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PROLOGO




El lector tiene en sus manos una obra que parece intentar una labor imposible. El
libro rojo es, en efecto, una obra inexplicable pues no puede ser abordada con los
criterios y recursos habituales de analisis.

Cuando me ocupé de la edicién de El libro rojo en castellano, junto con un esme-
rado equipo de traductores, me encontré con una obra extraordinaria, serpentina
e inasible. Si bien algunas de las situaciones e imigenes me eran conocidas y pude
reconocer de inmediato numerosas ideas y simbolos que aparecen en la obra tedrica
de Carl G. Jung, el texto en su conjunto se me presentdé como un insondable cos-
mos en estado de formacién. A partir de alli, las inevitables dificultades de traduc-
¢ién pasaron a un segundo plano, pues la tarea principal consistié en comprender la
obra, sin reducir su misterio. Senti que me encontraba con algo inusual para nuestro
tiempo, con un verdadero mito. ;Cémo habran sido en el remoto pasado las prime-
ras lecturas o audiciones de los mitos recién revelados?

El libro rojo —como toda la obra de Jung— sefiala que el hombre debe aceptar
sus experiencias, pero a la vez debe evitar identificarse con ellas. El libro rojo es,
como tal, un simbolo del Pleroma que retine todos los opuestos, esa ‘nada plena’ a
la que es menester tener a la vista, sin dejarse atrapar por ella. El libro rojo es —en

este sentido— un desafio, porque cuando se ingresa en él con fervor, es factible des-
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lizarse sin saber qué terreno se esta pisando y adénde se estd yendo. En mas de una
ocasiéon recordé el célebre cuento de Jorge Luis Borges, “Fl libro de arena”, donde
aparece un libro sagrado y monstruoso que no puede releerse pues cada pagina estd
a una distancia infinita de la otra. En algin momento senti que en El libro rojo cada
idea o simbolo estaba entre si a una distancia infinita, pero luego comprendi que de
eso se trataba, de aceptar ese enigma.

Asi, el mismo libro fue brindando algunas claves de comprensién que intenté
contextualizar a la luz de la obra de Jung y de sus fuentes. De esta labor que llevo
muchas vigilias del afio 2010 y que se nutrié del estudio y la indagacién realizados
durante tres décadas, fue decantando El libro rojo de Jung. Claves para la comprension

de una obra inexplicable.

No puedo dejar de sefialar algunas de las ideas centrales que confirmaron mi modo

de comprender la cosmovision junguiana. Por ahora me limito a tres:

1. El opusjunguiano excede el marco de una psicologia empirica cientificay es una
fenomenologia de la experiencia (humana). Esto significa que la teoria psicoldgi-

ca es, en sentido estricto, solo un aspecto parcial de toda la démarche junguiana.

2. La obra junguiana es, en ultima instancia, ‘apocaliptica’ pues anticipa la imago
dei que se gesta en el alma humana y que constituye la profundidad orientadora

de la época.

3. Laalquimia constituye la clave hermenéutica fundamental de la obra junguiana
a partir de la década del treinta; es la tradicién que da cuenta del simbolismo

que debe ser asumido en ese movimiento apocaliptico.’

Por cierto, nuestra obra no pretende ser exhaustiva, ni mucho menos reemplazar
la lectura de El libro rojo. Por el contrario, aspira a ser una modesta compariera
que el lector podra olvidar cuando sea capaz de seguir los dictados de su propia

profundidad.

Tanto la realizacion de esta obra como la edicién de El libro rojo en castellano es el

resultado del esfuerzo y la colaboracién de muchas personas.
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En relacion con El libro rojo, quiero agradecer al equipo de traductores constitui-
do por Valentin Romero y Romina Scheuschner, bajo la experta direcciéon de Laura
Carugati, por facilitar mi labor de supervision general y por aceptar con la mejor
disposicién las multiples y reiteradas revisiones que impuso una obra tan exigente.

La versién castellana del Liber Novus sale hoy a la luz como un hito fundamen-
tal de una larga serie de obras de Jung publicadas en nuestra lengua. Los primeros
textos traducidos al esparfiol fueron articulos publicados a partir de 1925 en Revista
de Occidente, en Madrid. Es significativo que la primera traduccién al castellano de
un libro de Jung probablemente haya sido realizada para la Editorial Sur de Buenos
Aires por el chileno-espafiol Ramoén de la Serna y Espina —que no debe ser con-
fundido con Ramén Gémez de la Serna— por indicacién de la escritora argentina
Victoria Ocampo. Jung escribid, en 1934, un Predimbulo a esta traduccion, pero el
libro sali6 a la luz recién en 1936. Por ello, en sentido estricto, la primera edicién
de un libro de Jung fue La psique y sus problemas actuales, Madrid y Buenos Aires,
Poblet, 1935. A partir de la Guerra Civil —y hasta la década del sesenta— diversas
editoriales argentinas, mexicanas y venezolanas llevaron a cabo traducciones, no
siempre adecuadas, de varias obras de Jung. A partir de la publicacién de la Obra
Completa en inglés y en aleman —iniciadas, respectivamente, en 1953 y en 1958— se
fijaron las versiones originales definitivas de los respectivos trabajos, pero las suce-
sivas publicaciones espafolas de Jung no siempre se remitieron a éstas. No obstante,
atin no contamos con una edicion critica de la Obra Completa en aleman y, por otra
parte, hay todavia numerosos trabajos inéditos. Celebramos que la Philemon Foun-
dation se haya propuesto la improba tarea de subsanar esta falencia al comenzar
con la edicidn del Liber Novus. Pero el atraso de la literatura junguiana en espafiol
hubiera sido mayor si no fuera porque, a fines de la década del noventa, cuando solo
se habfa publicado de modo disgregado menos de un tercio de la obra completa en
espafiol, la Editorial Trotta de Madrid encaré la edicién de la Obra Completa bajo el
cuidado de la Fundacién Carl Gustav Jung de Espafia, creada con ese propdsito, en
1993. Es mérito personal de Enrique Galan Santamaria —en aquel entonces, titular
de la Fundacién— que esas nuevas ediciones permitieran asentar un vocabulario
junguiano en nuestra lengua, se publicaran todas las ilustraciones y se tradujeran los
originales en otras lenguas modernas y clasicas. Es de desear que esta encomiable
empresa, ain inacabada y en la que pudimos participar en su oportunidad, pueda

continuarse con el rigor que intent6 imprimirle su mentor. Asimismo, serd de gran
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provecho para los estudios junguianos que los investigadores de su obra tengan en
cuenta el vocabulario técnico que surge de las buenas ediciones en nuestra lengua,
pues no pocas imprecisiones se han producido, particularmente por la utilizacion
de anglicismos. Y esto cobra hoy mayor vigencia dado que el Liber Novus pone en
perspectiva la démarche junguiana pues reclama una nueva revisiéon de toda la obra
de Jung y de sus fuentes.

Quiero agradecer, asimismo, al espacio de la Fundacién Vocacién Humana y de
su Instituto de Investigaciones Junguianas en donde cultivamos el estudio de Jungy
de sus fuentes, asi como a quienes como Alejandro Azzano, José Marfa Bocelli, San-
dra Hatton, Lucila Luis, Teresa Mira, Alex Nante, Mariano Nante, Sylvie Nante, Ma-
ria Ormaechea, Alicia Rodriguez, Pablo Tizén, Andrea Trejo, Romina Scheuschner,
José Villar se sumaron a este proyecto desinteresadamente, movidos por su anhelo
por el saber. En ese mismo contexto, una mencién particular merece la incondi-
cional ayuda de la infatigable Elvira D’ Angelo y el aporte de Valentin Romero que,
ademds de revisar esta obra, ayudé en la elaboracion de la cronologia y del indice
onomadstico y temdtico, instrumentos ttiles para el lector.

Por cierto, agradecemos a Francisco Garcia Bazan, Victoria Cirlot, Paula Savon y
Antonio Tursi por sus valiosisimos aportes y consejos referidos a las dreas respecti-
vas de su saber y a Silvia Tarragd y Enrique Galdn Santamaria, de la Fundacién Jung
de Espafia, por su apoyo moral para hacer que la publicacién castellana de El libro
rojo se hiciera realidad.

Asimismo, nuestro particular y mavor agradecimiento a Soledad Costantini y al
Malba-Fundacién Costantini, por haber hecho posible tanto la publicacién de El libro
rojo como la de esta obray por la confianza depositada en mi persona para llevar ade-
lante ambas empresas. Last but not least, mi gratitud a la Editorial El Hilo de Ariadna
& Malba-Fundacién Costantini, dirigida por Soledad Costantini y Leandro Pinkler,
porque su generosidad y su compromiso inmarcesible por lo sagrado fueron el hilo
que hizo posible que nos atreviéramos a ingresar en el laberinto del Liber Novus.

Habent sua fata libelli; los libros tienen su destino dice el conocido adagio latino.
Obviamente, el destino de El libro rojo de Jung. Claves para la comprensién de una obra
inexplicable esta atado indisolublemente al del Liber Novus.

Ambas obras aguardan su destino en tus manos, estimado lector, aunque quizas

sea tu destino el que aguarda su lectura.

BERNARDO NANTE



PrROLOGO_NOTAS

1.

Francisco Garcfa Bazan y Bernardo Nante, “Introduccion a la edicién espafiola”, Psicologia y
alquimia, OC 12, p. IX: “..la alquimia constituyd su orientacion fundamental durante los iiltimos

treinta afios del desarrollo de su concepcidn”. Cfr., asimismo, el ‘Epilogo’ de El libro rojo, p. 360.
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LISTA DE OBRAS DE JUNG Y ABREVIATURAS



En esta edicion hemos reproducido los textos, que el editor de la versién alemana
transcribe de las obras de Carl G. Jung, segun la Obra completa (OC), Madrid, Trotta.
A continuacién ofrecemos un listado de la Obra Completa y detallamos cudles son
los volimenes publicados a la fecha.

En el caso de los volimenes atn sin publicar por Trotta, sefialados por aste-
riscos, tradujimos directamente del aleman desde Gesammetle Werke (GW) cuando
otras traducciones no nos resultaron satisfactorias, y sefialamos las ediciones exis-
tentes en nota al pie. Entre corchetes indicamos las traducciones satisfactorias que

utilizamos.

A. OBrA ComPLETA (OC)
VOLUMEN 1. Estudios psiquidtricos. OC 1
VOLUMEN 2. Investigaciones experimentales. OC 2*

VOLUMEN 3. Psicogénesis de las enfermedades mentales. OC 3*
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VOLUMEN 4. Freud y el psicoandlisis. OC 4
VOLUMEN 5. Simbolos de transformacién. OC 5*

VOLUMEN 6. Tipos psicoldgicos. OC 6*
[Tipos psicoldgicos, Buenos Aires, Sudamericana, 1995, trad. A. Sdnchez Pascuall.

VOLUMEN 7. Dos escritos sobre psicologia analitica. OC 7

VOLUMEN 8. La dindmica de lo inconsciente. OC 8

VOLUMEN 9/1. Los arquetipos vy lo inconsciente colectivo. OC 9/1

VOLUMEN 9/2. Aion. OC 9/2* [Aion, Barcelona, Paid6s, 1992, trad. ]. Balderramal].
VOLUMEN 10. Civilizacion en transicion. OC 10

VOLUMEN 11. Acerca de la psicologia de la religion occidental y de la oriental. OC 11
VOLUMEN 12. Psicologia y alquimia. OC 12

VOLUMEN 13. Estudios sobre representaciones alquimicas (e/p)

VOLUMEN 14. Mysterium Coniunctionis. OC 14

VOLUMEN 15. Sobre el fenémeno del espiritu en el arte y en la ciencia. OC 15
VOLUMEN T106. La prdctica de la psicoterapia. OC 16

VOLUMEN 17. Sobre el desarrollo de la personalidad. OC 17

VOLUMEN 18/1. La vida simbdlica. OC 18/1

VOLUMEN 18/2. La vida simbdlica. OC 18/2
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VOLUMEN 19. Bibliografia.

VOLUMEN 20. Indices generales de la obra completa.

B. SEMINARIOS™

—Conferencias en el Club Zofingia
—Andlisis de suefios

—Suefios infantiles

—Sobre el Zarathustra de Nietzsche
—DPsicologia analitica

—La psicologia del Yoga Kundalini

—Visiones

C. AUTOBIOGRAFIA

Recuerdos, suetios y pensamientos

D. EPISTOLARIO™

—Cartas 1(19006-1945)
—Cartas 11 (1946-1955)
—Cartas 111 (1956-1961)
Correspondencia Freud/Jung

E. ENTREVISTAS

Conversaciones con Carl Jung y reacciones de A. Adler, de 1. Evans

Encuentros con Jung
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GW C. G. Jung, Gesammelte Werke, Diisseldorf, Walter Verlag.
Borrador Borrador del Liber Novus, en Archivo Familia Jung (AFJ).

Recuerdos C. G. Jung, Recuerdos, suefios y pensamientos, Barcelona, Seix

Barral, 2001, trad. M. Rosa Borris.
Libro negro 2-7 Libros de notas de Jung, en el Archivo Familia Jung.

RB C. G. Jung, The Red Book. Liber Novus, Nueva York-Londres,
W. W. Norton & Company, Philemon Series, 2009 (ed. de
Sonu Shamdasani; trad. Mark Kyburz, John Peck y Sonu

Shamdasani).

DRB C. G.Jung, Das Rote Buch. Liber Novus, Nueva York-Londres,
W. W. Norton & Company, Philemon Series, 2009 (ed. de

Sonu Shamdasani).
ELR C. G. Jung, El libro rojo. Liber Novus, Buenos Aires, Malba-

Fundacién Costantini, 2010 (ed. de Bernardo Nante; trad.

Laura Carugati, Romina Scheuschner y Valentin Romero).

ABREVIATURAS_NOTAS

I. Hay traduccién castellana: C. G. Jung, Simbolos de transformacion, Barcelona, Paidds, 1982

(sin mencién de traductor).
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IMAGENES DE EL LIBRO ROJO QUE SE MUESTRAN A CONTINUACION:

I. IMAGEN 2. INICIAL HISTORIADA "D" .

2. IMAGEN 28. TEXTO DEL MANUSCRITO ORIGINAL.
. IMAGEN 50. ENCANTAMIENTO I.
. IMAGEN 54. ENCANTAMIENTO 5.
. IMAGEN 55. ENCANTAMIENTO 6.

3
4
5
6. IMAGEN 03. EL ARBOL DE LOS ENCANTAMIENTOS.
7. IMAGEN 154. FILEMON.
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. IMAGEN 125.
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“..los verdaderos secretos no pueden revelarse”

CARL GUSTAV JUNG

El libro rojo o Liber Novus narra e ilustra bellamente las fulgurantes y aterradoras
visiones de C. G. Jung, acaecidas entre los afios 1913 y 1916 0 1917, y su audaz intento
de comprenderlas. El libro rojo no es un libro filoséfico, cientifico, religioso, literario
o de arte y, sin embargo, sus impactantes imagenes literarias y plasticas transmiten
una cosmovision tan arcaica como novedosa. El libro rojo es sorprendente e inclasi-
ficable, pues no se ajusta a ninguno de los géneros literarios conocidos y solo puede
compararse con los grandes relatos proféticos o miticos del pasado mas remoto. No
obstante, esta obra expresa la vivencia y la voz de un hombre de nuestro tiempo,
eco de la voz de la profundidad, que transmite una nueva comprensién de sf como
respuesta a la desorientacion del hombre contempordneo. Paradéjicamente, El libro
rojo permanecio inédito por casi un siglo y, sin embargo, los escasos fragmentos que
de €l se conocfan ejercieron una notable influencia en la cultura. El estudioso de
Jung cuenta hoy con un invalorable documento, hasta ahora inaccesible, que pro-

porciona claves fundamentales para comprender la génesis de su obra tedrica y de
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su praxis. Mds alld de la obra de Jung, todo lector interesado en avizorar el horizonte
simbdlico de nuestros tiempos encontrard en El libro rojo un estimulo incesante
para su pensamiento y su imaginacion.

Ellibro rojo no solo es una obra inclasificable, sino que es enigmadtica y, como tal,
resiste un abordaje superficial. Nuestro trabajo consiste, no solo en ofrecer claves
generales para abordar Ll libro rojo, sino en realizar un comentario integral de esta
obra alaluz de la misma cosmovisién junguiana, con el simple propésito de facilitar
la lectura de un texto mercurial, cambiante y, no pocas veces, inasible. Cuando se
ingresa a esta obra solo con la razdn critica, el texto resulta inexplicable. Cuando
se deja la razén a un lado, la letra fascina y espanta, pero tal inmersion en su mar
simbolico, a menudo, obnubila e intoxica. Para evitar estos dos extremos que llevan
al 'sinsentido’, intentamos realizar aqui una travesia por el camino simbolico de El
libro rojo con el abordaje comprensivo sugerido por el mismo texto, es decir, nu-
triéndonos de sus propias claves. Esto significa que abandonamos en alguna medida
el ‘sentido’, la ‘razén’, y nos internamos en el incierto desierto del ‘contrasentido’,
pero sin perder nuestra ancla en el ‘sentido’. Para ello nos basamos en los criterios
generales que desarrollamos en la “Primera Parte” y en aquellos particulares que
surgen en el transcurso del comentario mds detallado que realizamos en la “Segun-
da Parte”.

No obstante, el Liber Novus reclama una comprensién de si, y ninguna interpre-
tacion prestada reemplaza la labor solitaria a la que el texto invita. El Liber Novus no
solo admite, sino que, en algin sentido, parece reclamar una primera lectura inge-
nua, pues recrea esa historia fundamental que, aunque no lo advirtamos, nuestra

propia alma intenta contar. En palabras del propio Jung, esa historia comienza asf:

“En alguna parte, alguna vez, hubo una Flor, una Piedra, un Cristal; una Reina,
un Rey, un Palacio; un Amado y una Amada, hace mucho, sobre el Mar, en una
Isla, hace cinco mil afios... Es el Amor, es la Flor Mistica del Alma, es el Centro, es
el Si-Mismo...”?

Es la historia universal de la realizacién de la ‘boda mistica’, de la unién de los opues-
tos, que exige ser contada con la propia vida de un modo tnico e irrepetible. Pero el
hombre contemporaneo se ha tornado incapaz de vivir su propio mundo simbélico,

por ello Jung anade:
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“Nadie entiende esto, solo algunos poetas, solo ellos me comprenderdn...”
En Recuerdos, Jung sefiala:

“El hombre actual ya no es capaz de crear fdbulas. Por ello se le escapan muchas co-

sas, pues es importante y saludable hablar también de cosas inaccesibles”.*

En este sentido, El libro rojo es de por si un ‘mito’ que trae como uno de sus men-
sajes principales la necesidad de que cada uno recupere su propio mito, su ‘historia
simbdlica’.

Para poder comprender mejor, es necesario presentar sintéticamente el conte-
nido del Liber Novus.

