, constituyen los dos polos de lo humano celestial.

4. Obsérvese que la diferencia entre el andrégino originario y la pareja celestial obliga a pensar
la relacion entre unidad y dualidad de un modo que no se deja reducir a las aporias propias del
racionalismo.
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Dicho de otro modo, el simbolismo, en este caso el simbolismo de las distintas fases de la
creacion del Hombre, nos plantea la necesidad de reconocer diversos grados y modos de la
relacion entre unidad y dualidad. Grados y modos que incluyen paradojas irreductibles a las
férmulas mentales del tipo: 'si 1 entonces no 2'y 'si 2 entonces no 1'.

5. Elemire Zolla ha escrito un trabajo, un tanto frivolo pero con abundante informacién, en el
cual trata de la pareja celestial en diversas culturas: La amante invisible, Paid6s, Barcelona.

6. Entre otras cosas, las ideas baaderianas atacaban los prejuicios 'machistas’ de la sociedad de
su tiempo y particularmente los prejuicios de la religion (Von Baader vivié entre 1765 y 1841).
Pero es importante sefialar que para Von Baader no se trataba de una cuestion ideoldgica sino
de algo concerniente a la gnosis.

Para Von Baader el machismo consiste en la reivindicacion unilateral de un polo sexual en
desmedro del otro. Lo cual no puede sino conducir, antes o después, a la impotencia y la
dominacién. Dominacion que, en definitiva, es el anverso de la impotencia; ya que lo que
intenta el dominador es reducir al otro a la impotencia.

Pero lo mismo podria decirse del feminismo contemporaneo. Pues, entre uno y otro 'ismo' han
cambiado los actores y la direccién del prejuicio, pero el modo de comprensién sobre el cual se
basan esas posturas es el mismo en ambos casos.

7. La mistica, y particularmente la erotica mistica, es un fendmeno espiritual profundo que
amerita ser estudiado con cuidado. Lamentablemente, por efecto de una lectura apresurada
de los comentarios de Guendn sobre el misticismo, muchas personas interesadas en la gnosis y
la metafisica suelen subestimar e ignorar la mistica so pretexto de que estd afectada de
sentimentalismo.

En lo personal nos parece que las claves interpretativas del andrégino original y la pareja
celeste pueden abrir una nueva mirada sobre este punto. Pues, estamos convencidos de que
en la mistica no se trata principalmente de lo 'sentimental’ sino de que, quienes asi piensan, no
han sabido encontrar otra cosa en ella.
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XI. Los grados del descenso como grados de conocimiento y existencia

Habiamos dicho en el Gltimo capitulo que los distintos momentos del descenso de lo humano,
simbolizados en el Génesis por las diversas fases de la creacion de la humanidad, no
constituyen una secuencia temporal, aunque se presenten asi en el relato, ni deben ser
considerados como hechos empiricos.

Pues bien, ahora nos gustaria agregar, como al pasar, que, por lo mismo que decimos, esos
estados de ser no son instancias previas a nuestra existencia terrestre y de las cuales
literalmente provengamos.

Ya que, si bien en un sentido relativo es legitimo plantearlo asi desde nuestra posicion actual,
como cuando nos preguntamos ‘;de donde venimos y a donde vamos?', en un sentido mas
estricto hay que considerar esos estados como completamente dados en todo 'momento’. Es
decir completamente dados en el estado presente.

Es nuestro estado de ser actual, y los limites de conocimiento que le corresponden, el que nos
obliga a temporalizar y dualizar aquello que, metafisicamente, no puede ser ni dividido ni
organizado de modo secuencial.

Por eso cada momento del descenso simbolizado en el Génesis esta dado por entero en el
estado presente de nuestro ser. Y que no podamos experimentarlo ni comprenderlo se debe a
las limitaciones, justamente, del estado presente.

Pues, cada estado de ser supone un grado de conocimiento y una condicién de existencia.
Grado que necesariamente implica limites y por lo tanto deja 'fuera’, para el conocimiento y
para la experiencia existencial, aquello que rebasa dichos limites.

Pero cuando se asume una perspectiva axial, es decir una perspectiva que mira al eje vertical
del ser y por lo tanto no se somete al tiempo secuencial que define al eje horizontal de la
historia, se comprende que tanto el Origen como sus desarrollos posteriores estan todos
implicados en el presente el alma.

Una perspectiva como esa es la que, a nuestro juicio, late en estos versos de Blake que nunca
nos cansaremos de recordar y citar:

"If the doors of perception were cleansed, everything would appear to man as it is, infinite"
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XIl. Los simbolos del retorno en el budismo y el cristianismo

En este capitulo vamos a presentar una correspondencia entre dos relatos simbdlicos
pertenecientes a distintas tradiciones. Uno de ellos se encuentra en la tradicion budista, en el
texto canonico conocido como Sutra del Loto {1}, y el otro en la tradicion cristiana, en el
Evangelio de Lucas. Nos referimos a los relatos conocidos como 'parabolas' del ‘hombre rico y
su hijo pobre', en el caso budista, y del 'regreso del hijo prédigo’ en el caso cristiano {2}.

Dado que la analogia de estructura entre ambos relatos es evidente, asumimos que hay entre
ellos cierta unidad de sentido. Esa unidad de sentido sugiere, para nosotros, la existencia de un
arquetipo simbdlico transcultural y atemporal que se ha expresado en ambas tradiciones
mediante dos relatos analogos {3}.

El arquetipo en cuestién concierne, dicho de modo general, al alejamiento inicial del hombre
respecto de su Principio y su posterior retorno al mismo. Pertenece, por lo tanto, al ciclo
escatolégico humano que venimos investigando en este blog.

Ahora bien, no esta de més aclarar que aqui no pretendemos dar cuenta del valor doctrinal
qgue cada uno de dichos relatos tiene dentro de su respectiva tradicion. Solamente nos
proponemos extraer una ensefianza comun a ambos, sin desmedro de su singularidad y de su
funcién especifica en cada caso.

Para comenzar y como asumimos que nuestros eventuales lectores pueden no conocer uno o
ninguno de los relatos, vamos a trazar un resumen muy escueto de la historia arquetipica
contada en ellos.

Obviando las diferencias, ambos relatos cuentan la historia de un hijo que se separa de su
padre y se lanza solo por el camino de la vida. El padre es, en ambos casos, pintado como un
hombre que detenta ciertos atributos de poder y majestad, como riqueza, bienes, territorio y
subditos.

A su vez, el alejamiento del hijo conlleva para éste una pobreza y desarraigo que contrasta
notablemente con la solidez y riqueza del padre.

El sutra budista refiere este alejamiento del siguiente modo:

"Un hombre se fue del hogar paterno; durante afios -veinte, treinta, cuarenta y cincuenta- vivio
en distintos lugares {...} y buscando quehaceres para proveerse de comida y vestimenta
deambula en todas las direcciones"

Por su parte el texto cristiano dice que el hijo se marché de la casa paternayy...
"se fue a un pais lejano y alli gast6 toda su fortuna llevando una mala vida"

Luego de relatar el alejamiento y describir, con mayor o menor dramatismo, la indigencia que
el hijo sufre a raiz del mismo, ambos relatos cuentan que en cierto momento se produce un
cambio de direccion en la vida del hijo. Cambio de direccion que representa, dentro de la
historia, un movimiento de retorno que acercara al hijo a los territorios del padre.
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Al respecto, el sutra budista refiriéndose al hijo dice:

"Mientras tanto, Sefior, el hombre pobre, en busca de comida y vestimenta se fue aproximando
gradualmente a la casa del hombre rico™

Por su parte la tradicion cristiana pone en boca del hijo indigente lo siguiente:

"Cuantos jornaleros de mi padre tienen pan de sobra mientras que yo aqui me muero de
hambre! Me pondré en camino, volveré a casa de mi padre..."

Entonces, en ambos casos se dice, de un modo u otro, que el padre enterado de la situacion
del hijo y sabiendo que se encuentra cerca se apresta a socorrerlo. Pero, también nos cuentan,
siempre ambos relatos, que el hijo, tras el alejamiento, no se siente merecedor de la grandeza
del padre.

Al respecto el relato budista dice que el hijo una vez que estuvo frente a su padre se sintié
totalmente cohibido y asustado por su poder, riqueza y majestad...

"vio a su propio padre sin reconocerlo y se sintié alarmado, embargado por un sentimiento
horripilante y su mente estremecida por este pensamiento: 'Inesperadamente me he topado
con un rey o un ilustre. La gente como yo nada tiene que hacer en un lugar como éste™

Por su parte, el texto cristiano contiene una alusion similar pero expresada en términos de
arrepentimiento y autoacusacion por parte del hijo. Asi, nos cuenta que cuando encuentra al
padre:

"El hijo comenz0 a decir: 'Padre, he pecado contra el cielo y contra ti. Ya no merezco llamarme
hijo tuyo™

Finalmente, los relatos expresan, cada uno a su modo, que al retornar y reunirse con el padre
el peregrinaje del hijo terminay éste se asienta en la casa paterna.

A su vez, en ambos casos, se describe la alegria del padre y se cuenta que el mismo decide
hacer al hijo participe de sus bienes.