EL CONTENIDO

El Liber Novus trata, fundamentalmente, del renacimiento de Dios en el alma o de
su imagen, el suprasentido, la paradéjica conciliacion de opuestos. Y si bien tal re-
nacimiento se presenta a partir de las experiencias del propio Jung, la naturaleza de
esas visiones y el intento de comprensién, que alli se consignan, exceden la esfera
personal y constituyen un mensaje para el hombre contemporaneo.

Tal renacimiento es, por definicién, inexplicable, porque aquello que renace,
necesariamente, sobrepasa toda referencia conocida. Sin embargo, es posible ‘com-
prender’ el texto, recurriendo a una lenta labor de contextualizacién e indagando en
las claves que la misma obra provee.

Por ello, nuestro libro intenta acompafar la lectura de El libro rojo de acuerdo

con los siguientes criterios:
1. La “Primera Parte” presenta las ideas centrales del Liber Novus, su contexto en
relacién con los simbolos tradicionales que alli aparecen, una lectura alquimica

del mismo, y una breve referencia a su legado en la obra junguiana.

2. La “Segunda Parte” consiste en un recorrido por las tres partes del Liber Novus:

Liber Primus, Liber Secundus y Escrutinios, de acuerdo con los siguientes criterios:
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2.1. Sintetizamos las visiones y los comentarios principales de toda la obra, ca-
pitulo por capitulo y apartado por apartado, con el propésito de facilitar una
visién de conjunto y de ayudar a que el lector pueda mantener la ilacion, soste-

nida por este modo de acercamiento.

2.2. Completamos lo anterior con sendos esquemas, es decir, cuadros y diagra-
mas que anticipan y recogen el camino realizado. Téngase en cuenta que esta
aproximacion sindptica del libro es intencionalmente reductiva y didactica, y no

reemplaza la minuciosa lectura del texto.

2.3. Comentamos, a partir de la sintesis mencionada en el punto 1, los principales
conceptos, simbolos y mitologemas mediante una labor de contextualizacion.
Es decir, a la luz de la obra de Jung y de sus fuentes, ubicamos sus contenidos en
un contexto mas comprensivo, reduciendo a un minimo toda reflexion critica.
Por ejemplo, cuando en el capitulo xx1 del Liber Secundus aparecen los Cabiros,
intentamos dar cuenta de su significado a partir de las referencias en la obra de

Jung y de su significado en la tradicion respectiva.

En sintesis, tres son los contextos que tenemos en cuenta:

a.

El propio Liber Novus, es decir, la intratextualidad.
La obra de Jung como amplificacién tedrica del trayecto simbdlico.

Las fuentes de Jung, no solo desde el concepto de intertextualidad, sino bajo la
mirada de un fenémeno de recepcion, es decir, desde el punto de vista de un
simbolo que est4 vivo porque mantiene su dynamis, su potencia transformadora

y renovadora.

Aungque se trata de un proceso de individuacién evitamos —salvo excepciones— la

tentacion de aplicar analiticamente los criterios junguianos. El magma simbédlico de

El libro rojo invita a resignificar la aproximacidn, a veces esquematica, que se realiza

de los procesos inconscientes. Sombra, anima, animus, etc., cuando se aplican me-

canicamente, pierden su cualidad evocativa, se transforman en meras explicaciones
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y no alientan la comprension. En definitiva, aspiramos a que nuestro texto estimule
una primera lectura del Liber Novus y ulteriores lecturas de profundizacién.

Por otra parte, solo un comentario yuxtalineal permitirfa dar cuenta de todos
sus conceptos, sus simbolos y los matices propios de sus movimientos intimos, lo
cual escapa a nuestras posibilidades actuales. Asimismo, cuando podamos acceder
al material atn inédito de Jung y, sobre todo, al resto de sus cuadernos y borradores,
podremos completar y acaso corregir parte de la labor realizada. Debe tenerse en
cuenta, por otra parte, que nuestro trabajo carece practicamente de antecedentes y
es de esperar que el futuro aporte de otros estudiosos enriquezca esta nuestra pri-
mera aproximacion.

Asimismo, salvo que sea imprescindible y como una suerte de ‘amplificaciéon
personal’ o hermenéutica del individuo, en escasas ocasiones nos detenemos en las
circunstancias biogréficas. Esto se debe a dos razones: la primera, conformada por
las limitaciones de toda informacién biogréfica, y la segunda, porque lo que interesa
es dar cuenta de su mensaje universal.

Tampoco nos ocupamos de los complejos y controvertidos detalles que giran en
torno a las razones por las cuales no se public en su totalidad hasta el afio 2009,
pues el lector puede informarse de ello con la lectura de la “Introduccién” a El libro

rojo a cargo de Sonu Shamdasani.’

EL CAMINO SIMBOLICO

El libro rojo relata un largo viaje por las imdgenes interiores que se le presentan al
‘yo' de Jung. Toda la obra junguiana posterior proporciona un marco teérico para
comprender la estructura dindmica y, por ende, la orientacién de ese trayecto. Una
aproximacién adecuada a El libro rojo ayuda a resignificar la comprension de un pro-
ceso de individuacion que, por lo general, se presenta de modo harto esquematico a
partir de una aplicacion rigida de los conceptos.

Es sabido que, al menos en los inicios de su obra tedrica, Jung concibe al mito
del héroe como una de las expresiones simbdlicas universales mas adecuadas para
dar cuenta del proceso de individuacién.* En definitiva, el héroe se entrega a una
aventura fascinante y tremenda, se interna en las oscuridades e incertidumbres de

sus propias tinieblas, enfrenta potencias numinosas con las cuales lucha y se re-
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concilia, credndose asi, una personalidad mas amplia. En principio, el héroe cuenta
solo consigo mismo, con la débil consciencia individual, pero con la consecucion
de su aventura se torna cada vez con mayor evidencia la presencia de un guia, de
un ‘espiritu superior’, de un daimon, que constituye una consciencia mas alta, una
consciencia capaz de anticiparse a la inmediatez de los hechos y de captar el sentido
latente constelado en un determinado momento. Ya en Transformacion y simbolos
de la libido (1912), Jung sefiala que los héroes, por ejemplo, Gilgamesh, Dioniso, He-
racles, Mitra, etc., son viajeros o, mejor dicho, ‘errantes’ ya que lo ‘errante’ es un
simbolo del anhelo que nunca encuentra donde saciarse, pues no puede liberarse de
la nostalgia de la madre perdida, es decir, de lo inconsciente, de lo indiferenciado.’
La historia de la consciencia describe, de algiin modo, el arduo camino heroico de la
separacién de lo inconsciente, pero Jung sefiala que con el héroe o con el daimon la

libido abandona la esfera de lo impersonal y adopta forma humana:

“..la forma del ser que pasa del dolor a la alegria y de la alegria al dolor, que seme-
jante al sol pronto se halla en el cenit como se hunde en la noche tenebrosa de la cual

renace un nuevo esplendor”.®

Jung se nutre, para su estudio, del mito de la obra de Otto Rank, quien ya en 1909
habia hecho una interpretacién psicoanalitica del mito del héroe, y sobre todo, de
Leo Frobenius, antropélogo difusionista, quien en una obra de 1907 vio en el héroe
el protagonista de un mito solar.” En sus multiples viajes, Frobenius habia recogido y
sintetizado una enorme cantidad de ejemplos que daban cuenta de la misma estruc-
tura: el héroe es devorado por un monstruo marino en el Oeste, el animal viaja hacia
el Este con el héroe, quien en su vientre enciende fuego y se alimenta cortando un
trozo de su corazon; cuando llega a la costa comienza a cortar al animal desde dentro,
se desliza al exterior y, a veces, también libera a todos los que habian sido devorados
antes.® El caracter solar del héroe, que corresponde con la tendencia de la libido hacia
la consciencia, estaria indicado por este hundimiento en el vientre materno y la in-
cubacion que alli se realiza para luego alcanzar el Este, la luz. Ahora bien, tanto en la
obra tedrica de Jung como en el Liber Novus, la gesta es eminentemente interior. Por
ello, el modelo que mejor caracteriza el proceso de individuacién es el de la inicia-
cion, la gesta heroica que procura una mutacién ontolégica. En este sentido, el héroe

debe superar el mayor de los pecados —acaso el tinico— es decir, la inconsciencia:
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“Un conocimiento psicoldgico mds profundo muestra incluso que no es posible vivir
sin pecar cogitatione, verbo et opere [de pensamiento, palabra y obra]. Sélo una
persona sumamente ingenua e inconsciente puede creerse capaz de escapar al peca-
do. La psicologia no puede sequir permitiendo esas ilusiones infantiles, sino que debe
obedecer a la verdad y constatar incluso que la inconsciencia no solo no es ninguna

disculpa, sino incluso el mayor de los pecados”.

El héroe esta forzado por su estrella, por su daimon, a realizar una travesia que sera
un mero vagabundeo errante si no comprende que, en definitiva, es una peregrina-
cién. Pero, debido a las banalizaciones que la interpretacién del mito del héroe ha
sufrido, es fundamental anticipar en esta cuestién la indole peculiar de su presencia
en el Liber Novus. En otras palabras, si se quiere hablar de mito del héroe o de pere-

grinacion en el Liber Novus, es menester introducir al menos dos aclaraciones:

. Aunque puedan establecerse etapas y estructuras en el mito del héroe tradicio-
nal, lo esencial del mito y de sus simbolos no admite esquematizacion alguna.
La New Age ha hecho una parodia del mito y del simbolo en general, de manera
tal que, por ejemplo, el héroe realiza hazafias previsibles, padece pruebas harto
conocidas y su redencién es un triste simulacro, pues se limita a un ilusorio
contentamiento de la mediocridad del ‘yo’ Por cierto, esta decadencia espiritual
postmoderna tiene antecedentes y el propio Liber Novus atestigua la degrada-
cién moderna del simbolo, propia de un racionalismo desencantado o de una
devocionalidad superficial. Asi, por ejemplo, en el capitulo xvu1 del Liber Secun-
dus, los personajes representan parédicamente un pasaje del Parsifal. Aqui el

arquetipo se degrada en estereotipo y el simbolo en mero simulacro.

2. El Liber Novus manifiesta una variante, o acaso un ahondamiento, del mito del
héroe tradicional que permite su reactualizacién en nuestros tiempos. Este hé-
roe estd llamado a “matar al héroe”, a entregarse a la oscuridad, al ‘contrasenti-
do’, pero no al modo de un ‘antihéroe’, sino como la tarea necesaria para seguir
su camino sin apoyaturas. Si se quiere, este ‘héroe del suprasentido’ es una pecu-
liar sintesis de un héroe (‘sentido’) y del anti-héroe (‘contrasentido). Y si, hasta
cierto punto, esto puede verse como una variante alquimica del mito del héroe

(el dragdn es el héroe, el héroe es el dragén), la meta misma de la gesta heroica
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no estd predeterminada, pues el protagonista, este extrafio héroe que es el ‘yo’,
debe entregarse a situaciones inesperadas y a asumirlas de un modo inesperado.
En este sentido, el peregrino es, paradéjicamente, un vagabundo, pues se atie-
ne a aquello que se presenta inesperadamente en su camino, que es tentacion,
prueba, guia y, en definitiva, meta. A cada paso este extrafio héroe asume algo
de aquello que se le aparece y a la vez se diferencia. Si, por ejemplo, aparece una
forma del ‘Diablo’ y le trae la alegria de la danza y la instintividad, asume algo
de ello sin identificarse, asimilindolo —por asi decir— a su ‘seriedad’ Pero su
desafio es permanente y el modo de su resolucién es imprevisible. Por ello, la
imaginacion no admite restricciones previas; ella despliega su creatividad con
una potencia arrolladora e insondable.

En Las relaciones entre el yo y lo inconsciente, Jung sefiala que:

“El camino de la funcién trascendente es un destino individual. Pensar que quien
sigue un camino como éste estd emulando pasos de un anacoreta psiquico, alejado

de la vida y del mundo, seria de nuevo una completa equivocacion”.*®

Es decir, se trata de aceptar todo lo que se da en la psique y en el mundo, como ex-
presién de una vida que requiere de la consciencia para su integracién. Por cierto,
el mismo texto advierte que esto no es un camino para holgazanes, pero que el co-
nocimiento que este proceso procura permanece inaccesible para quien se refugia
en un camino de vuelta a la Iglesia y, menos atin, en quien pone su expectativa en el
mundo de la Ciencia. Esta entrega a un destino tnico, que debe ser asumido de un

modo tnico, es lo que bellamente dice el Liber Novus:

“El astro de tu nacimiento es una estrella errante y en transformacién. Estas, ay,
nifio de lo venidero, son las maravillas que dardn testimonio de que eres un Dios

verdadero”."

El mensaje fundamental del Liber Novus consiste, entonces, en afirmar que ese Dios
se renueva de modo unico e irrepetible en cada hombre. Pero el peligro del hombre
contemporaneo es que comprenda ese caracter tnico, esa singularidad, como un

encerramiento en el ‘yo’, cuando en realidad lo que es ‘Gnico’ es la entrega que el ‘yo’
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hace de sfa una personalidad mayor, al si-mismo. Por otra parte, tampoco se trata de
asimilarse a un (supuesto) absoluto prefijado previamente, de alli el cuidado de Jung
por evitar afirmaciones metafisicas,” ya que la psique refleja y presenta cuestiones
ultimas, pero lo hace como expresiéon de un dinamismo incesante, de un sentido (o,
si se quiere, ‘suprasentido’) que se renueva en el camino.

El camino se renueva en permanencia y, sin embargo, retoma una y otra vez
lo ya asumido; de alli que la circunvalacion (lat. circumambulatio) sea una de sus
caracteristicas. El término, que se aplica inicialmente a la danza ritual, consiste en
un movimiento en espiral que representa la conjuncién de elementos periféricos
mediante la aproximacién a un elemento central y abarcador. Desde el punto de
vista psicolégico significa un recorrido por los aspectos de la psique que deben ser
asumidos, diferenciandolos e integrandolos mediante esa aproximacion espiralada
hacia el centro. Los estudios comparativos de Jung lo constatan en los mandalas
de las tradiciones, en los viajes miticos, en los ritos (por ejemplo, en la Misa) y, por
cierto, en suefios y visiones. Pero, aunque hay antecedentes de todo ello en la obra
temprana de Jung, tales constataciones son posteriores a El libro rojo y surgen, ini-
cialmente, del estimulo recibido hacia 1928, por la lectura de El secreto de la flor de
oro. Este movimiento por los puntos cardinales actualiza una personalidad total, un

Hombre Primordial:

“El Anthropos estd caracterizado por la cruz, cuyos extremos corresponden a los
cuatro puntos cardinales. Este motivo queda a veces sustituido por peregrinaciones
correspondientes como la de Osiris, las expediciones de Hércules, los viajes de Henoc
v la peregrinatio simbdlica hacia las cuatro direcciones del cielo en Maier; pero lo
mds probable es que este ultimo autor se haya representado el opus como una pe-
regrinacion u odisea, como por ejemplo los argonautas para conquistar el Aurum

vellus (vellocino de oro), tema frecuente entre los alquimistas...”"

El lector podra observar que en nuestro trayecto por el texto damos cuenta de estas
circunvalaciones simbdlicas que a veces tornan explicito su recorrido por los puntos
cardinales.™ Pero alaluz de lo sefialado anteriormente, la naturaleza del centro (o su
consciencia) se renueva a cada paso, de manera tal que el ‘yo’ no pueda identificarse
con €l. El movimiento hacia un centro con el cual no hay que identificarse produce

una transmutacién del tiempo (aién), en definitiva, de la energfa psiquica. Asi es
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como el hombre, cada hombre, cumple con su vocacidén cuando recrea el centro, es
decir, lo ‘absoluto’ de un modo tnico.
Precisamente, este ‘edn’ requiere de esa renovacion que comienza con la labor

de cada hombre, pues:

“En altimo término, toda vida individual es a un tiempo la vida del edn de la especie”.s

C1ViLIZACION EN TRANSICION

El Liber Novus esta vinculado a las visiones que anticiparon a Jung el advenimiento
de la Primera Guerra Mundial. Pero de alli se deriva que en la psique individual late
la psique colectiva; mds ain, es alli donde puede renovarse. A lo largo de esta obra
volveremos sobre la presencia de este tema en el Liber Novus, pero quisiéramos aho-
ra dejar sentadas las ideas bésicas que, al respecto, Jung desarrollé con posterioridad
y que dan cuenta de la ‘transicién’ por la cual esta pasando nuestra civilizacion.
Civilizacién en transicion es el titulo del décimo volumen de la Obra Completa
de Jung que reune textos, referidos a cuestiones sociopoliticas, relacionados con
aspectos de la civilizacién en tiempos de la pre y postguerra. Pero hemos elegido
este titulo porque Jung, a lo largo de su extensa obra, hace reiteradas referencias al
transito (es decir, al cambio rapido e incierto) en el cual se encuentra nuestra civili-
zacion. Sostiene que nuestra época consiste en la entrega de la conciencia humana
a lo indeterminado e indeterminable: aunque, sin embargo, esa indeterminacién
no es ajena a leyes anfmicas que permiten ‘anticipar’ —que en sentido junguiano no
significa necesariamente ‘predecir'—, es decir, orientar mediante una presentacion
de la situacién de la época en términos simbdlicos; precioso tesoro para la concien-

cia aun no alienada, para la conciencia despierta. Hacia 1933, Jung escribio:

“Dificilmente podremos negar que nuestro presente es una de esas épocas de escision
y enfermedad. Las circunstancias politicas y sociales, la fragmentacion religiosa y
floséfica, el arte moderno y la moderna psicologia estdn de acuerdo en esto. ;Hay
alguien que, dotado, aunque solo sea de un vestigio de sentimiento de la responsa-
bilidad humana, se sienta bien con este estado de cosas? Si somos sinceros debemos

reconocer que en este mundo actual ya nadie se siente del todo a gusto, y la incomo-
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didad serd del todo creciente. La palabra crisis es también un término médico que

indica un peligroso acmé de la enfermedad”.®
Asimismo, en una conferencia dictada en Viena hacia 1932, Jung afirmé:

“Las catdstrofes gigantescas que nos amenazan no son procesos elementales de in-
dole fisica o bioldgica, sino acontecimientos psiquicos. Nos conminan en una me-
dida aterradora guerras y revoluciones que no son mds que epidemias psiquicas. En
cualquier instante millones de hombres pueden ser atacados por una nueva locura y
entonces tendremos otra guerra mundial o una revolucion devastadora (...) Un dios

del terror [einen Gott des Schreckens] vive en el alma”."”

La conferencia es de 1932 y, aunque refleja la incertidumbre propia de la preguerra,
presenta el punto de vista psicologico desde el cual Jung aborda el problema de la
civilizacién. Si bien el punto de vista es, si se quiere, modesto, limitado, ‘meramente
psicolégico’, de €l se derivan consecuencias graves y relevantes porque, de ser asi, la
crisis que aqueja a la civilizacion tiene sus raices en el alma humana.