En este punto el sutra pone en boca del padre, mientras este se dirige al hijo, lo siguiente:

"Poseo abundante metélico, tesoros y graneros. Estoy muy enfermo y deseo tener a alguien a
quien cederle mis bienes, alguien que los recoja. Acéptalos ya que tu eres tan duefio de ellos
como yo 'y por eso no debes desecharlos"

Y de modo similar el evangelio cuenta que el padre decidid celebrar el regreso del hijo
colméandolo de regalos:

"{...} el padre dijo a sus criados: 'Traed enseguida el mejor vestido y ponédselo; ponedle
también un anillo en la mano y sandalias en los pies. Tomad el ternero cebado, matadlo y
celebremos un banquete de fiesta™
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Por ultimo, en ambos relatos se reconoce una referencia escatoldgica. Referencia que impide
reducirlos a una simple pedagogia moral, ni tampoco a una suerte de psicologia de orientacion
espiritual tal como es frecuente encontrar en la prédica religiosa postmoderna.

En el caso cristiano esa referencia escatoldgica es tan explicita que seria necio negarla. Pues las
Gltimas palabras del padre, que son también las Gltimas del relato, al explicar a su otro hijo el
motivo de su alegria y del banquete que van a celebrar, dicen:

"{...} tenemos que alegrarnos y hacer fiesta porque este hermano tuyo estaba muerto y ha
vuelto a la vida; estaba perdido y ha sido encontrado”

Por su parte, la referencia escatoldgica en el sutra budista también es clara en el contexto total
del relato; aunque exponer el tema aqui resultaria muy extenso. A titulo indicativo diremos
que la dimensidn escatoldgica se asocia, explicitamente dentro del sutra, al simbolismo de la
herencia.

Pues la herencia que el padre transmite al hijo es el tesoro del Buda. El cual se identifica a su
vez con el tesoro representado por el sutra en si mismo. Pues, segun la tradicién, la esencia del
Sutra del Loto es la transmisidn de la Ley Maravillosa (Sadharma), gracias a la cual es posible
trascender los estados condicionados de existencia; y por lo tanto vencer a la muerte.

Esta breve sintesis basta para hacer visible la correspondencia entre ambos relatos asi como su
dimension escatoldgica.

Ahora bien, ¢ qué significacion y valor tiene el arquetipo que subyace a ambas historias?

No pretendemos contestar a eso taxativamente. Pero vamos a comentar algunas de las
implicaciones del arquetipo recorriendo sus elementos mas sobresalientes:

1. Padre e hijo.

Esa relacion filial es un simbolo de la relacién del hombre con lo divino. Simbolo que, dicho sea
de paso, no implica un ‘antropomorfismo’ como supone la mentalidad racionalista cuando se
aplica al analisis del simbolismo del padre en las tradiciones espirituales. No hay ahi
antropomorfismo si es que eso supone la reduccién de lo divino a lo humano. En el simbolo de
la paternidad se trata de otra cosa. Y esa ‘cosa’ es precisamente lo que distingue la condicién
humana de otras formas de existencia.

Los animales no tienen hijos, tienen crias. Las plantas no tienen hijos ni crias, tienen retofios o
frutos. Asi, la paternidad, en sentido estricto, es impensable fuera de la conciencia simbolica
que caracteriza al ser humano. Pues, la paternidad supone, entre otras cosas, el
reconocimiento reciproco del padre y del hijo en su condicion de tales, y la transmision de una
identidad.

Por lo tanto, a diferencia de otros simbolos de la Divinidad -como el Rey, el Anciano, la Luz,
etc.- el simbolo de la paternidad en los textos espirituales tradicionales habla de la relacion de
identidad entre el hombre y su Principio.
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2. El alejamiento.

En ambos relatos el alejamiento esta marcado por la pobreza. Pero la pobreza material del
hijo, la falta de vestido y comida y de lugar de residencia, es un simbolo de la verdadera
pobreza. La espiritual. Pobreza que consiste en no ser capaz de reconocer la dignidad del
propio origen.

Nuevamente estd en juego el conocimiento. Pero lo estd bajo la forma negativa de la
ignorancia o0 negacion de si mismo. Asi, la pobreza del alejamiento alude a un
desconocimiento intimo. El desconocimiento del propio Origen, que involucra también un
desconocimiento de si.

3. El retorno.

A pesar del alejamiento, la condicion originaria no se pierde. Pues el hombre no esta ligado al
Origen por su pasado sino por su centro. Por eso, llega un momento, en ambos relatos, en que
el hijo emprende el acercamiento al padre.

Ahora bien, eso no significa que el retorno sea un resultado necesario; como si el ciclo
completo de alejamiento y retorno respondiera a una ley mecanica.

El alejamiento y el retorno no son fendmenos naturales sino niveles del descenso y grados del
ascenso del alma dentro del ciclo total de la manifestacion humana. Ciclo al cual pertenece la
existencia terrestre como uno de sus arcos. Y esos nhiveles de descenso y grados de ascenso
son inseparables de los niveles y grados del comprender que les corresponden.

Por lo tanto, el retorno, en los relatos que comentamos, no es expresion de una ley ciega, es
decir vélida para todo hombre al margen de su nivel de comprension y de sus decisiones, sino
una posibilidad inscrita en el alma humana.

Por eso, el budismo es categérico al ensefiar que lo esencial de la condicion humana no
consiste en su realidad empirica, que en definitiva es aparente, sino en la gran oportunidad
que la misma representa. Y lo expresa diciendo que ‘un nacimiento humano vale mas que
todos los tesoros del universo'.

Otro tanto ensefia el cristianismo en su simbolo del Crucificado. Aungue no siempre sea claro,
para muchos, el caracter grandioso que asume la condicién humana en esa religion.

En definitiva, el estado humano es el estado desde el cual es posible el retorno. Y en eso
consiste su dignidad. Todo lo demas, comparado con eso, es pobreza.

4. La inadecuacion del hijo frente al padre.

Como el hijo se ha alejado demasiado del padre, tal como el hombre se ha alejado de su
Principio, cuando vislumbra la posibilidad de la reunion se siente sobrepasado.

Pues el retorno al Origen significa para el hombre la recuperacién de un estado en el cual ya no
se reconoce. Ya que el hombre se identifica a las limitaciones propias del estado en el cual se

encuentra.
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De modo que por muy miserable que su estado actual le parezca, lo cierto es que no quiere
abandonarlo. O mejor dicho, quiere y no quiere. Y es esa vacilacion la que ambos relatos
simbolizan, cada uno a su modo.

Asi, reunirse, reintegrarse al Origen, no es el desenlace natural de un proceso sino una
posibilidad que debe ser asumida interiormente. De ahi que un visionario como Swedenborg
haya dicho que "...son aceptados en el cielo todos aquellos que aceptan el cielo en si mismos"

{4}

Pero aceptar el cielo en si mismo, no es limitarse a vivir mundanamente mientras se repiten
clichés del tipo 'todo en mi vida es abundancia' y otras estupideces por el estilo, como
promueve la New Age. Pues, los verdaderos caminos de sabiduria ensefian que ese cielo no se
accede sin una auténtica regeneracion interior.

5. Lareunion final y los bienes.

Finalmente llega la reunion del hijo con el padre. Y ya sea bajo la forma de una copiosa
herencia o de la celebracién de un banquete junto a preciosos regalos, en ambos relatos se
simboliza el Bien que conlleva la union.

Pero, ¢cudl es el 'Bien' implicado en la reintegracion con el Origen?

Respecto al significado de ese Bien y esa Unidad, el budismo es muy explicito. Asi, en el Japon
del siglo XIII un monje llamado Nichiren (que significa 'Sol Lota'), quien se consideraba a si
mismo como 'discipulo del Sutra del Loto', decia {5}:

"En Ultima instancia, todos los fendmenos quedan contenidos en la vida de uno, hasta la mas
diminuta particula de polvo. Las nueve montafias y los ocho mares se hallan presentes en
nuestro cuerpo; el Sol, la Luna y la miriada de estrellas estan comprendidas en nuestra mente."

Se reconoce ahi la idea del hombre como microcosmos. La esencia Gltima de la humanidad y
de cada hombre particular. La misma realidad espiritual a la que alude el hermetismo, con
tanta sencillez como profundidad, cuando ensefia {6}:

"El hombre es todas las cosas; el hombre esté en todas partes”

Ese hombre-cosmos fue conocido también en el cristianismo, es decir habia una plena
conciencia del mismo, hasta el final del Renacimiento. Periodo en el cual se expresa
abiertamente en las obras de Pico Della Mirandola, Marsilio Ficino, Fray Luis de Granada y
otros. Y mas tarde reaparece en las obras de visionarios 'heterodoxos' como Swedenborg y
Boehme.

Entonces, en el reencuentro, por el cual se trasciende a la muerte como claramente indican las
palabras finales del texto de Lucas, y por lo tanto se trascienden las limitaciones de la
condicién humana terrestre, en el reencuentro, deciamos, se alcanza el estado de Hombre
Universal. Ese es, a nuestro juicio, el horizonte final, escatol6gico, abierto por ambos relatos
como mensaje para los hombres particulares de todas las épocas y todas las culturas.
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Referencias y notas:

1. El Sutra del Loto es uno de los grandes sutras del budismo Mahayana. Tanto es asi que ha
sido llamado el 'Rey de los sutras'. Y ha dado lugar al surgimiento de escuelas basadas en él, en
las cuales se considera a las restantes ensefianzas budistas como etapas preparatorias del
advenimiento del Sutra del Loto.

Existe una version en espafiol del Sutra del Loto realizada por Samuel Wolpin en base a las
versiones europeas; y publicada por la editorial Kier de Argentina.

Dicho sea de paso, algunos especialistas consideran que la mejor version actual de dicho sutra
en lengua occidental es la de Burton Watson en inglés: 'The Lotus Sutra’, Columbia University.

2. La parabola del 'Hijo prodigo’ se encuentra en el Evangelio de Lucas (15, 11-32).

Paul Ricoeur dedic6 algunas paginas de su libro Introduccion a la simbdlica del mal (Ed. La
Aurora, Argentina) al analisis del simbolo de la paternidad en el cristianismo.