En efecto, la interrelacionalidad del hombre con su medio no se limita a aquella
socialmente conocida, consciente, sino que se prolonga en la oscuridad de lo in-
consciente. Ello explicarfa por qué Jung pudo anticipar la Segunda Guerra Mundial
al advertir la aparicién recurrente de Wotan en los suefios de sus pacientes germa-

nicos, pues éste

“..es una caracteristica fundamental del alma alemana, un ‘factor’ animico de irra-

cional naturaleza, un ciclén que reduce y suprime la alta presion cultural”.™®

La presencia del mal no asumido en el alma, sino proyectado sobre el préjimo es
de gravisimas consecuencias en nuestra época, pues el hombre, por una parte,
estd espiritualmente desamparado y, por la otra, cuenta con un enorme poder de
destruccion. En un texto de 1958, titulado “El bien y el mal en psicologia analitica”,

leemos:

“El Diablo de nuestra época es algo verdaderamente terrible! Si se repasa nuestra

situacioén actual no es posible prever todo lo que atin puede ocurrir. El proceso sequird
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forzosamente adelante. Todas las energias divinas de la creacién irdn pasando paula-
tinamente a manos de los hombres. Con la fision nuclear ha ocurrido algo terrible, un
poder tremendo ha pasado a manos de los hombres. Cuando Oppenheimer contem-
pld la primera prueba de una bomba atomica se le vinieron a la memoria las palabras
del Bhagavad Gita: ‘Mds brillante que mil soles’ Las fuerzas que mantienen unido
al mundo caen en manos de los hombres y estos conciben la idea de un sol artificial.

Fuerzas divinas han caido en nuestras manos, en nuestras frdgiles manos humanas”.”

(Qué hacer ante ese poder demoniaco al alcance de la mano del hombre, que radica
en lo mas ignoto de su propia alma? Para Jung, es necesario descender al fondo pri-
mitivo del alma, asumir las tinieblas, vivir el temor de lo primordial para asi acceder
alaluz. Sin embargo, la aceleracién del tiempo contemporaneo y la enajenacion del
hombre, impiden que nos conectemos adecuadamente con el alma arcaica que, en
parte, nos constituye. En una entrevista radiofénica mantenida en Munich el 1 de

enero de 1930, seflala:

...s1 estos vestigios atin existen en nosotros —y ahi estdn— puede usted imaginarse
cudntas cosas hay en nuestro pueblo civilizado que no pueden ponerse al dia con el
acelerado tiempo de nuestra vida diaria, produciéndose gradualmente una escisién y

una contra-voluntad que a veces toma una forma destructiva”.>

Nuestro autor en ningin momento pretende aportar una ‘solucién’ a tamafia crisis,
pero en su descripcion de la dindmica anfmica que la acomparia, manifiesta y antici-
pa, proporciona una cierta orientacion, un saber a qué atenerse. En una carta sefiala

que solo se evitard que todos los pueblos se aniquilen entre si si surge:

"...un movimiento religioso que abarque todo el mundo, lo tinico que puede contener

el diabdlico impulso destructivo”.

La religiosidad constituye, para Jung, una dimensién humana fundamental, mas

aun, la dimensién humana fundamental; inspiraindose en Rudolph Otto, afirma:

“Entiendo que la religion es una actitud especial del espiritu humano, actitud que

—de acuerdo con el concepto originario del concepto religio— podemos calificar de
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respeto y observancia solicitas de ciertos factores dindmicos concebidos como ‘po-
tencias’ (espiritus, démones, dioses, ideas, ideales o cualquiera fuere la designacidn
que el hombre ha dado a dichos factores) que, dentro de su mundo, la experiencia le
ha presentado como lo suficientemente poderosos, peligrosos o ttiles para tomarlos
en respetuosa consideracion; o lo suficientemente grandes, bellos y razonables para

adorarlos piadosamente y amarlos”*'

Por ello, la labor terapéutica —excediendo un abordaje limitadamente psicopatold-

gico— recupera el sentido de la antigua epiméleia, de la cura animarum:

“El principal interés de mi trabajo no reside en el tratamiento de la neurosis, sino en
el acercamiento a lo numinoso. Es, no obstante, asi: el ingreso en lo numinoso es la
verdadera terapia, y en la medida en que uno llega a la experiencia numinosa, uno se

libra del temor a la enfermedad”.**

El hombre es, para Jung, un ser doblemente colectivo, social y arquetipicamente.
Cada uno de ellos presenta un aspecto creador y otro destructor; la consciencia co-
lectiva ofrece valores culturales que permiten el trabajo creativo, la diferenciacién y
adaptacion del individuo, pero puede operar colaborando a su identificacién con la
maéscara y consiguiente masificacion; el inconsciente colectivo (o mas precisamen-
te el si-mismo) proporciona impulsos y simbolos que orientan el crecimiento de la
personalidad, pero puede desorbitarla y hasta disolverla en las oscuridades de lo in-
consciente, si el yo no se hace responsable de su vocacién. Pero entendemos que, si
nos limitdramos a estas precisiones, podria concluirse que el influjo de la sociedad es
puramente consciente y no parcialmente inconsciente. Lo inconsciente junguiano
admite un nivel cultural y social, cuya herencia (mas alla de posibles disposiciones
genéticas) se realiza a través del proceso educativo; en otros términos, la denomi-
nada consciencia colectiva es ‘consciencia’ para la sociedad como un todo, pero es
asumida por el individuo, en gran medida, inconscientemente, a través de la misma
atmosfera en la cual se educa. Por ello, la educacidén mads elevada es, en buena medi-
da, autoconocimiento a través de la formacién cultural que, en parte, ha colaborado
en la ‘construccion’ del sujeto. Asi, desde el punto de vista individual, esa ‘conscien-
cia colectiva’ es, en mayor o menor grado, segtin el caso, inconsciente. De allf que los

conflictos sociales se reflejen (mds atn, se elaboren) en la psique individual.
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Jung descubre que los pacientes dependen de los grandes problemas de la socie-
dad, de tal manera que el conflicto de apariencia meramente individual se revela
como un conflicto general de su ambiente y de su época. El terapeuta —en la me-
dida en que verdaderamente lo sea— ayuda a sanar la sociedad y la cultura a través
de su accidn terapéutica individual, pues es alli, en el individuo, donde se ‘padece’

la época:

“Cuando contemplamos la historia de la humanidad no vemos sino la superficie ex-
terior de los acontecimientos (...) En nuestra vida mds privada y subjetiva no sélo

padecemos una época, también la hacemos. ;Nuestra época somos nosotros!”

Por cierto que este énfasis puesto en el individuo llevo a que, erréneamente, se tilda-
ra de individualista a la teorfa junguiana. Pero el término ‘individuo’ en Jung alude a
su etimologia (lat. individuus, indivisible; individuum, dtomo), es decir, no al hombre
que creemos ser y que solemos identificar con nuestro ego o nuestra personalidad
consciente, sino a la indivisible totalidad psiquica. Por otra parte, muchos de los tex-
tos referidos a su defensa del individuo desde el punto de vista social (o psico-social)
se originan en una respuesta a las tendencias colectivistas de la época. De hecho, la
teoria junguiana se opone, tanto al colectivismo como al individualismo; ambas son
formas de disolucién del si-mismo. Solo una personalidad sélidamente desarrollada

es socialmente fecunda; por el contrario, Jung afirma:

“..cuanto mds pequena sea la personalidad tanto mds indefinida e inconsciente se
torna, hasta confundirse con la sociedad, perdiendo su propio cardcter, que se disuel-
ve dentro de la totalidad del grupo. La voz interior es reemplazada, entonces, por la
voz de la sociedad y de sus conveniencias y el destino es sustituido por las necesidades

colectivas”

Se trata de una regresion del hombre a sus bases arcaicas; se diluye la conscien-
cia en una participation mystique, en la que no existen individuos sino grupos. Pero
mientras el hombre, genuinamente arcaico, mantiene una relacion con los instintos
(cuenta con el universo mitico, simbolico que lo contiene y le da sentido), el hombre

¢

moderno y, mas aun, el hombre culto es “..incapaz de percibir esa voz no garantizada

por ninguna doctrina” y corre asi, el peligro de hundirse en un gregarismo como,
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respeto y observancia solicitas de ciertos factores dindmicos concebidos como ‘po-
tencias’ (espiritus, démones, dioses, ideas, ideales o cualquiera fuere la designacion
que el hombre ha dado a dichos factores) que, dentro de su mundo, la experiencia le
ha presentado como lo suficientemente poderosos, peligrosos o titiles para tomarlos
en respetuosa consideracién; o lo suficientemente grandes, bellos y razonables para

adorarlos piadosamente y amarlos”*

Por ello, la labor terapéutica —excediendo un abordaje limitadamente psicopatolo-

gico— recupera el sentido de la antigua epiméleia, de la cura animarum:

“El principal interés de mi trabajo no reside en el tratamiento de la neurosis, sino en
el acercamiento a lo numinoso. Es, no obstante, ast: el ingreso en lo numinoso es la
verdadera terapia, y en la medida en que uno llega a la experiencia numinosa, uno se

libra del temor a la enfermedad”.*

El hombre es, para Jung, un ser doblemente colectivo, social y arquetipicamente.
Cada uno de ellos presenta un aspecto creador y otro destructor; la consciencia co-
lectiva ofrece valores culturales que permiten el trabajo creativo, la diferenciaciony
adaptacién del individuo, pero puede operar colaborando a su identificacién con la
madscara y consiguiente masificacion; el inconsciente colectivo (o més precisamen-
te el si-mismo) proporciona impulsos y simbolos que orientan el crecimiento de la
personalidad, pero puede desorbitarla y hasta disolverla en las oscuridades de lo in-
consciente, si el yo no se hace responsable de su vocacién. Pero entendemos que, si
nos limitaramos a estas precisiones, podria concluirse que el influjo de la sociedad es
puramente consciente y no parcialmente inconsciente. Lo inconsciente junguiano
admite un nivel cultural y social, cuya herencia (mas alla de posibles disposiciones
genéticas) se realiza a través del proceso educativo; en otros términos, la denomi-
nada consciencia colectiva es ‘consciencia’ para la sociedad como un todo, pero es
asumida por el individuo, en gran medida, inconscientemente, a través de la misma
atmosfera en la cual se educa. Por ello, la educacidon mds elevada es, en buena medi-
da, autoconocimiento a través de la formacion cultural que, en parte, ha colaborado
en la ‘construccién’ del sujeto. Asi, desde el punto de vista individual, esa ‘conscien-
cia colectiva’ es, en mayor o menor grado, segtin el caso, inconsciente. De alli que los

conflictos sociales se reflejen (mds atn, se elaboren) en la psique individual.
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Jung descubre que los pacientes dependen de los grandes problemas de la socie-
dad, de tal manera que el conflicto de apariencia meramente individual se revela
como un conflicto general de su ambiente y de su época. El terapeuta —en la me-
dida en que verdaderamente lo sea— ayuda a sanar la sociedad y la cultura a través
de su accién terapéutica individual, pues es alli, en el individuo, donde se ‘padece’

la época:

“Cuando contemplamos la historia de la humanidad no vemos sino la superficie ex-
terior de los acontecimientos (...) En nuestra vida mds privada y subjetiva no sélo

padecemos una época, también la hacemos. [Nuestra época somos nosotros!” %

Por cierto que este énfasis puesto en el individuo llevé a que, erréneamente, se tilda-
ra de individualista a la teoria junguiana. Pero el término ‘individuo’ en Jung alude a
su etimologia (lat. individuus, indivisible; individuum, a&tomo), es decir, no al hombre
que creemos ser y que solemos identificar con nuestro ego o nuestra personalidad
consciente, sino a la indivisible totalidad psiquica. Por otra parte, muchos de los tex-
tos referidos a su defensa del individuo desde el punto de vista social (o psico-social)
se originan en una respuesta a las tendencias colectivistas de la época. De hecho, la
teoria junguiana se opone, tanto al colectivismo como al individualismo; ambas son
formas de disolucién del si-mismo. Solo una personalidad s6lidamente desarrollada

es socialmente fecunda; por el contrario, Jung afirma:

“..cuanto mds pequeria sea la personalidad tanto mds indefinida e inconsciente se
torna, hasta confundirse con la sociedad, perdiendo su propio cardcter, que se disuel-
ve dentro de la totalidad del grupo. La voz interior es reemplazada, entonces, por la
voz de la sociedad y de sus conveniencias y el destino es sustituido por las necesidades

colectivas” *

Se trata de una regresion del hombre a sus bases arcaicas; se diluye la conscien-
cia en una participation mystique, en la que no existen individuos sino grupos. Pero
mientras el hombre, genuinamente arcaico, mantiene una relacién con los instintos
(cuenta con el universo mitico, simbolico que lo contiene y le da sentido), el hombre
moderno y, mds aun, el hombre culto es “..incapaz de percibir esa voz no garantizada

por ninguna doctrina” y corre asi, el peligro de hundirse en un gregarismo como,
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para Jung, era patente en Rusia, Italia y Estados Unidos en tiempos de guerray post-
guerra. El hombre moderno se ha unilateralizado y cree que ha logrado una desmi-
tologizacion (o desmistificacion). Sin embargo, como sefala un ya célebre pasaje
junguiano:

“Estamos todavia tan poseidos por nuestros contenidos animicos auténomos como
si estos fueran dioses. Ahora se los llama fobias, obsesiones, etc.; brevemente, sin-
tomas neurdticos. Los dioses han pasado a ser enfermedades, y Zeus no rige mds el
Olimpo, sino el plexus solaris y ocasiona curiosidades para la consulta médica, o
perturba el cerebro de periodistas y politicos, quienes, involuntariamente, desencade-

nan epidemias psiquicas”.*

Todo ello es consecuencia de la moderna hipertrofia de la conciencia; hybris, que

lleva a que los hombres no reparen en la peligrosa autonomia de lo inconsciente:

“El supuesto de la existencia de dioses o demonios invisibles constituye una formula-
cidn de lo inconsciente, psicoldgicamente mucho mds adecuada, atin cuando se trata
de una proyeccién antropomdrfica. (...) Si el proceso historico de des-animacion del
mundo, o lo que es lo mismo, si el retiro de las proyecciones, contintia progresando
como hasta el presente, todo cuanto se halle afuera, sea de cardcter divino o demo-
niaco, habrd de volver al alma, al interior desconocido del hombre, de donde aparen-

temente partic”.*®

Los dos errores materialistas que desacralizan la naturaleza externa (“entre los sis-
temas galdcticos no pudo descubrirse el trono divino”) y la interna (“Dios es una ilusidn
motivada por la voluntad de poder o por la sexualidad reprimida”) forman parte del mis-

mo movimiento que manifiesta y culmina en la “muerte de Dios”. Pero Jung advierte:
“Aquel a quien se le ‘muere Dios’, serd victima de la inflacién”.»
Para Jung, la muerte de Dios significa:

“«

‘Abandond la imagen que habiamos hecho de El, ; y donde volveremos a encontrar-

le?” El interregno estd erizado de peligros, pues los hechos naturales impondrdn sus
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derechos bajo la forma de diversos ‘ismos’. De ello no surge sino el anarquismo y la
destruccion, porque a causa de la inflacion, la hybris humana elige al yo, en su mds

ridicula mezquindad, para que sefioree sobre el universo”*

Y si esta muerte de Dios enuncia una verdad vélida para Europa, para Occidente y,
acaso, para el mundo entero, responde (o ‘acompafia’) un movimiento de la ener-
gfa psiquica en cierto sentido arquetfpico, presente en el mitologema del Dios que
muere o desaparece y resucita o reaparece, ya sea para toda la comunidad, o bien,
para unos pocos; ya sea externamente, en el ritual o en el renacer de la naturaleza o
en la intimidad animica. En esta época de la muerte y desaparicién de Dios, no se ve
al resucitado; se ha perdido el valor sumo que da vida y sentido y no se ha hallado
nada a cambio. Psicolégicamente, el hombre moderno no sabe proyectar la imagen
divina. El retiro e introyeccion de esa imagen amenazan al hombre con la inflacién
y disolucién de la personalidad.

Jung describe la aparicion de méandalas o figuras circulares en la produccién
onirica e imaginativa de sus pacientes. Las delimitaciones redondas o cuadradas del
centro tienen por finalidad la ereccion de muros protectores o de un vas hermeticum
(recipiente hermético) que evite una irrupcion o un desmoronamiento. En los anti-
guos méndalas hallamos de ordinario la divinidad; en el mindala del hombre mo-
derno no se sustituye la divinidad, sino que, habitualmente, aparece simbolizada,
no pocas veces, en la estructura geomeétrica. Cuando no se produce la proyeccion,
lo inconsciente crea laidea de un hombre deificado, protegido, casi siempre privado
de su personalidad y representado por un simbolo abstracto. Sin duda, ello conecta
Ja psique del hombre moderno con modos arcaicos de pensar, pero, a la vez, lo abre

a una indeterminacion, sembrada de grandes peligros:

“La aventura espiritual de nuestra época consiste en la entrega de la conciencia hu-
mana a lo indeterminado e indeterminable, si bien nos parece —y esto no sin razén—
como si también en lo ilimitado rigieran aquellas leyes animicas que el hombre no
imagind, pero cuyo conocimiento adquirid por la ‘gnosis’ en la simbdlica del dogma

cristiano, que tan solo socavardn los necios negligentes y no los amantes del alma”>

Quiza uno de los mayores méritos de la obra junguiana consiste en haber advertido

—desde el punto de vista de una ciencia empirica, por cierto ampliada en su méto-
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do— las huellas de lo sagrado en el simbolismo de la psique del hombre moderno o,
si se quiere, contemporaneo. Alli parece despuntar aquello que permite salir del ni-
hilismo incompleto, para utilizar la expresion de Nietzsche, en el cual nos hallamos
sumidos. Esa totalidad se puede proyectar tomando la forma de una megalomania
de la dominacién planetaria (un mesianismo salvifico y destructivo), pues no se trata
solo de constatar el surgimiento del simbolo, sino de comprometerse con su signi-
ficacion y su fuerza numinosa. Este compromiso es espiritual, mas precisamente
religioso, como ya se dijo. Es menester la gestaciéon de nuevos simbolos, desatio que
requiere del concurso del yo consciente y de la voluntad, pero solo como punto de
partida para concitar una apertura hacia un sentido que ha de darse en un lenguaje
y en un modo inesperado y, a la vez, arcaico. Pero dicho simbolo (o conjunto de
simbolos) debe superar la capacidad reductora del racionalismo y de toda forma de

convencionalismo.