Al respecto, nos parece rescatable que Ricoeur haya podido reconocer y afirmar que el
simbolismo del padre debe ser entendido en una perspectiva escatoldgica. Particularmente en
la perspectiva abierta dentro del cristianismo por uno de sus simbolos centrales: el Reino de
los Cielos. Sin embargo, lamentablemente, el analisis de Ricoeur se vuelve por momentos
totalmente artificioso y estéril. Y eso sucede, nos parece, por su excesiva adhesion a conceptos
profanos como los del psicoandlisis y la semiologia contemporanea.

3. Se ha especulado acerca de la posibilidad de que haya existido una influencia historica del
budismo sobre el cristianismo. Influencia por la cual se quiere justificar la sorprendente
semejanza de los dos relatos que aqui comentamos.

A nuestro juicio, esa cuestion puede tener cierto interés arqueoldgico o historico, pero desde
un punto de vista espiritual carece de relevancia. Pues, para que haya una influencia histérica
debe haber antes una afinidad interna que la posibilite. Y esa afinidad, de orden espiritual, esta
mas alla de las circunstancias historicas y culturales a través de las cuales se manifiesta. Dicho
de otro modo: toda forma de causalidad terrestre esta supeditada a una 'causalidad’ celeste.

4. En Del Cielo y del Infierno (paragrafo 420), Emanuel Swedenborg, editado por Siruela,
Espafia.

5. Citado por Daisaku Ikeda en Sabiduria del Sutra del Loto: Didlogo sobre la religion en el siglo
XXI, Vol. I, editado por Soka Gakkai de la Argentina.

6. En Asclepio (1), editorial EDAF.
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XIll. Sobre interioridad y vida post mortem

"Cuando la muerte alcanza al cuerpo, el alma se separa de él, pero no tiene necesidad de ir a
parte alguna, pues el Cielo y el Infierno se hallan en el interior del alma misma"

Jacob Boehme {1}

Antes de adentrarnos en el sentido del ascenso post mortem tal como lo entiende la tradicion
de sabiduria que tenemos previsto indagar con respecto a ese punto, nos parece conveniente
hacer algunas aclaraciones preparatorias.

En principio, para comprender el significado del ascenso post mortem es preciso tomar
conciencia de que, en cierto modo, la vida post mortem comienza en la tierra.

Pensar gue la experiencia escatolégica es algo que sélo concierne a los estados postumos, y
por lo tanto no existe antes de la muerte fisica, significa identificar la existencia humana
exclusivamente con sus aspectos externos y la corporalidad fisica.

Pero, vivir es morir. Por eso las realidades de la vida post mortem estan implicadas en el alma
mientras vivimos en este mundo.

Eso surge de las ensefianzas de diversas tradiciones de sabiduria, como el budismo y la gnosis
islamica, entre otras. Y se encuentra expresado con todas las letras en la obra de ciertos
teodsofos visionarios como Swedenborg y Béehme.

Y eso es lo que ensefian, también, los ritos funerarios. Pues, si las realidades de la vida post
mortem estuvieran totalmente disociadas de la vida en la tierra, los ritos funerarios carecerian
de sentido o serian, en el mejor de los casos, una escenificacion ficticia destinada a consolar y
facilitar el duelo de quienes permanecen en la tierra cuando alguien cercano ha muerto.

Dicho de otro modo, si los ritos funerarios, que son realizados por los vivos para los muertos,
tienen una eficacia escatolGgica, es decir si verdaderamente influyen sobre quien ha muerto y
ha ingresado en una nueva forma existencia, es porque los vivos estan vinculados a los
muertos.

Y como la muerte fisica suprime los lazos exteriores entre vivos y muertos, no hay relacion
posible entre unos y otros a menos que los vivos mismos participen, de algiin modo, del nuevo
tipo de existencia a la cual arriban aquellos que han muerto para la tierra {2}.

Decir que esa participacion en el mundo de los muertos, a través del rito funerario y de las
oraciones en favor de los muertos, es eficaz gracias a la mediacién de seres superiores, como
los &ngeles o los genios o los bodhisattvas o los que correspondan a cada sistema de creencias,
es correcto. Pero lo es a condicion de entender que esos seres mediadores no son exteriores al
alma de los vivos y los muertos.

Por eso Apuleyo, en su hermoso texto sobre el demonio socratico, tras haber declarado,
recogiendo una ensefianza platonica, que cada hombre tiene un ‘demonio’ (daimon) personal
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gracias al cual se vincula con los estados superiores, a los que llama 'dioses’, aclara en cierto
momento que el alma humana misma ha de ser, también, considerada un demonio {3}.

Es decir, los seres intermediarios entre la tierra y el mundo invisible, no operan desde el
exterior del alma humana sino en la misma y por la misma. Y eso es posible porque, en
términos de Apuleyo, el alma también es un daimon.

De modo que, si no se comprende el alcance de la interioridad humana, no se comprende la
vida escatologica ni la angelologia. Y basta prestar atencion al contexto en que decimos esto,
para que resulte obvio que esa interioridad no se reduce a lo individual y subjetivo.

Volviendo al tema del ascenso, aclaremos que al hablar de ascenso post mortem aludimos al
peregrinaje interior del alma, tanto durante su vida en la tierra como después de la misma. Y
aunque ambas modalidades del peregrinaje pueden ser diferenciadas como experiencia del
'mas alld' y como 'viaje péstumo’, respectivamente, lo cierto es que ambas pertenecen, de
pleno derecho, al ambito de la escatologia.

Entonces, el ascenso post mortem puede ser comprendido en, al menos, dos niveles. A saber:

El ascenso del iniciado; quien, a través de aquello que Swedenborg llamé la 'apertura de los
sentidos internos', comienza a vivir conscientemente los estados de su ser que trascienden los
limites del mundo terrestre.

Y el ascenso del hombre ordinario {4}; quien a través de la muerte fisica ingresa en un nuevo
estado de existencia. Un estado que no es 'nuevo' en el sentido de que no haya existido antes,
sino 'nuevo’ porque a partir de la muerte, cada hombre, privado de todos sus soportes
terrestres, despierta a estados internos de su ser que hasta ese momento desconocia.

Al respecto, un hadit islamico atribuye al Profeta Muhammad estas palabras:
“los hombres duermen; cuando mueren, despiertan”

Entonces, tanto el caso del iniciado como del hombre ordinario, la muerte es la via de acceso,
la puerta, a un mayor grado de interiorizacion del propio ser.

Y para terminar, diremos que, Vvisto exteriormente, se podria pensar que la muerte del
iniciado es una transformacion de du ser mientras que la del hombre ordinario es s6lo una
transformacion fisica. Pero, en un sentido mas estricto, ambas son transformaciones internas,
aunque de distinto alcance, con respecto a las cuales las manifestaciones externos que las
acomparfian son s6lo signos.

Sin embargo, el iniciado permanece en la tierra; y es por eso que puede mediar entre un
mundo vy el otro. Ese es, entre otros, el valor simbdlico de Orfeo. Arquetipo celeste de
iniciado; quien, habiendo descendido a los abismos de la muerte y vuelto a la vida, puede
conducir a los hombres hacia la resurreccion {5}.
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Notas y referencias:
1. En Jacob Boeme, Tratado sobre el cielo y el infierno, editorial Indigo, Espafia.

2. Esto no significa, de nuestra parte, legitimar las fantasias de los espiritistas. Pues, los ritos
funerarios constituyen soportes simbolicos tradicionales, y por lo tanto derivados de una
sabiduria trascendente; y no tienen nada que ver con la pretension espiritista de acceder al
mundo intermedio entre vivos y muertos de manera voluntarista y profana.

3. En Apuleyo, EI demonio de Socrates, editorial Iberia, Espafia.

4. La palabra 'ordinario' en este contexto no implica ninguna subestimacion sino que puede
considerarse equivalente de 'terrestre’.

En ese sentido el iniciado, pero nos referimos a aquél que es consciente y hace uso de sus
sentidos internos y no a quien solamente ha recibido una iniciacion formal en alguna
institucion exterior, ha dejado de ser totalmente terrestre.

Pero, 'no ser totalmente terrestre' es precisamente lo distintivo de la condicién humana. Por lo
tanto, el iniciado no es un ser superior que sobrevuela por encima de los otros hombres sino
alguien que ha realizado, en mayor o menor grado, las posibilidades inscritas en su propia
humanidad.

5. Al respecto, las Argonauticas érficas constituyen una verdadera epopeya escatoldgica; y una
particularmente plena de simbolismo. Hay una edicién en espafiol de Planeta Dagostini.
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XIV. La condicién abierta de lo humano

"Al hombre naciente el Padre le confirié simientes de toda especie y gérmenes de toda vida. Y
seglin como cada hombre los haya cultivado, maduraran en ély le daran sus frutos. Si fueran
vegetales, se hara planta,; si sensibles, se embrutecerd; si racionales, se elevara a animal
celeste; si intelectuales, serd angel o hijo de Dios, y, si no contento con la suerte de ninguna
criatura, se repliega en el centro de su unidad, transformado en un espiritu a solas con Dios en
la solitaria oscuridad del Padre, él, que fue colocado sobre todas las cosas, estara por encima
de todas ellas” Pico Della Mirandola

Una cuestion que conviene comentar, aunque sea muy someramente, antes de abordar una
ensefianza tradicional acerca del ascenso post mortem, es la idea expresada magistralmente
por Pico della Mirandola en el parrafo que utilizamos como epigrafe.

Idea que podemos sintetizar diciendo que el hombre es un ser indefinido y abierto. Pero esa
misma indefinicion y apertura es la clave de su plenitud. Por eso, la condicion humana no es
algo dado de hecho sino que, originariamente, en tanto imagen y semejanza divina, supone
una aptitud transformadora que le permite ser todas las cosas y remontarse, incluso, mas alla
de todas ellas.

Ahora bien, como esa apertura de o humano no se deja atrapar en una explicacion racional,
los simbolos constituyen el mejor soporte para el pensamiento en relacion a esta cuestion.
Aunque no nos referimos a las exposiciones estereotipadas de los manuales de simbologia,
sino a la meditacion en los simbolos vivos que nos rodean por doquier y que constituyen la
trama de nuestra existencia.

Asi, por ejemplo, que el hombre tenga al cielo abierto sobre su cabeza y a la tierra cerrada
bajo sus pies, tiene clara correspondencia con lo que estamos diciendo. Hay ahi un simbolo
inscrito en la naturaleza misma de las cosas; es decir que la posicion erguida del hombre y las
cualidades del cielo y la tierra son simbolicas en si mismas. Pues, en la gnosis no hay
metéaforas sino reconocimiento de la dimension simbdlica de eso que llamamos ‘realidad’.

Dejamos esta cuestion planteada para quien quiera meditar en ella. Aqui, por el momento, nos
basta con sefialar que la apertura de lo humano es el fundamento de la responsabilidad
escatoldgica. Pues, si la naturaleza humana estuviera definida de antemano para el hombre,
como lo esta para el animal, entonces, ningn individuo podria apartarse jamas de la norma de
su naturaleza. Pero la norma de la naturaleza humana es, precisamente, la apertura.

Entonces, debido a dicha apertura, el hombre es responsable de si mismo en la tierra y en el
mas alla. Pues ser humano no es ser una entidad determinada, como ser piedra o planta, sino
aquello que cada hombre concreto realiza de si mismo.

Esto remite al complejo problema de la libertad humana. Tema que preferimos no tocar, atn
sabiendo que asi la idea de la apertura ontolégica del hombre queda planteada de modo
fragmentario y superficial. Pero, sucede que, a nuestro juicio, para relacionar genuinamente la
apertura de lo humano y la idea de libertad, habria que discriminar primero entre libertad
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originaria y libre albedrio. Cosa que requeriria un espacio de reflexion mucho mas extenso que
el que hemos asignado a este capitulo.

Como sea, las cuestiones que aqui esbozamos de modo general e impreciso, estan implicadas
en las diversas simbologias del Juicio Final, asi como en las doctrinas acerca del ascenso post
mortem.

Ahora, para terminar, queremos sefialar que de esa apertura originaria proviene toda la
riqueza, diversidad, contraste y constante capacidad de rebasamiento de si misma que tiene la
humanidad. Y es por esa apertura, por la cual, quienes son conscientes de su condicion
originaria, y aun si no han realizado sus posibilidades mas que en un infimo grado, resisten
siempre a las recurrentes tentativas histéricas de reducir lo humano a algin tipo de
representacion cerrada, no importa si religiosa, metafisica o secular.

Pico Della Mirandola fue uno de esos hombres. Y por cierto uno particularmente fecundo. Pues
en el plazo de una corta vida, vivio solo 31 afios, dejo una obra cuya luz sigue alumbrando casi
quinientos cincuenta afios después.

Referencias:

1. Pico Della Mirandola, Discurso sobre la dignidad del hombre. En la edicion latin-espafiol de la
editorial Winograd, Bs. As.

Dicho sea de paso, Pico Della Mirandola fue uno de los representantes de la elite intelectual
que brillé en Europa durante el Renacimiento. Elite que intentd, entre otras cosas, recuperar el
pensamiento platénico y la sabiduria hermética en un contexto cultural dominado por la
escoléstica de inspiracion aristotélica.

Lamentablemente, con respecto a esto como con respecto a otros temas, una lectura
apresurada y literal de ciertos comentarios de Guendn, ha llevado a muchos a privarse de
conocer el pensamiento renacentista, so pretexto de que se trat6 de una época anti tradicional
que preludiaba la decadencia moderna.

Pero, lo cierto es que la elite a la cual aludimos no se oponia a la tradicion como tal, sino a su
deformacion escoléstica y su reduccionismo dogmatico. Los cuales se ejercian en desmedro de
posibilidades legitimas de conocimiento, como, por ejemplo, las transmitidas por el
neoplatonismo, el hermetismo y la kabbalah judia.

Pensamientos como el de Nicolas de Cusa, Giordano Bruno, Marsilio Ficino, Cornelio Agrippa y
Pico Della Mirandola, podrian brindar interesantes intuiciones y oportunidades de reflexion a
quienes fueran capaces de abrirse, sin prejuicios, hacia los mismos.
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XV. Observaciones sobre individualidad y vida péstuma

Una cuestion que deberia plantearse quien se interesa por la escatologia, es la siguiente: ¢se
oponen la vida postuma y la individualidad?

A nuestro entender, la cuestion de la supervivencia o destruccion del individuo més alla de la
existencia terrena es indisociable de la cuestion de su preexistencia a la misma.

Es decir que seglin aceptemos o no la singularidad del alma como una realidad que preexiste a
su manifestacion en un cuerpo y un psiquismo terrestre, resultardn diversas concepciones
sobre la realidad del alma en el més alla. E inclusive resultaran, también, distintas actitudes
respecto ala vida en la tierra.

No nos proponemos tratar este tema aqui. Pero, para dejar, al menos, esbozados los términos
tedricos mas generales del problema, diremos lo siguiente:

Si la individualidad humana esté constituida solamente por las condiciones y limitaciones que
resultan de la existencia terrena, entonces, la liberacién de esas condiciones y limitaciones
supondria la disolucién de la individualidad en alguna clase de realidad universal y homogénea,
es decir carente de distinciones.

Esa idea es expresada con frecuencia mediante la imagen de la 'gota que regresa al océano'y
suele estar asociada, entre los buscadores espirituales de Occidente, a una interpretacion
burda, literal, del Nirvana budista, del Fana islamico y de la Unidad metafisica.

Pero, si la individualidad terrena descansa sobre una singularidad anterior (no de una
anterioridad temporal sino metafisica) e irreductible a las condiciones y limitaciones de la
existencia terrena, entonces, esa singularidad sobrevivira mas alla de la muerte fisica.

En el primer caso se asume que la individuacion depende por entero de la inscripcion en las
coordenadas del espacio-tiempo terrestre, y del modo de corporalidad y psiquismo que le son
caracteristicos.

En el segundo caso la individualidad no depende por entero de las condiciones especificas que
regulan su manifestacion en la tierra. Pues, en esta Ultima perspectiva, las caracteristicas de la
manifestacion terrena de la individualidad s6lo son modalidades correspondientes a uno de los
planos de expresion y realizacion de dicha individualidad, pero no agotan todo su significado.

Entre el primer planteo y el segundo hay una divisoria de aguas. Y por muy abstracta que
parezca la diferencia entre ambas concepciones, lo cierto es que se traduce en diversas
actitudes hacia la existencia humana en la tierra. Y por lo mismo se traducira, de algin modo,
en diversas experiencias post mortem.

Pues, como sefiala Henri Corbin en uno de sus escritos, el hombre configura, en su
pensamiento y acciones, el mundo que le espera tras la muerte. Ya que ese mundo post
mortem no es ajeno a su individualidad terrena sino la expresion de su secreto mas interior.
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Veamos:

"El hombre, durante toda su vida terrena, acttia asi sobre su propio malakut, y por éste, sobre
toda la region del mundo espiritual constituida por la fraccion de la humanidad que, de siglo en
siglo, estd momentaneamente retenida en los cuerpos fisicos del mundo fenomeénico. Es asi
que, para nuestros tedsofos, sobresale con evidencia el poder de intervencién concreta y
temible que se designa como potencia configuradora del alma, concreta y temible, puesto que
la dimension escatoldgica del hombre real depende de ello™ {1}

Retengamos muy especialmente eso Ultimo: ‘que la dimension escatoldgica del hombre real
depende de ello’. Es decir la suerte de la vida post mortem depende del modo en que ‘el
hombre durante toda su vida terrena’ configura su propio malakut.

Pues bien, ¢cémo podria el individuo terreno influir decisivamente en su destino post mortem
si su individualidad fuera s6lo una contingencia resultante de las condiciones de la vida
terrestre?

Por ultimo, diremos que, por una parte, es claro para nosotros que no hay escatologia sin
individualidad trascendente. Y por otra parte, es un hecho de experiencia que alli donde se
niega la trascendencia de lo individual, se hallan siempre, manifiestas u ocultas, tendencias
colectivistas y pretensiones hegemanicas.

Dicho de otro modo, si se considera que la individualidad humana no es mas que una
contingencia, entonces, se habilitan y legitiman, de suyo, todo tipo de abusos hacia los
individuos concretos.

Ahora bien, decir esto no significa, de ninguna manera, hacer una defensa del individualismo
ordinario y mundano. Pues, ese individualismo mundano no es sino la otra cara de la moneda
del colectivismo. Ya que en ninguno de los dos casos se supera la asimilacion, reduccionista,
del individuo a sus aspectos y limitaciones terrenas.

Referencias:

{1} La cita pertenece al texto La configuracion del templo de la KA'BA como secreto de la vida
espiritual, seccion | Las formas espirituales, incluido en Templo y contemplacion, Henri Corbin,
Editorial Trotta.