“Un simbolo —escribe nuestro autor— pierde fuerza, por asi decirlo, mdgica o, si se
quiere, su fuerza redentora, tan pronto como se conoce su disolubilidad. De ahi que
un simbolo eficaz haya de ser de naturaleza inatacable. Ha de ser la mejor expresion
posible de la vision del mundo propio de una determinada época [y cultura), una
expresion que, en cuanto a su sentido, sea imposible de superar; ademds ha de estar
tan alejado de la comprension que al intelecto critico le falten todos los medios para
poder disolverlo de manera vdlida; y, finalmente, su forma estética ha de resultarle
convincente al sentimiento, de manera que tampoco puedan levantarse contra €l

argumentos sentimentales”.>

Tratase, en definitiva, del surgimiento o resurgimiento del Dios rejuvenecido; es el
“Dios venidero” que procura una nostalgia escatologica y una expectacion fecunda.
Y tal es, como dijimos, el mensaje central del Liber Novus.

Como es sabido —desde el punto de vista de una psicopatologia de la profundi-
dad— en la psicosis, el paciente suele proyectar en el mundo externo la inminente
ruptura de su personalidad y lo hace mediante alucinaciones y delirios vinculados al
fin del mundo. ;Pero, qué ocurre cuando se produce el movimiento inverso, a saber,
cuando la misma consciencia colectiva (como consecuencia de una constelacién de
la época) muestra signos de una inminente ruptura, producto de una disolucién

del simbolo? Sin duda, esto da lugar a una psicosis colectiva mis o menos latente
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de proporciones gigantescas. ;Serd posible sanar el universo simbdlico colectivo?
No me refiero a paliativos, ni a meras buenas intenciones, menos atn a exhortacio-
nes morales. Desde el punto de vista junguiano, ello requeriria una enorme fuerza
espiritual capaz de levantar proyecciones, para asf recuperar esa energia psiquica
disociada y lograr que se ordene. Y permitasenos aqui la utilizacién de un lenguaje
metaférico: no supone todo apocalipsis una catastrofe (katastrophé: inversion, des-
truccién, ruptura), pero una catéstrofe que duramente despeja y deja al descubierto
la revelacion, el apocalipsis? Si “apokdlypsis” (revelacion) es el sentido interno de la
catastrofe, la destruccion, ;no podra anticiparse —en sentido junguiano del térmi-
no— este proceso? La tarea heroica consistird, entonces, en la recuperacion o el des-
cubrimiento del simbolo personal, cultural, planetario. Pero la tarea comienza en
cada uno: habentibus symbolum facilis est transitus, con el simbolo el transito es facil,

decian los alquimistas. Y esa tarea de cada uno compromete a todos.
Jung afirmé:

“Pues hay algo en nuestra alma que no es individuo, sino pueblo, colectividad, hu-
manidad. De algiin modo somos parte de una sola gran alma, de un solo homo

maximus, para decirlo con las palabras de Swedenborg” >

UNIDAD Y DIVERSIDAD DEL OPUS JUNGUIANO

Con el solo objeto de ayudar al lector no avisado, hacemos una breve referencia a la
obra de Jung a la luz del Liber Novus y consignamos, al final, una cronologia esque-

matica de su vida y de su obra, intercalando las fechas de las visiones.

Jung intentd descubrir y comprender los simbolos que dan sentido al efimero acon-
tecer humano. El hombre contemporineo, confisndose unilateralmente en su ra-
z6n esclarecida, se cree libre de su propio mundo simbélico y de los influjos de los
‘dioses’ de antafio pero, como ya hemos sefialado, para Jung los ‘dioses’ negados han
pasado a ser enfermedades.

La publicacién de El libro rojo agrega un nuevo desafio a la serie de confusiones

que suele suscitar la obra de Jung; y es también, una oportunidad para superar di-
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chas confusiones. Por cierto, no quisiéramos contribuir con esta apretada sintesis a
la interminable serie de malentendidos, que alentados por ciertos adversarios y por
supuestos seguidores, enmascaran su obra, reduciéndola a alguna férmula. Sin duda,
contribuye con ello la habitual ignorancia de su obra. En nuestra lengua, recién en
1999, la editorial Trotta inicié la encomiable labor de edicion de la Obra Completa,
aungue atn no se cuenta —ni siquiera en aleman— con una edicion critica.

A la frecuente ignorancia de su obra, se agrega la de sus maltiples fuentes, que
no siempre son meras ‘influencias’. Tal es el caso de la alquimia, que para Jung for-
ma “..una corriente subyacente, cuya superficie estd dominada por el cristianismo. La
relacion en que se encuentra con respecto a éste es la de un suefio con la conciencia, y ast
como el suerio compensa los conflictos de la conciencia, la alquimia procura llenar las
lagunas de la tension de opuestos que el cristianismo ha dejado abiertas”* Lo femeni-
no, la materia, lo ctonico (las deidades subterraneas) y el mal forman parte esencial
del universo simbdlico del hombre y deben ser integrados. También contribuye con
tantos malentendidos el cardcter innovador de la teoria, sumado a las imprecisiones
terminoldgicas y a las vacilaciones metodolégicas propias del pionero. Jung admi-
tid, ya anciano, que si se le otorgara una segunda etapa de vida, reuniria los disiecta
membra de su obra e integraria los “comienzos sin continuacién” en un todo.

Favorecen a esta confusion supuestos seguidores que hacen un uso acritico de la
teoria y aquellos que la ‘defienden’ reduciéndola a una teoria psicolégica mas. Pero el
mérito de ésta consiste, precisamente, en intentar comprender al hombre no desde
‘lo que estd siendo’, sino desde lo que puede llegar a ser, a partir de lo que, aparente-
mente, ‘estd siendo’ y, por ello, recorre el hilo que conecta el abordaje —en sentido
restringido— ‘psicoldgico’ inicial, limitadamente empirico de la psique y su desplie-
gue en lo sagrado abierto a lo metafisico. Para lograrlo se constituye en una fenome-
nologia de la experiencia humana, que solo inicialmente es ‘psicoldgica’ en sentido
restringido, pero que deja de ser un mero ‘método’ para constituirse en orientacién
ontoldgica. La psicologia vuelve a ser (contra Lange) ‘psicologia del alma’y, en defi-
nitiva, kosmologia.

La denunciada ‘leyenda freudiana’, de acuerdo con la expresién de Henri Ellen-
berger, segtin la cual Freud “descubrié lo inconsciente” y fue el primero en estudiar
cientificamente los suefios y la sexualidad, perdura aun hoy, promovida por la pe-
reza de, no pocas, historias de la psicologia. De tal leyenda se deriva que todavia se

conciba la psicologia junguiana como un mero retofio —sea desviado o mejorado—
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del psicoandlisis. La comparacion entre ambas teorias y practicas —tarea también
intentada por el propio Jung— puede ser esclarecedora, pero si se quiere compren-
der ]a teoria junguiana es menester hacerlo, hasta donde sea posible, en sus propios
términos.

Hasta antes de El libro rojo, nuestro conocimiento de la vida de Jung se limita-
ba a sus “memorias”, Recuerdos, suefios y pensamientos, surgidas tanto de una labor
estrictamente autobiografica, como de la pluma de su discipula, Aniela Jaffé, quien
ordend el texto y algunas referencias indirectas. La informacién incompleta acerca
de una vida poco comtn dio pabulo a biografias espurias. Por cierto, la acusacién de
nazismo, que algunos han levantado contra Jung, se basa en infundadas sospechas,
pero es sabido que la sospecha es psicolégicamente mds efectiva que la evidencia.
No podemos detenernos en la cuestion, pero quisiéramos sefialar que solo desde
hace poco tiempo, sabemos que Jung fue el Agente 488 de la Office of Strategic Ser-
vices americana y que, de algtin modo, lideré una fallida conspiracién contra Hitler.
Por cierto, la cuestion no afecta la teoria, pero el lector interesado deberia comenzar
por leer los textos de Jung referidos al tema, comenzando por el Epflogo al libro
Reflexiones sobre la historia actual.

Carl Gustav Jung nacié y murié en Suiza. Desde pequefio padecié una religio-
sidad anquilosada, desconectada de la experiencia de lo sagrado, aunque tuvo al-
gunos suefios que habrian funcionado como una suerte de compensacion de este
vacfo espiritual. Estudié medicina en Basilea pero, desde joven, sus intereses fueron
vastos v delatan su cosmovision: lefa los clasicos, Paracelso, Mesmer, Swedenborg,
Kant, Schopenhauer, Eduard von Hartmann y, sobre todo, a Goethe y a Nietzsche.
En 1900 ingresé en Burgholzli, la clinica psiquitrica de Zarich dirigida por Eugen
Bleuler. En 1902 publicé su tesis en la que sostiene que los fendmenos ‘ocultos’ me-
recen atencion, pues dan cuenta del caracter auténomoy creador de lo inconsciente.
A partir de 1904, publicd trabajos relacionados con sus experimentos de asociacion
de palabras que le permitieron acufiar el concepto de ‘complejo’. En 1907 comenzo
su colaboracién con Freud, quien pronto lo consider6 su ‘heredero’, que duré hasta
1913. En 1912 Jung publicé Transformaciones y simbolos de la libido (reelaborado en
1952) que determind su separacion definitiva del psicoanalisis. Alli se lee que los sim-
bolos funcionan como transformadores: transfieren la libido de una forma ‘inferior’
auna ‘superior’ La libido no es meramente sexual y demuestra caracter prospectivo,

orientador y creativo:
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chas confusiones. Por cierto, no quisiéramos contribuir con esta apretada sintesis a
la interminable serie de malentendidos, que alentados por ciertos adversarios y por
supuestos seguidores, enmascaran su obra, reduciéndola a alguna férmula. Sin duda,
contribuye con ello la habitual ignorancia de su obra. En nuestra lengua, recién en
1999, la editorial Trotta inicid la encomiable labor de edicién de la Obra Completa,
aunque aun no se cuenta —ni siquiera en aleman— con una edicion critica.

A la frecuente ignorancia de su obra, se agrega la de sus multiples fuentes, que
no siempre son meras ‘influencias. Tal es el caso de la alquimia, que para Jung for-
ma “..una corriente subyacente, cuya superficie estd dominada por el cristianismo. La
relacién en que se encuentra con respecto a éste es la de un suefio con la conciencia, y asi
como el suefio compensa los conflictos de la conciencia, la alquimia procura llenar las
lagunas de la tension de opuestos que el cristianismo ha dejado abiertas”» Lo femeni-
no, la materia, lo ctonico (las deidades subterrdneas) y el mal forman parte esencial
del universo simbélico del hombre y deben ser integrados. También contribuye con
tantos malentendidos el caracter innovador de la teoria, sumado a las imprecisiones
terminologicas y a las vacilaciones metodoldgicas propias del pionero. Jung admi-
tid, ya anciano, que si se le otorgara una segunda etapa de vida, reuniria los disiecta
membra de su obra e integraria los “comienzos sin continuacién” en un todo.

Favorecen a esta confusion supuestos seguidores que hacen un uso acritico de la
teorfay aquellos que la ‘defienden’ reduciéndola a una teoria psicoldgica mas. Pero el
mérito de ésta consiste, precisamente, en intentar comprender al hombre no desde
‘lo que estd siendo’, sino desde lo que puede llegar a ser, a partir de lo que, aparente-
mente, ‘estd siendo’ y, por ello, recorre el hilo que conecta el abordaje —en sentido
restringido— ‘psicoldgico’ inicial, limitadamente empirico de la psique y su desplie-
gue en lo sagrado abierto a lo metafisico. Para lograrlo se constituye en una fenome-
nologia de la experiencia humana, que solo inicialmente es ‘psicolégica’ en sentido
restringido, pero que deja de ser un mero ‘método’ para constituirse en orientacion
ontoldgica. La psicologia vuelve a ser (contra Lange) ‘psicologfa del alma’y, en defi-
nitiva, kosmologia.

La denunciada ‘leyenda freudiana’, de acuerdo con la expresion de Henri Ellen-
berger, segun la cual Freud “descubrié lo inconsciente” y fue el primero en estudiar
cientificamente los suefios y la sexualidad, perdura aun hoy, promovida por la pe-
reza de, no pocas, historias de la psicologia. De tal leyenda se deriva que todavia se

conciba la psicologia junguiana como un mero retofio —sea desviado o mejorado—
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del psicoanalisis. La comparacion entre ambas teorfas y practicas —tarea también
intentada por el propio Jung— puede ser esclarecedora, pero si se quiere compren-
der la teoria junguiana es menester hacerlo, hasta donde sea posible, en sus propios
términos.

Hasta antes de El libro rojo, nuestro conocimiento de la vida de Jung se limita-
ba a sus “memorias”, Recuerdos, suefios y pensamientos, surgidas tanto de una labor
estrictamente autobiografica, como de la pluma de su discipula, Aniela Jaffé, quien
ordend el texto y algunas referencias indirectas. La informacién incompleta acerca
de una vida poco comuin dio pabulo a biografias espurias. Por cierto, la acusacién de
nazismo, que algunos han levantado contra Jung, se basa en infundadas sospechas,
pero es sabido que la sospecha es psicolégicamente mds efectiva que la evidencia.
No podemos detenernos en la cuestién, pero quisiéramos sefialar que solo desde
hace poco tiempo, sabemos que Jung fue el Agente 488 de la Office of Strategic Ser-
vices americana y que, de algtin modo, lideré una fallida conspiracién contra Hitler.
Por cierto, la cuestiéon no afecta la teoria, pero el lector interesado deberia comenzar
por leer los textos de Jung referidos al tema, comenzando por el Epilogo al libro
Reflexiones sobre la historia actual.

Carl Gustav Jung nacié y murié en Suiza. Desde pequefio padecié una religio-
sidad anquilosada, desconectada de la experiencia de lo sagrado, aunque tuvo al-
gunos suefios que habrian funcionado como una suerte de compensacion de este
vacio espiritual. Estudié medicina en Basilea pero, desde joven, sus intereses fueron
vastos y delatan su cosmovision: lefa los clasicos, Paracelso, Mesmer, Swedenborg,
Kant, Schopenhauer, Eduard von Hartmann y, sobre todo, a Goethe y a Nietzsche.
En 1900 ingresé en Burgholzli, la clinica psiquidtrica de Zurich dirigida por Eugen
Bleuler. En 1902 publicé su tesis en la que sostiene que los fendmenos ‘ocultos’ me-
recen atencion, pues dan cuenta del caracter auténomo y creador de lo inconsciente.
A partir de 1904, publicd trabajos relacionados con sus experimentos de asociacion
de palabras que le permitieron acufiar el concepto de ‘complejo’. En 1907 comenz6
su colaboracién con Freud, quien pronto lo consider6 su ‘heredero’, que duré hasta
1913. En 1912 Jung publicé Transformaciones y simbolos de la libido (reelaborado en
1952) que determind su separacion definitiva del psicoanalisis. Alli se lee que los sim-
bolos funcionan como transformadores: transfieren la libido de una forma ‘inferior’
a una ‘superior’ La libido no es meramente sexual y demuestra caracter prospectivo,

orientador y creativo:
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“..hacia falta un hombre que primero experimentara, en si mismo, el doble aspecto
de la psique, y tomara conocimiento, en s mismo, de la legitimidad de la totalizacion

(o individuacion)”.*

En ese sentido, El libro rojo no es stricto sensu una obra cientifica, pero en sentido
amplio (y profundo) es un “experimento cientifico”, como el mismo Jung lo llama,
que le sirve para fundamentar empiricamente su teoria, pues él mismo debia llevar
a cabo la experiencia originaria y esforzarse por fijarla sobre un fondo de realidad,;
de no ser asi, se hubiera quedado en meras especulaciones subjetivas incapaces de
cobrar vida. Por eso insiste en que toda su obra proviene de las imaginaciones y
suefios iniciales.

Quiz4, una primera aproximacién a la génesis de El libro rojo pueda hacerse, a
partir de aquel primer suefio que Jung recuerda y que lo iniciara en “los secretos de
la tierra”. Se encontraba en un prado y descubrié un hoyo tapiado, rectangular, por
cuyas escaleras descendié titubeando. Tras unas cortinas divisé un suntuoso trono
real. Alli habia una figura elevada de carne y piel, llena de vida, pero sin rostro ni
cabello y con un solo ojo que miraba fijo hacia arriba. Luego escuché el grito de su
madre: “Si, mirale. ;Es el ogro!”.» El encuentro con esta figura vital del inframundo,
tal vez podria considerarse in nuce lo que mas tarde apareceria como el “espiritu de
la profundidad”, cuyo simbolo pristino, la serpiente, sera el leitmotiv del libro. Pero,
sin duda, lo que prepar¢ el terreno para El libro rojo fue el profundo y comprometido
estudio que Jung le dedic6 a la mitologia y que, de alguna manera, quedé plasmado
en la obra recién mencionada Transformacion y simbolos de la libido. De aquella épo-

ca, Jung cuenta:

“Me parecia que estaba viviendo en un asilo para enfermos mentales que yo mismo
habia creado. Andaba con todas estas figuras fantdsticas: centauros, ninfas, sdtiros,
dioses y diosas, como si ellos fuesen pacientes que yo estuviese analizando. Leia un

mito griego o negro como si un alienado me estuviese contando su anamnesis”.3

Es importante tener en cuenta que no esta psicopatologizando la mitologia, sino
que, desde un punto de vista psicoldgico, descubre y experimenta el &mbito donde
es posible establecer el didlogo con lo inconsciente a través de figuras miticas. Esto

lo llevé a preguntarse por su propio mito, en pocas palabras, cudl es el sentido de su
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propia existencia dentro de su comunidad y en el lugar y tiempo que le tocé vivir.

Quien cree que vive sin un mito o fuera de él:

“..es un desarraigado que no se halla sinceramente vinculado con el pasado, con lo
ancestral (que siempre vive en €él), ni con la sociedad humana actual. No habita en
una casa como los demds, ni come y bebe como los demds, sino que lleva una vida
para si, embrollado en un delirio subjetivo fraguado por su entendimiento, convenci-

do de que ese delirio es precisamente la verdad descubierta”.”’