Dicho sea de paso, Corbin ha llamado la atencion, en diversos lugares de su obra, acerca de la
profunda diferencia que supone, en orden a una concepcion del espiritu y del hombre, admitir
la individualidad trascendente o reducir la individuacion exclusivamente a la existencia
terrena. Al respecto puede leerse el texto Del Barzaj o el Mundo Intermedio, del cual hay una
version en Internet: http://www.webislam.com/?idt=10476

Corbin también ha tratado acerca de la correcta interpretacion de la Fana o ‘aniquilacion en
Allah’ dentro del Islam, en su texto ‘Imaginacion creadora y oracidon creadora’,
correspondiente al capitulo 2 de su obra 'La imaginacion creadora en el sufismo de Ibn Arabi'.
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XVI. El poder ideoplastico del almay la vida post mortem

Vamos a tratar en este capitulo acerca de aquello que Corbin llama ‘poder ideopléstico’ del
alma en la formacion de la vida post mortem {1}.

La cuestién que abordamos es esencial en el &mbito de la escatologia, ya que involucra, entre
otras cosas, la idea de una responsabilidad e implicacion directa del hombre terrestre con
respecto a su destino post mortem.

Esta implicacion de lo escatoldgico y lo terreno tiene distintos niveles de andlisis, niveles que
corresponden a su vez a diversos niveles de experiencia y comprension de los estados del ser.
Asi, no es lo mismo, por ejemplo, tratar del poder ideoplastico del alma a nivel de la
experiencia visionaria que a nivel de la experiencia ordinaria.

Sin embargo, en aras de la claridad y la sintesis, aqui trataremos el tema en relacion a la vida
ordinaria. Es decir, trataremos del poder y la funcién ideoplastica que el alma tiene, en todo
hombre sin excepcion, para configurar la experiencia de la vida tras la muerte fisica. Pues, ese
es el modo mas universal de implicacion de lo escatoldgico en lo terreno; y por lo mismo
concierne a todos los hombres en general.

Ahora bien, ¢qué es la muerte?

Para internarnos en el horizonte abierto por dicha pregunta, nos detendremos en una
meditacion de Marco Aurelio {2}

"Sobre la muerte: disipacion, si atomos; si unidad, ya apagamiento o cambio de estado”

Es decir, aquello que constituye en el ser un compuesto de elementos (atomos), se disgrega; y
aquello gue constituye una unidad, o bien se extingue o bien cambia de estado.

Pero, como la extinciéon absoluta del ser es imposible, el ‘apagamiento’ no puede ser sino la
desaparicion a un modo de manifestacién de dicho ser. Por lo tanto, las dos opciones de la
segunda parte de la frase del sabio emperador son, interpretamos, dos aspectos de la misma
transformacion.

Dicho de otro modo, el cuerpo fisico, lo compuesto, se disgrega; pero el alma, la realidad
unitaria y unificante del ser individual, se apaga a un modo de manifestacion para aparecer en
otro de acuerdo a un ‘cambio de estado'.

En sintesis, la muerte es, en esta perspectiva, un cambio de estado del alma. Pero, por eso
mismo, por ser una transformacion del alma, ese cambio de estado esta implicado, de alguna
forma, en el alma antes de la muerte.

De modo analogo al suefio y la vigilia, los cuales, pese a su heterogeneidad, mantienen cierta
continuidad por el sélo hecho de pertenecer ambos al mismo sujeto, ya sofiante ya despierto,
asi, la vida antes de la muerte y la vida post mortem mantienen cierta continuidad derivada de
la unidad del alma. Alma que permanece una a través de sus transformaciones.
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En este punto, cable aclarar que afirmar que la muerte es un ‘cambio de estado' y afirmar que
la vida post mortem tiene algin tipo de continuidad con la vida terrena, no significa, para
nosotros, anular o minimizar el caracter tragico de la muerte {3}.

Somos conscientes de que habria muchas cosas mas para considerar, cuando de la muerte se
trata, que las arriba comentadas. Sin embargo aqui no se trata ante todo de la muerte en si
misma sino de la dimensién escatoldgica de la vida. Por eso nos conformamos con esas pocas
aclaraciones al respecto.

Dicho esto, vamos a indagar acerca del modo en que el alma durante su vida en la tierra
‘preforma’, si se nos permite decirlo asi, la que sera su vida post mortem.

Veamos como introduce el tema Mulla Sadré, uno de los sabios de la gnosis shiita traducidos y
estudiados por Corbin {4}:

"A todo aquél que tenga la fuerza para adentrarse en el conocimiento mas elevado le incumbe
meditar acerca de las capacidades psiquicas, los modos de ser del alma y la manera en que
estos modos de ser producen efectos y actos exteriorizados. Debe trazarse una guia de todo

este conocimiento para comprender como determinadas maneras de ser y ciertos
comportamientos suponen la aparicion, el dia de la resurreccion, de efectos externos que le son
propios. Un ejemplo: la violencia de la cdlera en un hombre hace que se le altere la sangre, que
se le congestione el rostro y se le hinche la epidermis. Ahora bien, la colera es un estado
psiquico, algo que existe en el mundo interior del hombre. Los efectos que constatamos son los
modos de ser de los cuerpos materiales organicos, lo que no impide que los efectos producidos
por estados puramente psiquicos tengan lugar en este mundo”

Es decir, el Sheij nos estd sefialando que incluso en el orden mundano més ordinario es
perceptible que la actividad del alma tiene efectos concretos sobre niveles de realidad
distintos a aquellos en los cuales la actividad se origind. En el ejemplo se trata de la
repercusion de una pasion del ego sobre el cuerpo bioldgico.

Esa posibilidad supone una correspondencia entre los diversos planos de organizacion de la
realidad. Planos, todos ellos, atravesados, por decir asi, por el alma para la cual son modos de
expresion y manifestacion de sumodo de sery su actividad.

Pero, sigamos leyendo al Sheij, quien, un poco mas adelante del parrafo citado, dice:

"Pues bien, esto es exactamente lo que ocurre con todas las formas corporales y materiales que
existen en el mas alla; todas ellas son el resultado de los habitos adquiridos por las almas, de
sus buenos o malos comportamientos, de las creencias que han tenido, de sus buenos o malos
propdsitos, de todo lo que arraigue en ellas la repeticion de los actos y de las formas de actuar
en este mundo. Por esta razon, si los actos provocan los comportamientos en este mundo, las
almas, por sus modos de ser, son los principios de los cuerpos en el mas alla"

En sintesis, las experiencias post mortem, con su sentido y sus formas, resultan de los modos
de ser del alma en la vida terrena. A eso, a esa posibilidad formativa, alude la expresion "poder
ideoplastico del alma'.
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Puede decirse, entonces, que tras la muerte terrena las almas no ingresan a 'otro' mundo sino
a otro nivel de manifestacion de si mismas. Y las realidades que definan su vida post mortem
seran aquellas que las propias almas hayan forjado durante su peregrinaje terrestre.

Una perspectiva como esa supone pensar al ser como situado simultdneamente en diversos
planos de existencia. Planos no todos actuales para la conciencia pero no por eso menos reales
para el alma.

El alma, entonces, encuentra actualizadas en su vida post mortem aquellas posibilidades que
configurd, por su modo de ser y su actividad, aunque de modo generalmente imperceptible
para ella, durante la vida terrena.

Como el lector percibira esta escatologia esta bastante lejos de la pedagogia moralizante que
las religiones suelen sostener a proposito de la vida pdstuma. Pero también estd lejos de la
ingenua y engafiosa concepcién, surgida en el marco de la llamada 'New Age', de que la
muerte conduce invariablemente a los seres a un modo de vida caracterizado por la paz y la
felicidad.

En la primera concepcion se asume o se favorece la creencia de que la vida pdstuma del alma
depende de su conformidad o alejamiento con respecto a una ley exterior a ella misma. Y asi,
quienes obren en conformidad con dicha ley durante su vida terrena seran bienaventurados en
su vida post mortem; mientras que quienes obren en contra de dicha ley seran desgraciados.

En la segunda concepcion, en cambio, se asume que la vida postuma del alma es
independiente del grado de oscuridad o luminosidad alcanzado por dicha alma en la vida
terrena. Y asi, se cree que la muerte introduce a todos los hombres sin excepcidn en un estado
de ser pleno y carente de sufrimientos.

Es claro que en ambas concepciones falta la nocion de interioridad. Y esa ausencia no es un
detalle menor, pues, la interioridad es la esencia de lo escatol6gico.

Con respecto a esto, la convergencia entre ensefianzas tan distintas como la gnosis shiita, la
obra de Swedenborg y el budismo, es realmente asombrosa.

Por ejemplo, en relacion al caracter interior del mundo experimentado por el alma tras la
muerte, Swedenborg afirmaba lo siguiente {5}:

"Realmente nos convertimos en nuestro propio amor no sélo en cuanto a los niveles mas
profundos de nuestra mente, sino también exteriormente, en rostro, cuerpo y palabras, puesto
gue nos convertimos en imagenes de nuestro amor incluso en las cosas exteriores"

Para entender correctamente la idea de Swedenborg, es necesario aclarar dos cosas: la
primera es que para Swedenborg, el ‘amor' alude a aquello a lo cual el alma tiende
intimamente mas alld de todo lo que, para dicha alma, es accesorio mientras esté en la tierra.
La segunda, es que lo ‘exterior’ en esa frase (por ejemplo, ‘cuerpo’, ‘rostro’ y 'palabras’) no es
exterior al alma misma sino la forma con la cual dicha alma aparece frente a si misma y a los
otros.
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Dicho de otro modo, cada uno, tras la muerte, asumira la forma de sus inclinaciones mas
intimas y auténticas, no importa cual haya sido su vida aparente en la tierra. Pues, en el
mundo terrestre, un mundo marcado por la dualidad y la exterioridad, un ser puede aparecer
exteriormente de un modo distinto a su realidad interior, mientras que en la vida post mortem
esa posibilidad de disociacion o desdoblamiento estd anulada. Ya que la muerte destruye las
dimensiones exteriores que definen la vida del alma en la tierra; es decir, la corporalidad fisica,
el espacio homogéneo, el tiempo cronologico, la separacion de los otros seres, etc.