En estas elocuentes palabras, escritas en el prélogo de la reedicion de esta obra cua-
renta afios después de ser publicada, se encuentra una descripcién del hombre ac-
tual y, ademds, —lo que es mas lamentable— se mantiene el eco profético. Con todo,

continta diciendo:

“Me sentia acosado a prequntarme muy en serio: ‘;Qué es el mito que tii vives” No
podia dar una respuesta a esa pregunta, sino que tenia que confesarme que yo no
vivia propiamente con un mito ni dentro de él, antes bien en una insegura nube de
posibilidades de opinidn que, en todo caso, yo consideraba con creciente desconfian-
za. No sabfa que vivia un mito, y aun cuando lo hubiera sabido, no por eso habria

conocido el mito que disponia de mi vida prescindiendo de mi mente”.*®
Ciertamente, era necesario participar de su mito, vivirlo, para conocerlo realmente:

“De ahf resulté naturalmente la resolucién de aprender a conocer ‘mi’ mito, y consi-
deré que esa era la misién por antonomasia, pues —me dije— jcémo podria tener en
cuenta frente a mis pacientes mi factor personal, mi ecuacion personal, tan indispen-

sable para el conocimiento del otro, si no tuviera consciencia de é[2".%°

En ese entonces, ya estaban dadas las condiciones para la profunda indagacion a la
que se dedicé como un verdadero pionero que se dispone a explorar tierras ignotas.
Por cierto, no podemos seguir la evolucién de la obra junguiana que se reelabora y
amplia permanentemente. Los desarrollos tedricos se consignan en los volumenes

6,7, 8y 9/1; su lectura de la cultura, en los volimenes 9/2 a 15; las cuestiones psico-

terapéuticas, en el volumen 16; las cuestiones de psicologia evolutiva, en el 17. En
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realidad, cada tema supone el resto y los 220 trabajos de la Obra Completa deberian
integrarse con la lectura de sus seminarios, cartas, memorias, con el estudio de sus
fuentes filos6ficas, cientificas, religiosas y mitoldgicas y, sobre todo, con las expe-
riencias cuidadosamente anotadas de El libro rojo. La importancia de este tultimo
trasciende el Ambito de lo subjetivo. Jung comprendié que las intuiciones conquis-
tadas alli no estdn destinadas solo para él, sino que son una respuesta al Zeitgeist, al
espiritu de este tiempo, constelado sobre el polo de la justificacién, la utilidad y el
valor, como se sefiala en su comienzo. Retrospectivamente, varios afios mas tarde,
diria: “"Cuando hoy vuelvo la vista atrds y medito sobre el sentido de lo que me sucedic en
la época de mi trabajo sobre las fantasias me parece como si hubiese presentado ante mi
una embajada con plenos poderes. En las imdgenes, habia cosas que no solo me afecta-
ban a mi, sino también a muchos otros. De ello resultc que ya no pudiera considerar que
me pertenecian a mi nada mds. A partir de entonces, mi vida pertenecia a lo universal”.+°
Ante el embate de lo inconsciente, a diferencia de Nietzsche, supo asirse a la vida
cotidiana mediante tres anclas: la vida familiar, su profesiéon de psicélogo clinico y
el ejercicio fisico de navegar a vela por el lago de Zurich. Eventualmente practicaba
yoga, aunque solo hasta conseguir serenarse y poder continuar el didlogo con el

espiritu de la profundidad.

Pero en aquel entonces se abria un abismo entre él y su préjimo. Necesitaba encon-

trar la forma de elaborar el material y emprender el camino de vuelta:
“Mi ciencia fue el medio y la tinica posibilidad de salir de aquel caos”*

Solo mediante la demostracion de que tales experiencias son reales —porque ac-
tllan— y que como experiencias colectivas pueden repetirse también en otros, po-
dria suturar el mundo interno con el externo. Tarea que se convertiria, en cierta

forma, en el sentido de su vida y obra:

“Me costd cuarenta y cinco afios, por ast decirlo, incluir en el costal de mi obra cien-
tifica las cosas que entonces sentia y anotaba [...] tropecé con esta corriente de lava,
y las pasiones que existian en su fuego transformaron y reestructuraron mi vida. Tal
era la materia prima de la cual se formd, y mi obra constituye un esfuerzo mds o

menos acertado de incorporar esta materia candente en la ideologia de mi época”*
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Para Jung, lo inconsciente personal esta constituido primariamente por contenidos
olvidados o reprimidos y lo inconsciente colectivo, fundamentalmente, por arque-
tipos. Inicialmente estuvo influido, entre otros, por A. Bastian, H. Usener, Hubert y
Mauss, L. Lévy-Bruhly . Burckhardt. Jung tomé de este dltimo la expresion ‘imagen
primigenia), para referirse a mitologemas que se plasman a través de la historia en
innumerables formas, dan cuenta del modo de comprender y de estar en el mundoy
perviven en el hombre, en sus suefios, visiones, fantasias. A partir de 1919, introduce
el término ‘arquetipo’ que toma de la tradicion platénica tardia y, con ello, algu-
nas precisiones; los arquetipos son disposiciones que organizan el material captado
conscientemente, no son representaciones heredadas, sino posibilidades heredadas
de representaciones. Los arquetipos son innumerables, pero Jung se aboca sobre
todo al estudio de la ‘mdéscara’, la ‘sombra’, ‘anima-animus’y el ‘si-mismo’, que abarca
consciente-inconsciente y se manifiesta dindmicamente guiando la individuacién.
Este proceso supone la apropiacion del sentido inmanente a la energia psiquica por
parte del yo. Es fécil demostrar que para Jung la energia psiquica, si bien puede des-
cribirse a partir de un modelo energetista finalista-cuantitativo, en dltima instancia,
es ‘actividad imaginativa’

El proceso de individuacién no se limita a una cuestién intrapsiquica pues susci-
ta una mayor conciencia del mundo, del préjimo y de la trascendencia. El concepto
empirico de sincronicidad —que Jung elabora apoyandose en la fisica cuantica y el
taofsmo— descubre la existencia de un sentido que subyace y excede la dicotomia
sujeto-objeto. Si la teoria junguiana se centra en el proceso de individuacién, toda te-
rapia es o desemboca en una cura animarum, pues recupera la vivencia de lo sagrado.

Historia de la cultura y lectura de la psique individual se complementan para
comprender el mundo simbdlico que anticipa los acontecimientos de la humani-
dad. El mundo simbdlico no asumido posee, invade y causa infinitos males; tal como
ocurrio con la constelacion de Wotan en el mundo germanico y seguird ocurriendo
si el hombre no se compromete con su proceso de individuacién. A ello apuntan
varios de los trabajos incluidos en Civilizacién en transicion (volumen 10 de su Obra
Completa); también sus trabajos sobre arte y literatura —por ejemplo, sobre Picasso
0 Joyce— intentan mostrar, en la fragmentacién del mundo contemporaneo, los
sintomas de una renovacién (volumen 15).

Pero los estudios sobre cuestiones culturales particulares se conciben desde el

trasfondo de una aproximacién que intenta abarcar el movimiento espiritual de la
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humanidad como un todo, tal es el caso de Aion que da cuenta de la version del
si-mismo que viene gestindose en Occidente desde hace dos mil afios. Por cierto,
la clave para comprender tal movimiento la provee, fundamentalmente, la alquimia
(voltimenes 12, 13y 14). De los variados textos referidos a la religién occidental, quiza
el mds conocido es Psicologia y religion (en el volumen 11 de la Obra Completa), que
desemboca en la “muerte de Dios”, acontecimiento vigente en el hombre contem-
poréaneo, en cuya psique reaparece la divinidad abismada.

Pero acaso el eco mas evidente de Ellibro rojo lo hallamos en el polémico Respues-
ta a Job, que presentamos brevemente a la luz de un estudio iluminador de Henry
Corbin.# En ¢él, Jung examina la representacion de Yahweh en el Libro de Job en tér-
minos de sus relaciones amorales e indiferenciadas con el hombre. Yahweh aparece
alli mucho mds ‘humano’ que divino; es injusto, irracional y con menor conciencia
moral que el propio Job, quien pide a Dios que lo defienda de Dios mismo, situacién
que simboliza la naturaleza dual de Dios como protector y perseguidor, como bueno
y malo a la vez. Esta antinomia de Dios da cuenta de una potente tension de opues-
tos que comienzan a conciliarse en el didlogo —en buena medida frustrado— entre
ambos. La omnipotencia divina no condice con la omnisciencia y la Justicia que
de El se espera. Sin duda, Jung no pretende realizar una lectura exegética, sino un
andlisis psicoldgico y, para ello, muestra momentos de la autorrevelacion de Dios a
través de un recorrido por la literatura sapiencial veterotestamentaria y la literatura
cristiana, particularmente apocaliptica. Y si bien este ‘Dios Inconsciente’ parece asi-
milable al demiurgo gndstico, Jung describe —en clave alquimica— la integracién
del hombre y lo divino en una ‘no-dualidad’ que se corresponde, en clave psicol6-
gica, con la integracién yo/si-mismo. Esta integracién comienza por la mediacion
de Sophia, fuerza femenina coeterna con Dios. Sophia aparece en tres momentos:
primero en el modo ya descrito de la ausencia, luego en una andmnesis que aparece
en Proverbios, Sabiduria y Eclesidstico y, por ultimo, en su exaltacion, en clave apo-
caliptica.

Respecto de la andmnesis, basta mencionar que los hombres, al sentirse expues-
tos a la arbitrariedad de Yahweh, necesitan de Sophia, que hasta entonces solo se
opuso a la nada del hombre. Pero la Sophia preexistente reaparece anunciando una
renovacion mediante una hierogamia divina, eterna, aunque, hasta entonces, insos-
pechada, que desemboca en la creacion del segundo Adam, el Hombre-Dios. De la

meditacién sobre las visiones apocalipticas, se proyectard la alta béveda del dogma
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de la Asuncion de Maria, verdadera respuesta a Job. Esta Mujer se une en el Pleroma
a Dios, lo cual permitiria el nacimiento del filius sapientiae, como una encarnacién
continua. Anticipacién juanina a Jakob Béehme y a la alquimia, que reaparece en
Meister Eckhart o Angelus Silesius. El hombre empirico serd, asi, el lugar del naci-
miento de Dios, que permite la correspondencia (no la identificacién psicologista)
entre Dios y el si-mismo.

Para comprender el surgimiento del hombre total es menester una aproxima-
cién a la espiritualidad oriental, complementaria y no opuesta a la occidental. En la
obra junguiana, el equivoco término ‘Oriente’ se centra, fundamentalmente, en el
yoga, en su acepciéon amplia, comprendido como un fendmeno panasidtico que in-
cluye el budismo y el taofsmo. Estos trabajos surgen de un doble estimulo: por una
parte, los textos orientales lo sacaron de su aislamiento, le permitieron comprender
fendmenos arquetipicos que el ‘yoga’ estudia e induce, andlogos a los que se consta-
taban en algunos pacientes (por ejemplo, formaciones mandalicas) y por la otra, de
su amistad con destacados especialistas como Richard Wilhelm, Heinrich Zimmer,
Daisetz T. Suzuki, Evans Wentz, etcétera.

Jung reconoce el valor de la espiritualidad oriental, pero critica tanto una apro-
piacién acritica del Oriente —que no tiene en cuenta el propio inconsciente cultu-
ral— como toda hipercritica materialista, que desmerece la espiritualidad oriental o
la reduce mediante un abordaje meramente erudito. El desafio occidental consiste
en “..obtener los valores orientales desde dentro v no desde fuera, buscdndolos en noso-
tros, en lo inconsciente”. La imitaciéon impide el proceso de individuacién y suscita
una peligrosa posesion inconsciente. Occidente desarrollé sus propias practicas o
vias (teurgia, el hesicasmo, los ejercicios de San Ignacio), pero no estan vigentes.
Jung no duda que, con el correr de los siglos, Occidente producira su propio yoga
sobre la base creada por el cristianismo. Quizd, avizord su obra como un eslabén
mas en esa direccion. Su mensaje practico, dirigido a todos los hombres, retoma
—en clave contemporanea y con base cientifica— aquello que las tradiciones espiri-
tuales sostienen en su esencia desde siempre: el hombre es responsable de descubrir
un tesoro oculto en su interior. Tal tarea ardua, individual y universal, personal y
colectiva, carece de garantias y no puede suplirse con pertenencias a determinados
grupos o con simples rechazos.

El espiritu de la profundidad llama a una aventura espiritual; en definitiva, a

narrar con la propia vida esa historia inmarcesible de la que ya hablamos:
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“En alguna parte, alguna vez, hubo una Flor, una Piedra, un Cristal; una Reina, un
Rey, un Palacio; un Amado y una Amada, hace mucho, sobre el Mar, en una Isla,
hace cinco mil arios... Es el Amor, es la Flor Mistica del Alma, es el Centro, es el Si-

Mismo...”*
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A continuacion consignamos una cronologia que da cuenta de algunos hitos fun-
damentales de la vida y la obra de Jung, y destacamos en color la datacion de las

visiones, comentarios e imagenes de El libro rojo.

ABREVIATURAS: LP (Liber Primus), LS (Liber Secundus), OC (Obra completa), RSP (Re-

cuerdos, suenos y pensamientos).

1875

Nace el 26 de julio en Kesswil, Suiza. De nifio suefia que desciende por un agujero
a una habitacién donde encuentra un tronco de piel y carne con un ojo en la parte
superior, que relaciona con Jesucristo. Afios después comprendié que este suefio fue

una especie de iniciacion en “los secretos de la tierra” (RSP, p. 30).

1887

Vision de Dios quien desde su trono arroja excremento demoliendo la catedral. Pri-
mera experiencia del “Dios viviente inmediato, que se alza omnipotente y libre por

encima de la Iglesia” (RSP, p. 57).
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1895-1900

Estudios de Ciencias Naturales y después Medicina en la Universidad de Basilea.
Sesiones de espiritismo con su prima médium Helene Preiswerk.

1000

Decide especializarse en Psiquiatria. Ingresa a fines de aflo en la clinica Burghdlzli,

bajo la direccion del profesor Bleuler.

1002
Doctorado en Medicina, concedido por la Universidad de Zurich, con la tesis “Acer-
ca de la psicologia y la psicopatologia de los llamados fenémenos ocultos” (en OC

1), con gran influencia de T. Flournoy. Viaja a Paris a estudiar con P. Janet. Al afio

siguiente, se casa con Emma Rauschenbach con quien tiene 5 hijos.

1903-1905

Médico en la clinica Burgholzli. Descubrimiento del complejo afectivo a través de su

test de asociacion de palabras (OC 2).

1905-1909

Médico superior en Burgholzli.

1905-1913

Profesor suplente en la Universidad de Medicina, de la Universidad de Zurich.
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1906-1907

Primeros contactos epistolares con Freud y posterior encuentro. Toma partido pu-
blicamente, por el psicoandlisis. Publica “Sobre la psicologia de la dementia preacox:

un ensayo” (en OC 3).

1) )

Publica Transformaciones y simbolos de la libido (reeditado con el titulo Simbolos de
transformacién, OC 5). Primeras ideas sobre lo inconsciente colectivo, concepciéon de

simbolo y libido, importancia de la imaginacién. Ruptura teérica con el psicoanalisis.

1913

OCTUBRE
Repetida visién de inundacion de las tierras del Norte por un mar de sangre y muer-

te de miles. Una voz dice que esto se volvera real (RSP, pp. 209-210).

27 DE OCTUBRE
Carta a Freud en la que rompe su relacién con é1 (OC D. Epistolario. Corresponden-

cia Freud/Jung, carta 357 )).

NOVIEMBRE
Comienza a escribir los Libros negros, que luego transcribira a ELR.

12 DE NOVIEMBRE
Car. 1
“El reencuentro del alma” (LP).

14 DE NOVIEMBRE
Car. 11
“Almay Dios” (LP).
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15 DE NOVIEMBRE
CaAp. 111
“Sobre el servicio del alma” (LP).

28 DE NOVIEMBRE
CAP. 1V
“El desierto” (LP).

11 DE DICIEMBRE

“Experiencias en el desierto” (LP).

12 DE DICIEMBRE
Car. v
“Viaje infernal hacia el futuro” (LP).

I3 DE DICIEMBRE
Conferencia en la Asociacién Psicoanalitica de Ztrich: “Acerca de la psicologia de lo

inconsciente”.

17 DE DICIEMBRE
CAP. Vi

“Escisién del espiritu” (LP).

18 DE DICIEMBRE
CAP. VIl
“Asesinato del héroe” (LP).

19 DE DICIEMBRE
CaAp. vi11
“Concepcion de Dios” (LP).

21 DE DICIEMBRE

CaAp. 1x
“Mysterium. Encuentro” (LP).
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22 DE DICIEMBRE
Car. x
“Instruccion” (LP).

25 DE DICIEMBRE
CAP. X1

“Resolucién” (LP). Pie de un gigante pisando una ciudad, homicidio, sangrienta crueldad.

20 DE DICIEMBRE
Capr. 1
“El Rojo” (LS).

28 DE DICIEMBRE
CaAr. 11
“El castillo en el bosque” (LS).

20 DE DICIEMBRE
CAP. 111

“Uno de los inferiores” (LS).

30 DE DICIEMBRE
CAp. 1v
“El anacoreta” (LS).

1914

I DE ENERO
CapP. v
“Dies 11” (LS).

2 DE ENERO

CAp. V1
“La muerte” (LS). Visién de un mar de sangre y una procesion de multitudes muertas.
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5 DE ENERO
CaAr. v11
“Los restos de templos tempranos” (LS).

8 DE ENERO
CAP. V111
“Primer dia” (LS).

9 DE ENERO

Car. 1X

“Segundo dia” y

Capr. x

“Los encantamientos” (LS).

10 DE ENERO
Cap. x1
“La apertura del huevo” (LS).

12 DE ENERO
CAP. X1
“El infierno” (LS).

13 DE ENERO
CAP. X111
“El asesinato sacrificial” (LS).

14 DE ENERO
CapP. X1v
“La locura divina” (LS).

17 DE ENERO

Capr. xv
“Nox secunda” (LS). Primera aparicién de los muertos en ELR.
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18 DE ENERO
CAP. XV1
“Nox tertia” (LS).

19 DE ENERO
CAP. xV11
“Nox quarta” (LS).

22 DE ENERO
CAP. xvIII

“Las tres profecias” (LS). Su alma sube desde las profundidades y le pregunta si acep-
tard la guerra y la destruccion. Ellale muestra imagenes de destruccion, armas milita-

res, restos humanos, barcos hundidos, Estados destrozados, etc.

23 DE ENERO
Capr. X1x
“El don de la magia” (LS).

27 DE ENERO
Capr. XX
“El camino de la cruz” (LS).

27 DE ENERO
CAP. XX1
“El mago” (LS). Parte 1. Primera aparicién de Filemon.

29 DE ENERO
CaAP. xX1
“El mago” (LS). Parte 2.

I DE FEBRERO
Capr. xx1
“El mago” (LS). Parte 3.
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2 DE FEBRERO
CAP. xx1
“El mago” (LS). Parte 4.

9 DE FEBRERO
Capr. xx1
“El mago” (LS). Parte s.

II DE FEBRERO
CAP. XX1
“El mago” (LS). Parte 0.

13 DE FEBRERO
Conferencia: “Acerca del simbolismo del suefio” en la Sociedad Psicoanalitica de
Zurich.

23 DE FEBRERO
CAP. XX1
“El mago” (LS). Parte 7.

30 DE MARZO AL 13 DE ABRIL

Viaje a Ravena. Profunda impresién del monumento funerario de Gala Placidia.

(RSP, pp- 334-339).

19 DE ABRIL
CAP. XX1
“El mago” (LS). Parte 8.

19 AL 2I DE ABRIL
Escrutinios.

Parte 1y comienza parte 2.
20 DE ABRIL

Renuncia a la presidencia de la Asociacién Psicoanalitica Internacional.
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30 DE ABRIL

Abandona su catedra en la Facultad de Medicina de la Universidad de Zurich.

ABRIL-JUNIO

Termina los Libros negros (2-5) del LPy LSy escribe los Libros negros 5y 6, correspon-
dientes a Escrutinios. Tiene tres veces el mismo suefo: estaba en un pafs extranjero,
no tenfa forma de regresar rapido a su casa por barco, seguido del advenimiento de
un frio glacial. En el tiltimo suefio, aparece un arbol con uvas que ¢l ofrece a la mu-
chedumbre (RPS, p. 210).

21 DE MAYO
Continda parte 2 de Escrutinios. Una voz dice que los sacrificados caerdn a izquierda

y derecha.

23 AL 25 DE MAYO

Termina parte 2 de Escrutinios. Estado de profunda tristeza.

24 DE JUNIO
El alma le dice que lo mas grande va a lo mds pequerio. Luego permanece en silencio
por un ano entero.

(Escrutinios. Parte 2).

20 DE JULIO
Conferencia en la Sociedad Psico-Médica de Londres sobre el método constructivo.

(“Sobre la comprensidn psicoldgica de procesos patoldgicos”, en OC 3).

28 DE JULIO

Conferencia en la Asociacién Médica Britdnica sobre el aspecto compensador de
lo inconsciente. (“Sobre el significado de lo inconsciente en psicopatologia”, en
oC3).

I DE AGOSTO

Estalla la Primera Guerra Mundial. Comprende que sus visiones no eran el prédro-

mo de un brote esquizofrénico, sino visiones anticipatorias de la guerra.

73



30 DE ABRIL
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un frio glacial. En el tiltimo suefio, aparece un arbol con uvas que ¢l ofrece a la mu-
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Termina parte 2 de Escrutinios. Estado de profunda tristeza.

24 DE JUNIO
El alma le dice que lo mas grande va a lo mds pequerio. Luego permanece en silencio
por un ano entero.

(Escrutinios. Parte 2).

20 DE JULIO
Conferencia en la Sociedad Psico-Médica de Londres sobre el método constructivo.

(“Sobre la comprensidn psicoldgica de procesos patoldgicos”, en OC 3).

28 DE JULIO

Conferencia en la Asociacién Médica Britdnica sobre el aspecto compensador de
lo inconsciente. (“Sobre el significado de lo inconsciente en psicopatologia”, en
oC3).

I DE AGOSTO
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mo de un brote esquizofrénico, sino visiones anticipatorias de la guerra.
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1916

8 AL 16 DE ENERO
Escrutinios. Parte 5.

16 DE ENERO

Anexo C. Impresién preliminar de los “Sermones”.

I8 AL 30 DE ENERO

Escrutinios. Parte 6. “Primer Sermén a los muertos”.

31 DE ENERO
Escrutinios. Parte 7. “Segundo Sermén a los muertos”.

I DE FEBRERO
Escrutinios. Parte 8. “Tercer Sermon a los muertos”.

3 AL 5 DE FEBRERO

Escrutinios. Parte 9. “Cuarto Sermon a los muertos”.

6 DE FEBRERO
Escrutinios. Partes 10 y 11. “Quinto y sexto Sermén a los muertos”.

8 DE FEBRERO
Escrutinios. Partes 12 y 13. “Séptimo Sermon a los muertos”.

17 DE FEBRERO AL I2 DE ABRIL

Escrutinios. Termina Parte 13.

FINES DE ABRIL AL 31 DE MAYO

Escrutinios. Parte 14.

I DE JUNIO
Escrutinios. Parte 15. El Epilogo fue escrito recién en 1959.
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Escribe “La funcién trascendente” (en OC §), que no publica hasta 1957 y “La estruc-
tura de lo inconsciente” (en OC 7), donde trata de la importancia de la imaginacion

y de la relacién entre la psicologia individual y colectiva respectivamente.
OCTUBRE

Sostiene dos presentaciones en el Club Psicoldgico sobre la relacion del individuo y
la adaptacion colectiva (OC 18/2, §§ 1084-11006).

1917

ENERO (APROX.)

Imégenes de los encantamientos (pp. 50-061 facsimil) y del arbol (p. 63 facsimil).

4 AL I5 DE FEBRERO

Imagen “Apertura del huevo” (p. 64 facsimil).

II DE JUNIO AL 2 DE OCTUBRE

Servicio militar en Chateau d’'Oex, detiene su produccién.

AGOSTO Y SEPTIEMBRE

Dibuja mandalas diariamente.

AGOSTO-OCTUBRE

Imdgenes de mandalas (pp. 79-97 facsimil).

INVIERNO

Comienza a transcribir Escrutinios a El libro rojo compuesto de visiones, desde abril
de 1913 a junio de 1916, incluyendo los Sermones.

1918

Escribe “Sobre lo inconsciente” (en OC 10). El hombre se encuentra entre dos mun-
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dos: uno de la percepcion externay otro, de la percepcién de lo inconsciente, ambos

unidos por el simbolo. Comienza a desarrollar Tipos psicoldgicos (OC 6).

1919

ABRIL
Imagen del Telésforo o Fanes.

(p. 113 facsimil).

NOVIEMBRE
Imagen del Lapis Philosophorum.

(p. 121 facsimil).

4 DE DICIEMBRE
Imagen de Atmavictu, contracara del Lapis.

(p. 122 facsimil).

1920

4 DE ENERO

Imagen de hombre regando flores que surgen del dragén y crecen Cabiros.

(p. 123 facsimil).

Fallece su madre. Comienza con los planes para construir la torre de Bollingen, cuya

finalizacidén serd recién en 1955, afio en que fallece su mujer.

1021

9 DE ENERO
Imagen “Amor triumphat” (p. 127 facsimil). Publica Tipos psicoldgicos (OC 6), donde
establece las cuatro funciones de la consciencia, tipos extravertido e intravertido, el

si-mismo. Conceptualmente es su obra mas cercana a El libro rojo.
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1922

25 DE NOVIEMBRE
»

Imagen de “Miispilli”.
(p. 135 facsimil).

1927

9 DE ENERO
Imagen de mandala compuesto por una flor, ocho estrellas y ocho puertas.

(p. 159 facsimil).

1928

Imagen del castillo dorado (p. 163 facsimil). Publica “Las relaciones del yo y lo in-
consciente” (en OC 7) y “Sobre la energética del alma” (en OC 8), donde presenta su
método de imaginacién activa y describe el funcionamiento energético de la psique

respectivamente.

1930

Luego de publicar “Comentario al libro El secreto de la flor de oro” (en OC 13), junto
a R. Wilhelm, la alquimia pasa a ser su estudio predilecto. Deja de escribir El libro
rojo. Comienza a dictar, en inglés, un seminario sobre Visiones (OC B. Seminarios),

que durard hasta 1934.

1032

Dicta el seminario La psicologia del yoga Kundalini (en OC B. Seminarios).
Escribe sobre el Ulises de Joyce y sobre Picasso (en OC 15).
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dos: uno de la percepcién externay otro, de la percepcién de lo inconsciente, ambos

unidos por el simbolo. Comienza a desarrollar Tipos psicoldgicos (OC 6).

1919

ABRIL
Imagen del Telésforo o Fanes.

(p- 113 facsimil).

NOVIEMBRE
Imagen del Lapis Philosophorum.

(p. 121 facsimil).

4 DE DICIEMBRE
Imagen de Atmavictu, contracara del Lapis.

(p. 122 facsimil).

1920

4 DE ENERO

Imagen de hombre regando flores que surgen del dragon y crecen Cabiros.

(p. 123 facsimil).

Fallece su madre. Comienza con los planes para construir la torre de Bollingen, cuya

finalizacién serd recién en 1955, afio en que fallece su mujer.

1021

9 DE ENERO

Imagen “Amor triumphat” (p. 1277 facsimil). Publica Tipos psicolégicos (OC 6), donde

establece las cuatro funciones de la consciencia, tipos extravertido e intravertido, el

si-mismo. Conceptualmente es su obra mds cercana a El libro rojo.
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1934

Publica “Sobre los arquetipos de lo inconsciente colectivo” (en OC 9/1) y dicta el
seminario Sobre el Zarathustra de Nietzsche (OC B. Seminarios) hasta 1939.

1937-1938

Participa de las Terry Lectures en Yale University con su trabajo Psicologia y religion

{en OC 11). Escribe “Las visiones de Zésimo” (en OC 13).

1040-1941
“Ensayo de interpretacion psicolédgica del dogma de la Trinidad” (en OC 11), “Paracelso

como médico” (en OC 15) € Introduccidn a la esencia de la mitologia junto a Karl Kerényi.

1944

Sufre un infarto. Serie de intensas visiones postmortem y de coniunctio. Publica Psi-

cologia y alquimia (OC 12).

1946

“La psicologia de la transferencia” (en OC 16) donde interpreta el texto alquimico

Rosarium Philosophorum.

1952

Convaleciente de una grave enfermedad, escribe Respuesta a Job (en OC 11), donde

asume una despojada critica del cristianismo, luego de haber publicado el afio an-
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terior Aion (OC 9/2), en cierta forma, su preludio. Publica su tltima conferencia en

Eranos: “Sincronicidad como principio de conexiones acausales” (en OC 8).

1955/1950

Publica su obra capital Mysterium Coniunctionis (OC 14). Aparece publicado an6ni-

mamente en Du, el Systema Munditotius del Anexo A de El libro rojo. Fallece su esposa.

1901

Escribe junto a sus discipulos su unica obra de divulgacién: El hombre y sus simbolos.

El 6 de junio fallece en Kiisnacht, Zurich.
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PRIMERA PARTE

EN BUSCA DE LAS CLAVES




“La prdctica de la magia consiste en que lo incomprendido se haga comprensible de una
manera y un modo no comprensibles.”
CarL GUSTAV JUNG, El libro rojo.

En esta “Primera Parte”, intentaremos buscar las claves de El libro rojo a partir de la
misma obra, es decir, haremos una aproximacién a sus ideas y simbolos fundamen-
tales y a los criterios de comprension alli sugeridos. En la “Segunda Parte”, realiza-
remos con esas claves un recorrido simbolico por toda la obra. Si bien El libro rojo es
laberintico, inasible y, por asi decirlo, ‘abrasivo’ para la consciencia de un lector pro-
medio, la obra facilita la tarea de comprension, pues permanentemente reflexiona,
se ‘repliega’ sobre si misma: presenta visiones y al mismo tiempo se mira a si misma
una y otra vez y se transforma en un movimiento recursivo, espiralado, como si se
tratara de “unir el principio con el fin”. Esto no debe ser tomado como una mera
metéafora, sino como un simbolo, pues el mismo reconocimiento de este modo de
su discurrir ayuda a ahondar en su mensaje. Vale recordar, mutatis mutandis, la ex-
periencia del propio Jung en ocasién de su lectura de una obra de naturaleza bien

diversa, el Ulises de Joyce:
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“Uno lee y lee, y cree entender lo que iee. De cuando en cuando cae como por un
agujero en una frase nueva... Mas, una vez alcanzado el nivel de entrega adecuado,

se acostumbra a todo”.?

Quizd, no pueda aplicarse a este caso el que uno ‘se acostumbre a todo’, pero dejarse
llevar por este texto con mirada fervorosa, es descubrir esa condicion serpentina,
‘ourobdrica’ de la obra. Esperamos poder dar cuenta de esta extrafia afirmacion a lo
largo de todo Claves, pero primero quisiéramos precisar esta idea.

Cuando Filemon se presenta inicialmente a Jung en un suefio, lleva un manojo
de llaves y sostiene una de ellas como si estuviese por abrir la verja de un casti-
llo. Como es sabido, la llave inicidtica que abre y cierra las camaras secretas de los
misterios no es un instrumento externo que pueda conseguirse utilizando lo que
Panikkar denominaba la “epistemologia del cazador”. Para tal gesta, no basta la vo-
luntad, ni mucho menos, la agudeza intelectual. Mas aun, voluntad e intelecto son
meros medios al servicio de un espiritu que se busca a si mismo y que se manifiesta
en un temple de dnimo, una Stimmung, que cultiva ese silencio que se abre al miste-
rio, y asi construye su morada: “;Oh mi silencio!...jedificio en el alma,(...)!"™

Por cierto, la clavis hermenéutica eficaz es la que cada uno puede ir forjando,
a partir de una lenta maduracion del texto y de si mismo. Tal es, como veremos, el
sentido del enigmatico epigrafe, pues la ‘magia’ surge de esa capacidad para sostener
la paradoja, la contradiccion.

Precisamente, el Liber Novus propone una recreacion del tiempo y en el tiempo;
¢l mismo toma el modo de Aidn, el Dios leontocéfalo mitraico, al cual nos referire-
mos repetidas veces y que, de algun modo, anticipa y es simbdlicamente asimilable
a Abraxas, al menos al Abraxas peculiar del Liber Novus. Este Dios leontocéfalo suele
llevar en la mano dos llaves atravesadas por doce orificios, las de las puertas del Cie-
lo; ellas son, quiza, las necesarias para permitir el libre flujo por el cosmos.

Alaluz de lo dicho y desde esta mirada, volvemos a preguntarnos:

(Qué es El libro rojo?
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I. EL LIBER NOVUS: LA VOZ DEL ESPIRITU DE LA PROFUNDIDAD

El libro rojo habla a nuestro tiempo con la voz atemporal de un saber que renace
en el fondo del alma. El libro rojo es una obra inusual, no solo por su bello formato
arcaico y por su estilo anacrdnico, sino porque su relato visionario invita a aden-
trarse en el insondable misterio de la propia profundidad. Y asi El libro rojo, el Liber
Novus, de C. G. Jung, es ‘nuevo’ (novus) no solo porque anuncia la ‘buena nueva’ de
lo venidero, en definitiva del ‘Dios venidero’, sino porque invita a descubrirla desde

lo interior:
“Quien mira desde lo interior sabe que todo es nuevo”.*

Para introducirnos en este libro peculiar, en sus propios términos diremos, inicial-
mente, qué no es el Liber Novus. El Liber Novus no es, naturalmente, una obra cienti-
fica’ o especulativa, no es un hijo del ‘espiritu de este tiempo’, aunque también con-
tiene reflexiones que se aproximan al antiguo concepto de ‘teoria’ y que consisten
en una contemplacién o meditacién de los misterios vividos en las visiones. Por otra
parte, como podré verse, muchos de estos pasajes ‘tedricos’ dan inspiracion y son
retomados en la obra tedrica posterior de Jung. Mds atin, Jung mismo concibe estas
experiencias como el fundamento inspirador de toda su obra.

El Liber Novus no es tampoco una obra de ficcion literaria o plastica, entendida
como una recreacion de la fantasia con fines estéticos, en buena medida arbitraria
en términos de su verdad y, sin embargo, describe realidades intangibles que se ma-
nifiestan en un lenguaje imaginativo, simbdlico. El simbolo es verdadero cuando
en él se hace presente lo ausente, aquello que no hubiera podido manifestarse de
otro modo y, en este sentido, no es posible concebir el libro de Jung como una obra
de ‘arte’, salvo que retomemos la acepcién tradicional de ‘arte’ —particularmente
alquimica— como un saber que se desarrolla a partir del surgimiento natural de una
materia que transforma y se transforma.® Como sefialamos més adelante, la meta de
la obra alquimica era, a veces, identificada con el ‘vellocino de oro’, concebido como
un bello libro capaz de recoger, al igual que un espejo magico, las chispas dispersas
de la luz interior.”

Por cierto, también es posible suponer una influencia del artista y poeta visiona-

rio William Blake,® tan caro a Jung, cuya obra se aproxima a la labor del Liber Novus,
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William Blake, “La creacion del mundo”, El libro de Uridzen, Lamberth, 1794.



aunque el propio Jung supone que su obra es mas una produccién artistica que una
representacion auténtica, es decir, mas inmediata, de procesos inconscientes.

El propio Jung se preguntaba cuando escribia, qué era lo que estaba haciendo,
pues seguramente no era ciencia. En una oportunidad, una voz —que reconocio
como la de una paciente— le dijo: “Eso es arte”y, pese a la insistencia de esa voz, Jung
comprendi6 que no lo era.”® Por ello mismo, la bella plasmacién de las visiones no
juega, en sentido estricto, un papel estético o ‘artistico’, sino que permite crear un
espacio, un témenos, una catedral para albergar esas visiones y poder asumirlas. Tal
fue el consejo que Jung le dio a Christiana Morgan, una paciente que realizé —bajo

su guia— su propio camino visionario:

"..cuando estas cosas se vuelcan en algun libro precioso, usted puede tomarlo y reco-
rrer sus pdginas, y para usted ésta serd su iglesia —su catedral— el lugar silencioso

de su espiritu donde encontrard la renovacion”"

La creacién simbélica no solamente no es arbitraria, sino que muestra su vitalidad
cuando puede recrear simbolos detectables del pasado o cuando presenta simbolos
histéricamente nuevos. Asi, por ejemplo, ‘Elias’ aparece en el Liber Novus con algu-
nas de sus connotaciones tradicionales; es —en alguin sentido— el profeta biblico,
pero el modo inusual de su aparicién —acompafiado por Salomé y la serpiente—, asi
como la indole de su ensefianza, segin describimos oportunamente, son insélitos.
Y sin embargo, su cardcter insélito no es arbitrario pues —para utilizar la misma
expresion de Jung— es un arquetipo vivo y activo que viene desde antafio, produ-
ciendo variadas formas de recepcion (Rezeptionserscheinungen) que manifiestan un
sentido en su propio contexto. El Liber Novus tampoco predice acontecimientos;
no revela una nueva doctrina redentora ni pretende ensefiar o legislar: “No es una
doctrina ni una instruccién la que os doy”.* Y sin embargo, la obra manifiesta un al-
cance ‘apocaliptico’ pues ‘revela’y por ello es ‘religiosa’ en algtin sentido, sobre todo
porque invita a los hombres a una ‘observancia’ (relegere), a buscar en si mismos el
camino o lavoz de su propia revelacion. En el Liber Novus leemos: “Solo hay un cami-

no, y ése es tu camino”,”* pero también:

“El camino lleva al amor mutuo de la comunidad. Los hombres verdn y sentirdn la

similitud y lo comun de sus caminos”
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Esta obra se presenta como un estimulo para que cada uno siga el camino de sus
propios simbolos; dicho de otro modo, para que cada uno conciba su propio ‘libro’y
asi también pueda comprender los del préjimo.