En el mismo orden de ideas, el Sheij Mulla Sadr&, hablando de las realidades que conforman la
vida post mortem de cada hombre, afirma, con palabras que podrian haber sido del propio
Swedenborg, lo siguiente {ref. 4}.

"...de todas esas realidades no hay ninguna que sea extrinseca a él mismo, a la esencia de su
alma, ninguna que sea distinta o se pueda separar de su propio acto de existir"

Por su parte, dentro del budismo Vajrayana, en un texto que es a la vez doctrina escatoldgica y
base de un rito funerario, llamado Bardo Thoddl, se encuentra la misma idea de interioridad
como fundamento de las formas experimentadas post mortem {6}.

El Bardo Thoddl, advirtiendo acerca de la naturaleza de las realidades que el difunto debera
enfrentar en el mas alla, dice:

"{..} es de vital importancia reconocer con certeza que fuera lo que apareciere, por muy terrible
que fuese, es tu propia proyeccion™

Y algo mas adelante afirma explicitamente que la naturaleza del cuerpo y el mundo que el
difunto experimenta es una 'proyeccion’ de sus propias tendencias:

"El cuerpo mental que posees es llamado cuerpo mental hecho de tendencias"

De modo que las ensefianzas escatoldgicas de diversas tradiciones, y aqui hemos comentado
someramente sélo unas pocas de ellas, coinciden en afirmar la indole interior de la vida post
mortem; asi como la idea de que las formas que definen y caracterizan dicha vida resultan del
poder ideoplastico del alma.

Asi, la nocion del poder ideoplastico del alma constituye una clave de interpretacion esotérica
de la doctrina exotérica del Juicio. Y a la vez permite tender puentes intelectuales entre
ensefianzas escatolégicas formalmente tan distintas como las del budismo, las tres religiones
abrahamicas y las gnosis cristianas de Swedenborg y Jacob Béheme, entre otras posibilidades
de investigacion.

Pero, por otra parte, el reconocimiento de ese poder formativo, ideopléstico, del alma, invita a
una transformacion de nuestros conceptos y nuestra percepcion del mundo ordinario y de la
vida en la tierra. Pues ese reconocimiento debilita la aparente consistencia y autonomia ontica
del mundo material y de su organizacion, para abrir los sentidos internos a la presencia
subyacente, pero eficiente y real, de las imagenes del alma en la constitucién de dicho mundo

{7}.

58



Operar dicha transformacion de los conceptos y la percepcién, y por lo tanto reconocer el
papel formativo de las im&genes del alma en la constitucion de la realidad, significa descubrir
la dimensidn escatoldgica de la existencia en el seno mismo de la vida terrena.

Para terminar este capitulo queremos recordar unos versos de William Blake en los cuales
resuena de modo poético todo lo que aqui hemos dicho de manera teorica:

"How do you know but ev'ry Bird that cuts the airy way
Is an immense world of delight, cls'd by your senses five?" {8}

Lo cual se podria traducir, tal vez demasiado literalmente, por: '¢Cémo puedes saber que cada
Pajaro que surca el camino aéreo, es un inmenso mundo de deleite, encerrado por tus cinco
sentidos?'

Referencias:

1. En La configuracién del templo de la Ka'ba como secreto de la vida espiritual (cap. | Las
formas espirituales), incluido en la antologia Templo y contemplacion, Henri Corbin, Editorial
Trotta.

2. Marco Aurelio, A si mismo (Libro VI, 32), editado por Edaf.

3. A nuestro juicio, tan importante como comprender que la muerte es un cambio de estado,
es reparar en el caracter destructivo de la misma. Pues, efectivamente, la muerte destruye las
dimensiones que definen todo un orden de existencia o si quiere todo un ‘'mundo’.

Por eso, afirmar alegremente, como se hace desde algunas décadas en la espiritualidad
postmoderna occidental, que 'la muerte no existe', es cierto sélo a condicion de haber
comprendido antes que, en otro sentido, la muerte si existe, y que su poder aniquilador no es
algo para subestimar o pasar por alto si verdaderamente se la quiere comprender.

Al respecto, la intensa lucha por la vida que llevan a cabo los animales en su estado natural, y
en su propio nivel el hombre mismo, indican claramente el caracter tragico y agénico de la
tension entre vida y muerte. Caracter que ni la banalidad de la New Age, ni la artificialidad de
la metafisica racionalista, podrén anular nunca, excepto en el plano, totalmente ilusorio, de los
enunciados generales y abstractos.

4. Mulla Sadra (Sadr al-Din Sirazi), en el texto titulado por Corbin: Spsissitudo spiritualis.
Incluido en la antologia de textos tradicionales de Cuerpo espiritual y tierra celeste, ediciones
Siruela.

5. Emanuel Swedenborg, en Del Cielo y del Infierno (481), ediciones Siruela.

6. Libro tibetano de los muertos (Bardo Thod6l), version de Guiomar Eguillor, editado por
Publisamo, Espafia.
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7. Hemos tratado este tema en nuestra discusion de la critica kantiana a la obra de
Swedenborg: Suefios de un racionalista (sobre la diatriba de Kant contra Swedenborg o por una
ontologia simbolica). Disponible en Internet en la revista de filosofia A Parte Rei:
http://serbal.pntic.mec.es/~cmunoz11/lameiro58.pdf

8. William Blake, en A memorable fancy, incluido en The marriage of heaven and hell. Texto del
cual hay numerosas publicaciones en Internet, por ejemplo en:

http://www.levity.com/alchemy/blake _ma.html
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XVII. La reintegracion: el Arbol de la Vida en el Apocalipsis como coincidentia oppositorum

"Si no vemos las cosas en su esencia, sino sélo en su forma vacia y abstracta, nada nos diran a
nuestra intimidad" {1}

Para terminar con la indagacién que venimos realizando sobre el arco del descenso y el
ascenso del alma, vamos a tratar de un simbolo del término final del ascenso o si se quiere del
destino dltimo del alma. Nos referimos al simbolo del Arbol de la Vida en el Apocalipsis de
Juan.

La vision del Arbol de la Vida aparece en las ultimas secciones del relato apocaliptico; y esta
intimamente ligada a la aparicion de la ciudad celestial o Jerusalén celeste y a la renovacién
cosmica.

Antes de la vision del arbol, Juan tiene la vision de la ciudad celestial y del ‘cielo nuevo' y la
'tierra nueva' {2}:

"Vi un cielo nuevo y una tierra nueva; porque el primer cielo y la primera tierra pasaron, y el
mar ya no existia mas. Y yo Juan vi la santa ciudad, la nueva Jerusalén, descender del cielo, de
Dios, dispuesta como una esposa ataviada para su marido."

Es decir, la Jerusalén celeste, la ciudad divina, aparece en el &mbito de una transfiguracion
total del universo, expresada alli por renovacion del cielo y la tierra. Y en ese cosmos
transformado, depurado de los condicionamientos del viejo cielo y la vieja tierra, Jerusalén se
manifiesta como epifania del alma regenerada, es decir como esposa lista para recibir a Dios
en unidad.

Por eso, es comprensible que esa ciudad celestial que es ‘como una esposa’ para Dios, sea
también el templo donde Dios se relne con los hombres, tal como Juan indica a renglon
seguido:

"Y oi una gran voz del cielo que decia: He aqui el tabernéaculo de Dios con los hombres, y él
morara con ellos; y ellos seran su pueblo, y Dios mismo estara con ellos como su Dios."

Entonces, el ambito dentro del cual se inscribe el simbolo del Arbol de la Vida en el Apocalipsis,
es identificado con el templo y con la esposa divina. Es decir el ambito preparado para la
reintegracion del alma en la unidad divina originaria.

De modo que en el Apocalipsis el Arbol de la Vida es un simbolo escatoldgico sensu stricto
(escatoldgico, de éskathos: ultimo, final). Pues, el arbol de la Jerusalén celeste es, como su
nombre lo indica, el mismo Arbol de la Vida del paraiso que, tras haberse perdido para el
hombre a causa de la caida, es finalmente reencontrado al final del ciclo. Ciclo del cual puede
decirse que corresponde tanto al peregrinaje del alma como a la manifestacion cosmica.

Al respecto, sefiala René Guenodn {3}:
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"Y lo que es cierto del paraiso terrestre lo es también, naturalmente, de la Jersualén celeste,
puesto que uno y otra no son en definitiva sino los dos aspectos complementarios que presenta
una misma realidad segun se la considere con respecto al comienzo o al fin de un ciclo c6smico™

Asi, el Arbol de la Vida en el paraiso y el Arbol de la Vida en la ciudad celeste no conforman
una antitesis, sino que se trata del mismo arbol, la 'misma realidad' dice Guenon,
manifestandose en el origeny en el final.

Ahora bien, con respecto a esto debe quedar claro que el 'final’, en este contexto, no es algo
que se sitla al término de un desarrollo temporal cronometrable sino un estado del ser.

En este sentido, los simbolos escatoldgicos nos hablan siempre del fin de un tiempo cualitativo
de realizacion interior que no se deja calcular por el reloj ni por la cronologia histérica. El
término de ese tiempo interior remite a un estado de ser {4}: en el caso del Arbol de la Vida de
la Jerusalén celeste remite al estado de unificacion del alma por su reintegracion en Dios.