El Liber Novus es, de algin modo, un libro profético. En el apartado 3 de esta
“Primera Parte”, titulado “Una profecia que clama en cada hombre”, intentamos
precisar en qué sentido puede considerarselo profético sin confundirlo, por ello,
con una obra ‘pseudorreligiosa’ al modo, por ejemplo, de los textos ocultistas de-
cimondnicos, poco respetados por Jung. Asimismo, esto nos permite reiterar que,
aunque pueda ser banalizado caprichosamente por autores New Age, como ya ocu-
rrié con la obra de Jung, el Liber Novus no puede definirse adecuadamente desde
esa corriente y, mucho menos, considerarse como su literatura precursora.” Borges
decia que todo autor funda sus precursores; andlogamente, podrfa afirmarse que
muchos seguidores calumnian a sus precursores.

Mas all de estas cuestiones insustanciales, Jung era consciente del riesgo que
supone asumir la identidad del profeta o del ‘inspirado’ por Dios. De alli, por un
lado, la necesidad de discrecidn que evita o disminuye el peligro de constituirse en
una ‘personalidad-mana’, es decir, en alguien en quien se proyecta lo numinoso y
que tiende a caer en una grave inflacién.”® Por el otro, tanto la valoracién de la cien-
cia v la racionalidad, como el reconocimiento de la propia oscuridad y limitacion,
compensan el peligro de unilateralizacion. El propio San Pablo, apéstol iluminado,

conocia que era un pecador incapaz de escapar a la tentacion:

“En otras palabras —escribié Jung en una obra posterior— incluso el hombre ilu-
minado sigue siendo el que es. Y eso que se es, nunca deja de ser otra cosa que su
yo, un yo limitado frente a Aquel que en €l habita, y cuya figura, carente de limites
conocidos, le rodea por todas partes, profunda como los fundamentos de la tierra y

vasta como el Cielo”.”

Debe tenerse en cuenta, sin embargo, que la misma ‘profecia’ de El libro rojo trans-
mite esa idea, y la transmite como una posibilidad universal, pues propone a todos
los hombres tener a la vista la vastisima sombra que siempre acompariia el descubri-
miento de la luz. Mds adelante, nos referimos al caso de Nietzsche, ‘profeta de nues-
tros tiempos’ que, desde la mirada junguiana, sucumbio a esta tentacion. A partir

de lo antes sefialado, es factible que alguien pueda considerar a El libro rojo como el
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testimonio de un alucinado; de hecho, el mismo Jung temio, en un principio, que
su encuentro tan potente con lo inconsciente pudiera devenir en una psicosis. Un
abordaje de esa indole no serfa sorprendente; son numerosos los testimonios de
misticos y hombres espirituales que fueron sometidos a un reduccionismo psico-
patolégico.

La literatura al respecto es vastisima, pero en somera respuesta a ello, bas-
ta recordar que William James se ocupd, a fines del siglo xix, de mostrar que las
semejanzas externas entre ciertos estados animicos de los misticos y los que hoy
podrian denominarse trastornos mentales graves ocultan una diferencia funda-
mental; el testimonio de la vida y la obra de estos hombres y mujeres muestra que
pudieron Hevar ‘la carga moral de la vida’ con una eficacia mayor que el promedio
de los seres humanos.”® Sin duda, mutatis mutandis, una argumentaciéon pragmati-
ca similar puede aplicarse al caso de Jung. Por otra parte, tal como desarrollamos
mas adelante, El libro rojo, en una actitud critica frente al reduccionismo psiquia-
trico, se encarga de resignificar el concepto de locura distinguiendo v relacionando
sus diversas formas en un marco mas amplio que el cientifico. Asimismo, en un
suerio dentro de una vision, en el capitulo xv del Liber Secundus, el propio Jung es
internado en un psiquiatrico; alli, el profesional que lo atiende le advierte que el
libro que lee, la Imitacion de Cristo de Tomas de Kempis, un clasico de la devocion
cristiana, “..hoy lleva al manicomio”. Pero ese mismo médico es incapaz de dis-
tinguir entre un proceso claramente alucinatorio que supone ser poseido por lo
inconsciente —en ese caso por voces persecutorias— de las voces que surgen en
quien se aproxima a ellas consciente y libremente, de acuerdo con aquello que Jung
denomind posteriormente ‘imaginacion activa’ y que alli aparece como ‘método
intuitivol

Sin duda, es dable comparar El libro rojo con otros libros inspirados del pasa-
do. Pero a diferencia de numerosos textos espirituales tradicionales, El libro rojo da
cuenta, sin condescendencias, del curso de biisqueda —sinuoso y a veces tortuo-
so—, a través de una selva de simbolos, de quien carece de la proteccidon que ofrecen
las tradiciones espirituales. Es sabido que una tradicion viva ayuda a orientarse en
el mundo simbdlico que emerge espontdneamente en un proceso espiritual. Una
tradicion muerta tiende a anular el misterio y a desechar aquello que no se ajusta a
la doctrina. Pero una tradicién viva, inevitablemente, propone con mayor o menor

rigor un sistema simbdlico, una ‘teoria’ referida a cuestiones tltimas; una moral,
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un culto, una ascesis y junto a todo ello la guia espiritual de quienes estan capacita-
dos para ayudar a sobrellevar los peligros del camino. Por cierto, El libro rojo parece
anunciar que la simbdlica de las tradiciones sigue vigente en el interior de la psique,
pero que el camino de ahondamiento esta desprovisto de tal salvaguarda.” En Psico-

logia y religion Jung afirma:

“..siempre serd preciso confesar con toda humildad, que la experiencia religiosa ex-

tra ecclesiam es subjetiva y estd expuesta a infinitos peligros”.*°

Quiza, este grado extremo de indeterminacién haya sido el sino de toda obra espi-
ritual fundante o, al menos, el sino de los fundadores. Desde este punto de vista 'y
con todas las salvedades respecto de una obra que no pretende fundar una religion,
sino proponer una renovada mirada religiosa, hoy es dificil poder medir su impacto
y alcance, pues carecemos de la distancia temporal y cultural suficiente para hacerlo.
Por otra parte, quiza el mayor mérito de toda obra fundante es carecer de pardme-
tros, porque su valor consiste, precisamente, en dar una respuesta que mantiene el
misterio irreductible a algo previamente conocido.

El Liber Novus, como ya se dijo, es, hasta cierto punto, un libro inclasificable y
acaso sea aconsejable abordarlo desde ese lugar. Asi es como se presenta; como la
voz del espiritu de la profundidad, contrapuesto al espiritu de este tiempo regido
por la utilidad, el valor y la justificacion. El libro rojo, al igual que el espiritu de la
profundidad, habla desde y hacia lo desconocido. En efecto, el espiritu de la profun-
didad irrumpe arrancandonos de aquello que concebimos como razonable, sensato
—en definitiva, de lo aceptado como ‘sentido’ (Sinn)— y nos lleva a su opuesto, al
contrasentido (Widersinn). Ese movimiento hacia ‘lo otro’, hacia ‘lo inconsciente’,
solo puede redundar en un crecimiento de la personalidad total si no se desconoce
el punto de partida, si se integra el ‘sentido’ Poder sostener esa tension polar entre
‘sentido’ y ‘contrasentido’, nos instala en el ‘suprasentido’ ( Ubersinn). Se trata de vivir
1o otro’, ‘lo no vivido’, lo cual no significa llevar todo a la accidn, sino vivirlo todo
simbolicamente, bueno y malo; es decir, tomar consciencia de la vida completa que

habita en el fondo de la psique. En el Liber Primus leemos:

“La profundidad me ensefid la otra verdad. Por tanto, reunié en mi el sentido y el

contrasentido””
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De otro modo, toda unilateralizacién, sea en el sentido o en el contrasentido, lleva al
sinsentido (Unsinn), aquello que se opone y niega al suprasentido, aunque, paradé-
jicamente, también forme parte de él. Como puede verse en este caso, los términos
alemanes asi traducidos reflejan correctamente la interrelacion entre los polos y
tanto su sintesis en el suprasentido como su disociacién en el sinsentido. Por cierto,
mas adelante retomaremos esta ardua cuestién, pero cabe recordar, adelantindo-
nos al eco del Liber Novus en la obra posterior de Jung, que este suprasentido se co-
rresponde de algin modo con lo que Jung denomina el ‘si-mismo’. Asi, en Psicologia

y alquimia leemos:

“El si-mismo, empero, es una paradoja absoluta pues, desde cualquier punto de vista

que se lo considere, representa tesis y antitesis y, a la vez, sintesis”.>*

A partir de lo antes sefialado, podra apreciarse que el tono profético del libro ma-
nifiesta un correlato empirico psiquico, es decir, muestra que la luz estd en una
profundidad a la que lleva el ‘camino de lo venidero’; donde, paraddjicamente, los
caminos no han sido hollados y, por ello, la luz mora en esa tenebrosa profundidad.

De todo lo anterior surge que una apreciacion estética del libro puede aproxi-
marnos a su atmdsfera inusual, pero el esteticismo es un velo que nos aleja. La eru-
dicién y la labor critica e interpretativa es necesaria hasta cierto punto, pero solo si

estd al servicio de una comprension, que es comprension de si:
“..pues el alma estd dondequiera que no esté el saber erudito”.*

(Como aproximarse inicialmente a este libro? Quizd un pasaje del Liber Novus pueda
guiarnos. En el Liber Secundus, Jung se encuentra con una joven y duda si se trata de
un personaje de cuento, de fabula, o de una ‘realidad’ Alli comprende que solo sera
‘real’si acepta larealidad de los cuentos y de las fabulas. Esa realidad sutil o simbélica
es acaso la que, en alguna medida, es menester evocar para su lectura. Por ello, tal
vez convenga primero tomar este ‘libro nuevo’ cargado de tiempo, como una de esas
obras que solo pueden hallarse en viejos manuscritos o —parafraseando otro texto
de Jung referido a la muerte, al que ya aludimos— como aquellas historias de espec-
tros que se cuentan, por la noche, frente a un hogar encendido. ;Y cudl es la historia?

La historia es siempre la misma: “Habia una vez, en un pais remoto, remotisimo, un
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tesoro, una perla, una doncella que habia que rescatar”. Asi comienza y de eso se trata,
en esencia, la historia que nos ocupa. Para Jung, este conocido inicio de numerosos
relatos tradicionales, prefiados de misterio y candidez, sugiere el comienzo de una
biisqueda de si mismo, pero nuestra astucia, la de este tiempo, prefiere burlarse. Nos
auguramos que mas de un lector pueda descubrir ulteriores recursos y, sobre todo,

iluminar la lectura del Liber Novus y ser iluminado por él, ‘mirando desde su interior’.

2. ALGUNAS CLAVES PARA COMPRENDER LO INEXPLICABLE

Como sefialamos, El libro rojo no solo interpreta y reflexiona sobre las mismas ex-
periencias visionarias que describe, sino que sugiere criterios de interpretacion o,
para ser mas precisos, de ‘comprension. Un texto admite multiples abordajes, pero
nuestra intencién consiste en seguir las vias de interpretacion abiertas por el mismo
texto. En suma, queremos responder en estas paginas a una pregunta: ;cOmo quiere
ser leido el texto? Esa pregunta, sin duda, se vincula a esta otra: ;cémo se despliega
el texto?, es decir, ;como se orientan sus simbolos?, ;cual es su sentido?

En el inicio de El libro rojo, el espiritu de la profundidad sefiala:

“Comprender (verstehen) una cosa es puente y posibilidad del retorno a la via. Expli-
car (erklaren) una cosa es, sin embargo, capricho y hasta incluso un asesinato. ;Has

contado los asesinos entre los eruditos?”*

Habitualmente, el verbo alemdan verstehen, ‘comprender’, alude a una aprehension
‘sintética’ si se quiere, ‘holistica’ y por ello, se aplica a experiencias o a sus intentos
de objetivacién como, por ejemplo, en textos en los que esas experiencias siguen de-
velandose. ‘Explicar’ implica, en cambio, una aprehensién de relaciones, de causas,
y sumodalidad es analitica y abstracta. La distincion entre ‘comprender’ y ‘explicar’
es de larga data en el pensamiento filoséfico, pero basta recordar que Dilthey, a fines
del siglo xix, retomando el concepto de ‘hermenéutica’ de Schleiermacher, sefia-
16 que a las ciencias del espiritu {culturales, humanas) les corresponde el modo de
aprehensién del comprender, v a las ciencias naturales, el modo de aprehension del

explicar. Por cierto, no nos compete detenernos en las controversias que suscitaron
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estas distinciones y formulaciones, pero no hay duda de que gravitan en el pensa-
miento junguiano y, de hecho, son asumidas en su método, que puede denominarse
‘fenomenolégico-hermenéutico’®

Ahora bien, no debe identificarse del todo el método cientifico junguiano con
la disposicién interior —si se quiere ‘espiritual’— a la que invita el ‘espiritu de la
profundidad’ y que excede toda cuestion cientifica y epistemoldgica. No obstante,
como desarrollamos mds adelante, hay una cierta continuidad entre esta disposi-
cion interior y el método teérico que llevo a Jung a intentar una audaz recuperacion
de una ‘psicologia con alma’* Basta para ello recordar que, por ejemplo, en Psicolo-

gia y alquimia, Jung sefala:

...mi exposicion suena como un mito gnéstico (...) El mito constituye el lenguaje mds
apropiado para expresar estos procesos psiquicos; ninguna formulacion intelectual
puede, ni siquiera aproximadamente, alcanzar la plenitud y la fuerza expresiva de las

imdgenes miticas”.*

Las diversas referencias al concepto de ‘comprensiéon’ que aparecen en El libro rojo
iluminan la indole del modo de comprension al que alli se invita. Sin una adecuada
disposicién comprensiva, la lectura del texto —como ocurre con las cosas, los hom-
bres y los pensamientos— puede ser un velo mas que impida buscarse a sf mismo.
Desde este punto de vista, solo puede comprenderse el texto si se acompaina de una
labor de comprensién de si. Varias son las referencias que encontramos al respecto;
algunas de ellas se indican mas abajo en relacién con el concepto de ‘libro’; otras
estdn vinculadas a la indole sui generis de su caracter profético, que invita a desper-
tar la propia inspiracion profética. Sin lugar a dudas, més alld de esta alta y exigente
aproximacion, su lectura debe acompafiarse de una doble labor de comprension:
por un lado, a partir de la vida de Jung y, por el otro, desde una amplificacion de la
simbologia presente en el propio texto. Si bien respecto de la situacién de vida de
Jung contamos con un material mds limitado,” por tratarse de experiencias que
exceden la esfera personal, la ultima es la labor mds relevante. El propio Jung asi lo
indica en El libro rojo: *..quise comprender todo como un suceso personal en m{ y por eso
no pude comprender todo ni creer todo...”*

Por ello, tanto en esta “Primera Parte”, mds general, como en nuestro recorrido

en la “Segunda Parte”, nos centraremos en el ‘fendmeno de recepcion’, es decir, en
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contextualizar los simbolos de las distintas tradiciones que alli aparecen, destacan-
do esa orientacion profética y apocaliptica en la cual se presentan. Pero téngase a la
vista que, para no contradecir este anhelo de comprension de si, es menester mante-
ner el misterio. De otro modo, como dice Jung, la comprension es un poder relacio-

«

nante que se transforma en “..un verdadero asesinato de almas”° Asi, en consonancia
con el anuncio del espiritu de la profundidad, es menester cuitivar lo incomprensi-
ble. Tal es la ensefianza de la magia en nuestro texto que, como surge del epigrafe
consignado mas arriba, permite comprender lo no comprensible de una manera no
comprensible. Esto significa que asi puede comprenderse en sus propios términos;
es decir, mds alld de toda traduccién a un lenguaje, en una apertura consciente, pero

no discursiva, no representativa, sino simpatica:
“La manera y el modo mdgico surgen. Cuando se abre el caos, también surge la magia™>

Pareciera que El libro rojo quiere ser comprendido, en primer lugar, como un sim-
bolo. De acuerdo con nuestra invitaciéon a tomar inicialmente el texto con cierta
inocencia, como un libro ‘encantado’, su misma forma externa, su caligrafia y sus
imagenes, forman parte de su intento de reelaboracién, de comprension, de las ex-
periencias vividas. Mas alla de que su caligrafia pueda asimilarse a la de los siglos xv
o XVI, el libro nos remite a una etapa anterior a la creacién de la imprenta, en la cual
todavia un libro —no solo por su contenido, al modo de los libros revelados, sino
por su continente— podia ser concebido como sagrado.

Asl, por ejemplo, Goethe refiriéndose a la época de Shakespeare sefiala que: “El
arte de la imprenta llevaba ya un siglo de haberse inventado; a pesar de ello, el libro
se tenia aun por algo sagrado, como lo muestran las encuadernaciones de ese tiempo;
ast, el gran poeta amo y venerd al libro. Nosotros, en cambio, dejamos todas las obras
encuadernadas a la ristica, y no respetamos, por lo comun, ni la encuadernacion ni el
contenido™* Si bien la tradicion oral precede a la escrita y, de algin modo, la so-
brepuja espiritualmente, esta veneracion de la escritura y del libro es arcaica, pues:
“Escribir —senala Van der Leeuw— es encantar y es un método para apoderarse de la
palabra viviente” > Escribir es, en este contexto, un ‘encantamiento’, y los signos de
la escritura arcaica son sus medios. Los ejemplos son numerosos; asi, por ejemplo,
la ‘runa’ (gbtica riina) es un secreto, un misterio y rinen significa ‘susurrar’ Se trata

de ‘signos’ que en rigor son ‘simbolos’ y que, por ello, estan investidos de un poder
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Representacion de Sigfrido en el famoso grabado de la roca de Ramsundeberg, ca. 1040.



sagrado.* El libro rojo da cuenta de esto, pues las ‘palabras’ perdieron su potencia y

fue necesario amonedarlas en encantamientos o acudir a runas y dichos magicos:

“ s . . P
Desenterré viejas runas y dichos mdgicos, pues las palabras nunca alcanzan a los

hombres. Las palabras devinieron sombras”»

Pero El libro rojo no se limita a anunciarlo, lo ejecuta. Asi, por ejemplo, los encan-
tamientos propiciatorios, ordenados en un diserio grafico, incuban el huevo que
permitird el renacimiento de Izdubar. Mas aun, como podremos apreciar detalla-
damente, los doce encantamientos aparecen en su disenio mas genérico, pero acaso,
también en sus rasgos esenciales, integrados en la imagen 30 del arbol. La dispo-
sicién de la escritura y las imigenes que se intercalan concentran, retinen, tornan
simultaneo lo discursivo y liberan al discurso de una linealidad explicativa que pone
en fuga el sentido y su posibilidad de ‘implicar’. de levar al origen’; en suma, de
revelar lo que estd oculto y, por ello, de descansar en el silencio. Tal poder de sinte-
sis, que no es racional, sino que es union del alma con un mensaje originario y no
meramente pretérito, llega al texto por inspiracion. por ejemplo, de la mano de ese
extrano personaje, Ha, que le ensefia a Jung —aunque con limitaciones— el arte de
las runas, que aparece en varias ilustraciones.”® Jung se ha detenido para transcribir
preciosamente el texto y para ilustrarlo con esa devocion que incuba el mensaje, lo
concentra v lo torna real. Esta labor es una suerte de conjuro que libera y permite
apoderarse de la palabra viviente.