Esa unificacion y reintegracion supone el acceso a la inmortalidad que fue vedada al hombre
tras haber comido de 'otro' arbol, el Arbol del Conocimiento, por el cual se introdujo en la
dualidad y la muerte.

Dicho sea de paso, y aunque no lo vamos a desarrollar aqui, nos parece claro que la aparicion
del arbol escatoldgico en la vision de Juan remite a una estructura simbdlica que incluye, en
una unidad de sentido, los tres arboles paradigmaticos de la tradicion a la cual el visionario
pertenecia {5}: el Arbol de la Vida en el Edén, el Arbol del Conocimiento del Bien y del Mal, y el
Arbol de la Vida en la Jerusalén celeste.

Los cuales, entendemos, corresponden respectivamente al arbol de la inmortalidad originario,
al arbol de la muerte y la dualidad con el cual se inicia el descenso, y al arbol de la inmortalidad
reconquistada tras haber recorrido el descenso y arribado al término del ascenso.

Entonces, habiendo situado el contexto simbdlico de la visién del arbol y su significacion
esencial de unidad e inmortalidad, ahora veamos como aparece su forma, para Juan, dentro de
la ciudad celeste:

"En medio de la calle de la ciudad y a uno y otro lado del rio, estaba el arbol de la vida, que
produce doce frutos, dando cada mes su fruto; y las hojas del &rbol eran para la sanidad de las
naciones”

Hay ahi, concentrados en pocas palabras, un conjunto complejo de simbolos cada uno de los
cuales abre un camino de indagacion. Aunque no vamos a desarrollar ese conjunto,
sefialaremos algunas posibilidades de investigacion a fin de que el lector las explore por si
mismo si lo desea:

El nimero doce aparece en la frase de Juan asociado a los frutos del &rbol, pero también a los
meses. Lo cual sugiere, en principio, una alusién a los apdstoles {6}, pero también una
referencia al ciclo anual del sol en el zoodiaco. Asi, en la primera interpretacion el arbol seria
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identificado con Cristo, y en la segunda, sin excluir la significacion anterior, podria ser
comprendido como eje de un ciclo astral y por lo tanto como Arbol Césmico.

Por su parte, en el marco especificamente cristiano se suele asimilar el arbol a la cruz. Pero,
esa identificacion es legitima también en una perspectiva no estrictamente religiosa sino
metafisica. Pues, ambos, arbol y cruz, constituyen simbolos axiales de pasaje y unificacion
entre diferentes mundos; tal como lo demuestra su presencia y funcién en numerosas
tradiciones {7}.

También el caracter sanador de las hojas del arbol tiene diversas resonancias. Y segun cual sea
el alcance que se dé a la expresion ‘las naciones', esas resonancias podrian variar
significativamente.

Invitamos al lector a incursionar por si mismo en la riqueza simbolica de la frase de Juan, y por
nuestra parte nos vamos a concentrar en un Unico punto. Queremos comentar el simbolismo
implicado en la localizacién espacial del arbol.

Observemos que el Arbol de la Vida se encuentra ubicado, dice Juan, en el ‘medio de la calle y
aunoy otro lado del rio".

Algunos estudiosos se han sentido desconcertados por esa descripcion de la localizacién del
arbol. Pues en términos terrestres es imposible y por lo mismo no puede ser representada por
la conciencia ordinaria. Pues, ¢como podria un arbol estar situado simultaneamente en el
medio de una calle y ademds a uno y otro lado de un rio?

Las soluciones que esos estudiosos han elaborado para salvar lo que consideraron como una
contradiccion que hablaria en contra de la posibilidad de la vision, no nos interesan en lo mas
minimo {8}. Ya que parten de una perspectiva que imposibilita, a priori, la captacion del valor
simbolico de la forma visionaria. Pues dicha perspectiva proyecta sobre la vision las categorias
espaciales propias del mundo corporal fisico y de la ciencia profana.

Dicho de otro modo, si la ubicacion espacial del arbol en la vision es fisica y geométricamente
imposible, no es porque haya alguna contradiccion en ella sino porque nos enfrentamos ahi a
un orden de realidad que rebasa las leyes de la razén y la percepcion mundana.

Como dice Henri Corbin {9} respecto del espacio espiritual en que se inscriben las realidades
escatoldgicas:

"Este espacio es aquel que la ciencia de las religiones y las teologias tradicionales conocen
como dimension escatologica, en la que se opera la caida de la béveda, caida que nos falta
para siempre si queremos quedarnos de este lado de nuestras evidencias ‘cientificas"

Y no quedarnos de 'este lado de nuestras evidencias' supone trascender un doble prejuicio: el
que asimila la vision a una percepcion ordinaria, y el que la reduce a ser una alegoria o
metafora de una idea concebida en abstracto.

Pero la forma visionaria, y el espacio del cual es consustancial, no es ni la percepcion objetiva
de una realidad separada del ser que la percibe, ni tampoco una 'imagen’ deliberadamente
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construida para ilustrar una idea. La forma visionaria es una forma imaginal que tiene su
propio orden de realidad y sus leyes de estructuracion.

No vamos a extendernos en la tan compleja como apasionante cuestion de la naturaleza del
espacio visionario, que es a su vez una modalidad del espacio espiritual en general, pero
haremos, al menos, algunos sefialamientos bésicos al respecto {10}.

En el espacio ordinario, el espacio fisico mundano y también el espacio fisico-teodrico definido
por la ciencia moderna, rige la ley de partes extra partes. Es decir es un espacio en el cual cada
parte, cada lugar determinado, es exterior a las otras partes u otros lugares determinados.

Por eso un mismo cuerpo extenso, que también esta regido por dicha ley, no puede ocupar
simultdneamente dos lugares diferentes en el espacio. Para ocupar un lugar diferente al que
ocupa, el cuerpo debe trasladarse. Y asi, deja de ocupar el lugar que ocupaba para pasar a
ocupar otro distinto. Eso es asi porque tanto en el espacio como en el cuerpo las partes y los
lugares son exteriores los unos de los otros.

Ahora bien, el espacio visionario, y espiritual en general, trasciende esa limitacion. Pues se
trata de un espacio que no se rige por la ley de partes extra partes sino por las leyes de la
interioridad.

Al respecto, nuevamente citaremos a Corbin quien dice que tales espacios son...

".. espacios medidos por estados interiores que presuponen esencialmente un espacio
cualitativo, discontinuo, cuya medida es precisamente el estado interior, a diferencia del
espacio cuantitativo, continuo, homogéneo, mensurable en medidas constantes™

Se trata de un espacio, entonces, cuya ley de formacion, por ser interior, no excluye que una
realidad dada pueda estar situada simultaneamente en lugares diferentes. Pues esos lugares
no son exteriores a dicha realidad sino que son manifestaciones de la misma.

Volviendo a la vision de Juan, el hecho de que el arbol esté situado en una posicion
contradictoria para la razon y el espacio terrestre, debe ser entendido, justamente, como una
indicacion de su naturaleza y significado.

Asi, si el arbol esta situado a un lado y al otro del rio, y ademas en el medio de la calle, es
porque el rio, sus orillas y la calle son interiores al arbol.

El Arbol de la Vida en la Jerusalén celeste constituye, entonces, un centro interior de
irradiacién. Pero no un centro geométrico, que supone siempre una distancia con respecto a la
periferia, sino un centro que es a la vez interno y circunvalante, centro y periferia, continente y
contenido, todo y parte.

Para decirlo directamente: el Arbol de la Vida de la Jerusalén celeste esté localizado en un
espacio paraddjico porque constituye una epifania visionaria, un simbolo vivo, de la
coincidentia oppositorum.
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Lo que Juan encontré en la ciudad divina, emplazado en el medio de la calle y a uno y otro lado
del rio, fue la superacion total de los opuestos. El término final del peregrinaje del alma. El
'lugar' donde la dualidad se integra en la unidad, la muerte en la inmortalidad, el tiempo en la
eternidad y el origen en el fin.

Con esa vision, que esperamos resulte tan inspiradora para el lector como lo es para nosotros,
llegamos al final de la indagacion.

Referencias:

1. Son palabras de Federico Schelling, quien, junto a Goethe, Von Baader y algunos otros,
intentd, en plena modernidad, recuperar la dimensién interior de las formas, en la naturaleza,
el arte y la cultura en general. Tomado del texto La relacion de las artes figurativas con la
naturaleza, de F. Schelling, editorial Aguilar.

2. La vision de la Jerusalén celeste y el Arbol de la Vida se desarrolla en las instancias finales del
Apocalipsis de San Juan (21; 22,1-5), version de Reina-Valera.

3. René Guenon, El "arbol de la vida' y el elixir de la inmortalidad, en Simbolos fundamentales
de las ciencias sagradas (capitulo LIII), ediciones Paidos.

4. Ver la bibliografia de referencia mencionada en el capitulo VI: Sobre el tiempo de retorno y el
arbol.

5. La correspondencia entre la forma de las visiones y las doctrinas e ideas de las cuales han
bebido los visionarios suele inducir a algunos a sospecha. Pues piensan que si el visionario
percibe lo que percibe en conformidad con sus ideas y creencias, tal vez en realidad no lo
percibe sino que lo imagina.

Por supuesto existen falsos clarividentes y falsos visionarios, es decir gente cuya megalomania
lainduce a creer que sus fantasias constituyen conocimientos genuinos. Pero en los visionarios
auténticos, las visiones son verdaderos conocimientos sin que eso excluya que puedan
corresponder a ideas y simbolos de la tradicion y de la cultura a la cuales el visionario
pertenece.

Quienes encuentran dudosa la legitimidad de las visiones por el hecho de que el visionario ve
en ellas algo que corresponde a sus ideas, no comprenden que la percepcion visionaria no es la
captacion de un objeto separado del observador y extrafio a su propio ser.

En realidad, no hay contradiccion alguna entre el hecho de que la vision sea realmente 'vista'
(no por un sentido fisico sino interior, obviamente) y el hecho de que su forma corresponda a
una idea cuyo origen sea reconocible como parte de una tradicién o cultura.

Pues la percepcién visionaria es la epifania de una realidad interior a quien percibe. Y la forma
de esa epifania esta modelada, entre otras cosas, por el pensamiento y la formacion doctrinal
del sujeto en cuestion; asi como por las representaciones mentales dominantes en el medio al

65



cual pertenece. Por eso los misticos catolicos ven a la Virgen Maria pero nunca la ven, por
ejemplo, los iluminados budistas. Aungue estos ultimos pueden ver ‘figuras' cuya significacion
y funcion es analoga a la de Maria.

Todo eso no desmiente el caracter real de las visiones, sino que nos indica que su realidad
pertenece a un orden de conocimiento y de ser distinto, y trascendente, al ordinario.

6. Para una lectura teol6gica cristiana del Apocalipsis, que incluye una critica de diversas
interpretaciones acerca del significado de los simbolos del mismo, incluido el Arbol de la Vida,
puede consultarse el libro Ariel Alvarez Valdés, La nueva Jerusalén, ciudad celeste o ciudad
terrestre, editorial Verbo divino, Pamplona, Espafia.

7. Guendn ha tratado especificamente la relacion entre la cruz y el Arbol de la Vida en el texto
El Arbol del medio, capitulo IX de El simbolismo de la cruz, Ediciones Obelisco, Barcelona.

8. Por ejemplo se ha dicho que Juan se habria referido, en realidad, a una arboleda y no a un
arbol singular. Al parecer esa hip6tesis es medianamente defendible en atencion a ciertos
elementos gramaticales de la frase de Juan en griego. Pero, segun otros especialistas el
argumento gramatical no es concluyente {ver este tema en el libro citado en ref.6}.

Para nosotros, tal discusion es 'bizantina’; ya que al argumentar de ese modo se interpreta al
arbol o arboleda como una realidad calcada sobre el modelo de las realidades fisicas de la
tierra. Es obvio, entonces, que ahi se ha perdido totalmente la dimensién interior y simbdlica
de la vision.

9. Henri Corbin, Las formas espirituales, correspondiente al capitulo | de La configuracion del
templo de la Ka'ba como secreto de la vida espiritual. Incluido en Templo y contemplacion,
editorial Trotta.

10. Para profundizar este tema sugerimos remitirse a Swedenborg. Quien al testimoniar de sus
visiones también realiz6 una hermenedtica de las mismas, incluyendo la cuestion del tipo
especial de espacialidad que suponen. En Del Cielo y del Infierno, ediciones Siruela, Espafia.

Por su parte, Henri Corbin ha presentado y elaborado la nocidn de espacio imaginal en muchos
de sus escritos. Entre otros, pueden consultarse:

-Mundus imaginalis: lo imaginario y lo imaginal y también La imaginacion creadora en el
sufismo de Ibn Arabi. Publicados ambos en la web del Centro Enrique Ezkenazi:
http://homepage.mac.com/eeskenazi/Menu37.html

-Cuerpo espiritual y tierra celeste, (contiene un trabajo de Corbin y también una seleccién de
textos tradicionales sobre el mundo imaginal), editorial Siruela, Espafa.

-El hombre de luz en el sufismo iranio, editorial Siruela, Espafia.

-Y obviamente el arriba citado: Templo y contemplacion.
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Desde otra perspectiva, nos parecen muy interesantes las investigaciones de Ernst Cassirer
referidas al espacio mitico. En El mito como forma de intuicion, incluido en la segunda parte de
su Filosofia de las formas simbolicas, editorial Fondo de Cultura Econdmica, México.

Por nuestra parte, salvando las distancias con respecto a los autores anteriores, hemos tratado
el tema del espacio visionario en nuestra discusion de la critica de Kant hacia Swedenborg. En
Kant contra Swedenborg: suefios de wun racionalista. Disponible en Internet:
http://serbal.pntic.mec.es/~cmunoz11/lameiro58.pdf Y también en la website La Escalera:
http://cablemodem.fibertel.com.ar/laescalera/theosophia.htm
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XVIII. Epilogo sobre la necesidad de la escatologia

Al comenzar este trabajo planteamos la necesidad de la escatologia. Planteo que se justifica,
entre otras cosas, porque las preguntas sobre el 'mas all' son inseparables del sentido de la
vida en el aqui y ahora de nuestra existencia terrena.

¢CUdl es nuestro origen? ¢;Tiene sentido en el presente la pregunta por el origen? ;Qué es la
muerte? ;De qué modo nos concierne la muerte mientras estamos vivos? ¢Hay vida después
de la muerte? Y si la hay, ¢qué tipo de vida es esa? ¢Hay algun tipo de continuidad entre esta
vida que conocemos Yy esa otra? ¢Existe una relacion entre los vivos y los muertos? ;Qué
significan la simbologia escatoldgica y los ritos funerarios de las diversas tradiciones de la
humanidad?

En definitiva, se trata del arco de cuestiones comprendido entre estas dos preguntas
paradigmaticas: ¢de donde venimos?y ¢a donde vamos?

En los dltimos siglos, las religiones empobrecidas de Occidente han respondido a dichas
preguntas con tal grado de simplificacién y de obsesion moralizadora, que mucha gente quedd
insatisfecha con sus respuestas. Asi, no es extrafio que las preguntas volvieran a plantearse en
términos ajenos a la religién. Ni es extrafio que, ante la falta de orientacion al respecto, esa
busqueda se expresara de las maneras mas desordenadas e inadecuadas.

Asi, desde fines del siglo XIX hasta hoy, han proliferado diversos intentos de responder a la
necesidad de contar con una escatologia. Pero, como las premisas y modos de comprension de
quienes lo intentaron fueron inadecuados a su objetivo, sus experiencias y teorias resultaron
limitadas y muchas veces defectuosas hasta lo grotesco.

Ese es el caso, por ejemplo, del espiritismo y sus derivados. Desde los trabajos de Sir Arthur
Conan Doyle {*}, trabajos con serias distorsiones de concepcion pero con algo de sentido
critico y aspiracion al conocimiento, hasta las ideas tan infantiles como estereotipadas de la
Dra. Kubble Ross, y méas recientemente los registros de Bill Guggenheim, en los que no se
reconoce ni el mas minimo rigor intelectual e interés por la verdad.

Pero también es el caso de diversas propuestas que han logrado insertarse con bastante éxito
en la actual cultura de masas, caracterizada, entre otras cosas, por el consumo de productos
'neo espirituales'. Por ejemplo, el reencarnacionismo, la angelologia banalizada, la terapia de
vidas pasadas, las comunicaciones telepéticas con ‘maestros ascendidos' y otras ilusiones por
el estilo.

Esos casos, sino todos por lo menos algunos de ellos, a pesar de su facilismo y su caracter
fantasioso, no dejan de ser intentos desesperados por responder a preguntas, en si mismas,
legitimas y necesarias.

Porque, en definitiva, a pesar de la pedagogia simplista y moralizadora de las religiones
tradicionales, asi como de las respuestas banales y deformes de los movimientos
contemporaneos, las preguntas escatol6gicas permanecen.
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Pues, esas no son preguntas que pertenezcan a un grupo de personas con tales o cuales
creencias, ni que pertenezcan a esta o aquella época y cultura, sino que son preguntas inscritas
en la propia condicion humana.

¢De ddénde venimos? y ¢a donde vamos? Asumir esas preguntas, para nosotros, no es ir a la
caza de respuestas predefinidas sino tratar de orientarnos hacia el horizonte que las mismas
sefialan.

Aqui, en este trabajo, que titulamos Post mortem, hemos intentado caminar un pequefio
tramo en direccion a dicho horizonte. La modalidad elegida fue la exégesis de algunos
simbolos escatologicos pertenecientes a diversas tradiciones. Y la reflexion abierta, es decir
inconclusa y sin pretension dogmatica, de algunos de los problemas de comprension
implicados en ese camino. Esperamos que el recorrido realizado, aunque breve vy
zigzagueante, sea Uutil, de algin modo, a los lectores que hayan hecho suyas aquellas
preguntas.

Referencias:

{*} Por ejemplo La nueva revelacion y EI mensaje vital, de Arthur Conan Doyle. Editados en
espafiol con el titulo genérico de La religion psiquica, editorial Posada, México.

Dicho sea de paso, a pesar de la simpatia que nos despierta ese autor por su obra de ficcién
(fue el creador del famoso detective Sherlock Holmes), sus estudios sobre espiritismo nos
decepcionaron mucho. Sin embargo, a quien quisiera conocer el tema desde la perspectiva de
los propios espiritistas, le recomendariamos gque lea esos estudios antes que otros. Pues si los
de Conan Doyle son obtusos en muchos sentidos, los otros suelen ser intransitables debido a
su mezcla de mediocridad, presuncién y propension al delirio.

-Para una critica del espiritismo, a partir de las doctrinas tradicionales, sugerimos el estudio de
René Guenon, El error espiritista. Hay una edicion en esparfiol disponible en Internet:
http://www.euskalnet.net/graal/index2.htm
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