Pero tal manera de ver al libro es inusual en nuestros tiempos y el mismo espiri-
tu de la profundidad advierte a Jung que se trata de hablar con él y no de escribir un
libro para la vanidad.

Veamos como pueden integrarse los diferentes pasajes referidos al libro. En El
libro rojo los libros aparecen como algo externo, erudito, propio del espiritu de este
tiempo. Asf, en un comienzo, el espiritu de este tiempo, oponiéndose al mensaje del
espiritu de la profundidad, le presenta grandes libros que contienen todo su saber,
es decir, que representan el saber externo;™ en cambio, el saber del corazén no esta
en ningun libro.»

Alaluz de otros pasajes de El libro rojo, puede verse que esta valorizacién nega-
tiva se refiere al suprasentido al que los libros no pueden acceder, pues ellos nos dan

el sentido, pero no asi el suprasentido.° Por cierto, una condicién diferente puede
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ser la de los libros sagrados; el espiritu de la profundidad, en una probable alusion
a los apdcrifos gndsticos o quiza a los textos herméticos, exhorta a leer los ‘libros
desconocidos de los antiguos’: “..libros llenos de sabiduria antigua”. Ahora bien, los
libros sagrados deben ser releidos, pero —como bien sugiere Jung en relaciéon con su
encuentro con Amonio, fervoroso lector de los Evangelios— ello es peligroso sin el
anhelo de encontrarse a si mismo.* De hecho, basta que Jung le pregunte si no falta
el otro, el projimo, en esa busqueda del mensaje latente en los textos, para que Amo-
nio, el anacoreta, lo tome por Satanas y sucumba a sus propios instintos. Como pue-
de verse, el mismo Amonio no estuvo a la altura de sus propias ensefianzas, cuando
le advirtié que las palabras no han de convertirse en dioses.* Jung reflexiona: “El
escrito yace ante ti y dice siempre lo mismo, si crees en las palabras”. Pero la ilusion
de estos tiempos, mas que nunca. consiste en estar encerrados en las palabras, ser
incapaces de romper su muralla v derribar esos dioses que, en verdad, son idolos
que impiden abrirse a lo ilimitado.* La palabra, cierta palabra, obtura el camino a la

profundidad:

“Pronuncias la palabra mdgica y lo ilimitado se conjura en lo finito. Por eso los hom-

bres buscan y crean palabras”+

Pero la realidad misma es un libro o el Libro v asi aparece, por ejemplo, la totalidad
del desierto, esa “bella totalidad enigmdtica™ que se presenta como un libro, como
una Summa que se desea devorar. La verdadera palabra, sin embargo, no es la que

surge del ‘signo’, sino del 'simbolo’:

“El simbolo es la palabra que sale por la boca, que no se pronuncia, sino que asciende
como una palabra de la fuerza y de la necesidad desde la profundidad del si mismo y

se posa inesperadamente sobre la lengua”.+°

Esta palabra que es simbolo es la que intenta expresarse en El libro rojo; por ello,
Jung descubre que la mayor parte de lo escrito en ¢l se lo dio Filemoén.#

En la “Nota de los traductores” en la version inglesa** se menciona que El li-
bro rojo presenta tres registros estilisticos: uno ‘descriptivo’ —que consigna las ex-
periencias y que nosotros llamariamos descriptivo-simboélico— y otros dos que de

algin modo lo ‘traducen’; uno ‘conceptual’ y el otro ‘méntico’ o ‘profético’, escrito
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en estilo ditirdmbico. Como ya sefialamos, el mismo texto parece —hasta cierto
punto— interpretarse o leerse a si mismo, porque lo sucedido en las visiones se re-
toma en los comentarios y se reelabora en un movimiento que va de lo simbolico a
lo conceptual y de lo conceptual a lo simbdlico. Los traductores ingleses recuerdan,
en relacion con la multiplicidad de voces, el concepto de polifonfa del discurso dia-
légico de Mikhael Bakhtin.*» Como es sabido, el autor ruso rechaza la concepcion
de un ‘yo’ individualista y privado; el ‘yo’ es esencialmente social. Cada individuo
se constituye como un colectivo de numerosos ‘yoes’ que ha asimilado a lo largo de
su vida en contacto con las distintas ‘voces’ escuchadas que, de alguna manera, van
conformando nuestra ideologia. Una clase especial de tal dialogicidad es la ‘ventri-
locuacioén’, es decir, ‘el habla oculta de otro’; una voz que habla a través de otra voz o
tipo de voz en un lenguaje social y es palabra que, en parte, es del lenguaje del otro
y es apropiada por uno solo cuando el hablante la puebla con su propia intencién y
acento, adaptandola a su propia semdntica. Pero, para aproximarse a nuestro texto
en sus términos es fundamental comprender que no se trata de una mera ‘practica
social’, sino de una polifonia constitutiva de la psique. Es evidente que esas voces
estdn vinculadas a una prictica social, pero aparecen orientadas por un sentido vy,
acaso, por un origen que excede el marco histdrico, segtin ya hemos adelantado al
presentar al libro como simbolo. Asi, por ejemplo, las voces de Salomé y de Elias no
son las de los personajes biblicos, ni se explican por una mera condensacién de otros
personajes, de otras voces. Son, en algin sentido, tan arcaicas como novedosas, ha-
blan —como la Sibila de Heraclito— con las mil voces de la historia, en simbolos
que exceden un marco temporal. Pero hay mas porque, a diferencia de la propuesta
meramente lingiiistica, en este caso, la voz que irrumpe puede llegar a expresar la
mds profunda intencion de aquella identidad que sobrepuja al ‘yo’ La actividad au-
ténoma de la psique se intensifica, se manifiesta en imagenes y voces, que son partes

a ser integradas en la personalidad total:
“A menudo, esta actividad auténoma del alma se incrementa hasta sustanciarse en
la percepcidn de una voz interna o de imdgenes visionarias, es decir, en una genuina
experiencia originaria del espiritu”.s°

Para poder asumir esta cuestion dentro de nuestro intento de comprensién del

texto, resultard util al lector que explicitemos algunos principios, claramente ex-
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plicativos de la obra teérica de Jung, prefigurados en El libro rojo. Tales principios
explicativos, no obstante, se descubren a partir de una disposiciéon comprensiva que
supone aceptar los fenémenos tal como se dan a la consciencia.”

El primer principio es, por lo tanto, el de ‘realidad psiquica’ (psychische Wirkli-
chkeit),”* que consiste en atenerse a lo dado del acontecer psiquico en su totalidad,
sin reducirlo, sino intentando que su sentido se torne explicito. En El libro rojo, es
Elfas quien primero se lo transmite a Jung aunque, en definitiva, es Filemoén mis-
mo. Por cierto, esto es posible porque —previamente— Jung decidi6 entregarse a su
alma, seguir las ‘imagenes de lo errante’ que manifiestan autonomia, dado que no
son creadas por el vo sino descubiertas por él.

El segundo principio senala que este mismo acontecer psiquico se muestra
como una totalidad psiquica o pone de manifiesto una ‘totalidad de la psique’ (Ganz-
heit der Psyche).” El principio de totalidad psiquica debe ser entendido en el sentido
clasico —platénico y aristotélico— de hélon (que suele traducirse por ‘todo’) y no de
pan (que, sin embargo, suele traducirse por ‘totalidad’). La psique es un todo orga-
nico cuyas partes son siempre expresion de un todo. Esto significa que si bien los
fendmenos psiquicos son auténomos, estos son expresion de una totalidad, una y
multiple. Ya en 1913 —en claro contraste con Freud, que recién elaboré una antropo-
logia psicoldgica en 1923— jung partio del conjunto de los fendmenos conscientes
e inconscientes. Como advierte Frev-Rohn, aparecen por primera vez, en ese texto,
los términos ‘unidad’ v ‘totalidad '

El tercer principio es el proceso de individuacién. Ya en 1916 describié este
‘acontecer total’ como un proceso evolutivo que involucraba a todos los componen-
tes de la personalidad humana.»

Pero el concepto de personalidad total va se habia afianzado definitivamente en
Tipos psicoldgicos, de 1921, y continud reelaborandose, como veremos, en funcion
del principio de individuacion. Hemos pasado del concepto de totalidad de la psique
al de personalidad total y de principio de individuacién. En clara alusién a Freud,

Jung escribié hacia 1928:

“Al polimorfismo de la naturaleza instintiva primitiva se opone, con cardcter re-
gulador, el principio de individuacion; a la pluralidad y a la discordancia llena de
contradicciones se opone una unidad contractiva cuyo poder es tan grande como el

de los instintos” >
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Ahora bien, aquello que se integra es misterioso. Por ello, nuestro texto crece en ese

dmbito intermedio de luz y oscuridad:
“Mi discurso no es claro ni tampoco oscuro, pues es el discurso de alguien que crece”.?

El cuarto principio, implicito en lo anterior, es el principio de polaridad. Al abocarse,
Jung, al estudio del acontecer psiquico total, es decir, tanto a los fendmenos que se
presentan como conscientes (referidos al yo) cuanto a los fenémenos inconscientes,
advirtié, por una parte, que toda la dindmica psiquica puede comprenderse en tér-
minos de la relacién de contrarios entre el yo y lo inconsciente pero, por la otra,
que esta relacién —muchas veces conflictiva— culmina —o tiende a culminar— en
un “acercamiento de los contrarios y en el (...) surgimiento y creacion de un tercero: la
funcion trascendente”s® Esta funcion trascendente del desarrollo de la personalidad
y, mdximamente, del proceso de individuacién, permite la asimilacion de lo incons-
ciente por parte de lo consciente, produciendo su transformacién cualitativa y, en
definitiva, la de la totalidad psiquica. Asi, la totalidad psiquica subyacente manifiesta
una tendencia a una mayor unificacién por una asimilacién diferenciadora de sus

componentes que se organizan en torno a un ntcleo central:

“Este punto seria el centro de gravedad del nuevo equilibrio, una nueva centracion de
la personalidad global y un centro acaso virtual que, al ocupar una posicién central
entre la consciencia y lo inconsciente, conferiria a la personalidad un nuevo y seguro

fundamento”.»

Ala luz de estos principios puede retomarse en otra clave, no solo la polifonia del
texto, sino los variados desplazamientos de las identidades y sus metamorfosis, tan-
to del sujeto ‘Jung’ —en cuanto narrador y personaje central que, al efecto de nues-
tro seguimiento del texto, en la “Segunda Parte” denominamos ‘yo'— cuanto de los

personajes que alli aparecen.

1. Elalma una y multiple. Si enlazamos los principios antes anunciados, puede com-
prenderse que los diversos personajes, por una parte, tienen realidad y, por la
otra, son la manifestaciéon parcial de una totalidad. El hombre contemporaneo

tiende a negar el polimorfismo de la psique o, si se quiere, una suerte de ‘poli-
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demonismo’; es decir, la multiplicidad de potencias que operan separadamente
en la psique. Desde el punto de vista junguiano, un proceso de individuacion
tiende a superar tal polimorfismo, pero solo puede hacerlo a partir de su acepta-
cién. Sin duda, son las concepciones arcaicas las que se caracterizan por ideas que
enfatizan el ‘alma multiple’ y —como ya sefial6 Cassirer— en Platon, en buena
medida, el motivo logico de la unidad del alma tuvo que imponerse contra el
motivo opuesto de la pluralidad de las formas del alma.® La consciencia de esta
unidad requiere, sin embargo, del reconocimiento de sus partes o facultades cuyo
cardcter auténomo hace peligrar muchas veces el equilibrio de la totalidad. Por
cierto, las ‘muchas almas’ del pensamiento arcaico dan cuenta de las mas diversas
funciones corpdreas v psiquicas; asi, los érganos pueden tener su propio princi-
pio animico e, incluso, pueden existir almas externas, como es el caso de la som-
bra. Podrian aportarse numerosisimos ejemplos, pero es en la religién egipcia en
donde mas se han sistematizado las ‘almas’ v sus funciones. De acuerdo con la
concepcidn egipcia, existen, al menos, tres principios animicos: el ba, que es el
alma propiamente dicha; el akh, que es el espiritu fuera del cuerpo; y, el concepto
mas controvertido, el ka, que probablemente significo, en sus origenes, el espiritu
divino protector de una persona o Dios y, finalmente, la suma de sus cualidades
tisicas e intelectuales que constituyen su individualidad. De hecho, en Ellibro rojo
el vo se encuentra con su alma y ésta toma, a veces, forma de serpiente y otras,
de ave. Mds aun. por una parte, la serpiente se transforma en ave y, a la inversa,
el ave en serpiente pero. por otra parte. la personalidad se desdobla en ‘yo’ (o
‘alma personal’), serpiente (o ‘alma ctonica’) v ave (o ‘alma celeste’). Todas estas
variantes, transformaciones v polimorfismos apuntan a una unidad multiple que
se expresa en un coro de voces v de imagenes." Otra variante de ese polimorfismo
lo hallamos, en El libro rojo, en la figura de los Cabiros —personajes mitolégicos
en los que nos detendremos oportunamente— que simbolizan principios ani-
micos primitivos, expresion basica del aliento de vida de aspectos radicales de lo
terrestre. Hacia el final del Liber Secundus, por una parte, aparecen como ‘formas
serviciales’ que se desprenden del cuerpo, y a los que, por otra parte, el yo pregun-

ta: “Espectros de la tierra (...), (no sois vosotros mismos las raicillas de mi cerebro?”.>

El cardcter mercurial de la psique. Este polimorfismo se muestra también en el

hecho de que estos personajes se enmascaran, cambian sus vinculos de modo
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esencial, se transforman, se dividen y unifican, y cambian de identidad. Asf, por
ejemplo, el alma se subdivide al final en alma celeste y terrena; Salomé no se
transforma, sino que se revela como una hermana/amante de Jung, y Elias apa-
rece, finalmente, en Escrutinios, habiendo perdido su fuerza. El caso mds evi-
dente es el de Filemén, que al final se revela como el verdadero autor de lo que
antecede a su aparicién y cuya identidad, segtin el Libro negro, asumi6 multiples
transformaciones: hombre viejo, oso, nutria, salamandra y, en definitiva, ser-

piente, nucleo del si-mismo.%

La palabra transformadora. Por otra parte, la transformacién se produce, a me-
nudo, por medio de la palabra; asi, la palabra correcta ‘sana’ a la hija prisione-
ra de un erudito;* la palabra racional, enferma al arcaico lzdubar; y la palabra
imaginativa lo sana. En otra ocasién una muerta le pide a Jung la palabra que es
simbolo intermediario, una palabra que es ‘objeto’ potente. Jung finalmente se
la da; es Hap, uno de los cuatro hijos de Horus, uno de los custodios y principios
vitales de los érganos que media y enlaza el sombrio mundo de los muertos y el

mundo de los vivos.

Las voces. L.a idea es antigua, pues la voz que sale de nuestros labios no siempre
responde al yo. Asi fue visto en la antigiiedad y en las tradiciones arcaicas. L.a voz
puede ofrse o hablar a través de uno. Y si Platén privilegia la locura divina que
supone la posesion por un Dios (“..el delirio es un don magnifico cuando nos viene
de los dioses”),> pareciera ser mas diferenciado cuando aquello que se recibe y
transmite es comprendido. Es en este punto, donde la voz pasa a ser autorre-
velacion.® Es decir, el mensaje no se limita a anunciar algo, sino a transmitir
su comprension. En cuanto esto se logra pareciera que se descubre una identi-
dad mds verdadera. Obsérvese aquello que Jung le dice a Filemén: “Tus palabras
mueven mis labios, de mis oidos suena tu voz, mis ojos te ven desde dentro de mi. En
verdad, jeres un mago! ssaliste del circulo de la oscilacién? jQué confusidn! ;Eres yo y
yosoy tu?”.*"Y sibien, en numerosas ocasiones, Jung descubre que habia sido po-
seido o que, en vez de pensar él mismo, era su alma que pensaba en él, todo este
proceso visionario se debe a su concurso voluntario, que lo lleva a ir en busca de
las voces. Eso es lo que indica en el Liber Secundus, cuando aclara a un obcecado

psiquiatra que no es que las voces vengan a él, sino que él va a las voces. Quiza,
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estas voces tienden —en una orientacién predominante en la psique— a la uni-
ficacion. Tal es la ‘voz de la vocacidn: “Quien tiene vocacién (Bestimmung), oye la

voz (Stimme) del hombre interior; él es llamado (bestimmt)”.%

5. Autor y escritor. A partir de lo anterior, cabe preguntarse: ;quién es el que es-
cribe el texto? El espiritu de la profundidad —segun leemos al inicio del Liber
Primus— posee su voluntad. Asimismo, Jung (o su ‘yo’) admite que el autor de
gran parte del texto es Filemon,* lo cual explicaria que esté escrito con un estilo
que no le pertenece, como parece ser sobre todo el que puede denominarse ‘di-

tirdmbico’®

6. Las variaciones pronominales. Puede observarse, sobre todo en los pasajes mas
reflexivos, que Jung se maneja con variaciones pronominales. En muchas oca-
siones pasa de improviso de la primera persona del singular a la segunda del
singular o plural, acaso por tratarse de la maduracion o eclosiéon de un anun-
cio que es menester hacer llegar a otros. Pero, asimismo, pareciera que se trata
también de un didlogo interior, como si su alma multiple debiera adentrarse en
su mensaje. Por otra parte, esto se ve acentuado porque el texto, en ocasiones,
pasa de la primera persona del singular a la primera del plural (Cfr. Liber Primus,
cap. 1). Por cierto, se trata de esta ‘alma plural en la que toma preponderancia
uno y otro pronombre seguin la distancia entre las partes animicas. El ‘si-mismo’
no es un ‘Gran yo’; se caracteriza por comportarse como unidad multiple capaz
de asumir todos los pronombres v también, trascender toda personificacion. Al
fin y al cabo, el si-mismo es la matriz de todos los pronombres, pues todos los
vinculos posibles estdn necesariamente presentes in potentia en su facultas prae-
formandi que se manifiesta en ese conglomerado interior de voces e imdgenes.
Esto puede advertirse en numerosas experiencias visionarias y es evidente en

textos de alquimia.” Retomamos esta cuestion en la “Segunda Parte”.
A partir de lo sefialado, es posible sugerir que la comprension del texto requiere:
a) Una contextualizacion interna de los personajes y sus simbolos. Segin se vio

mads arriba, pues cada uno de ellos es reflejo del otro y, todos, expresién de una

totalidad que se torna autoconsciente. Al leer la travesia simbdlica de Jung, es
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menester advertir una estructura tipica; ‘Jung’ en un primer momento discier-
ne, advierte un determinado contenido: por ejemplo, Salomé. En segundo lugar
se produce una confrontacién con ese contenido y en tercer lugar, una integra-
cion. Pero como el proceso no se agota, como podremos mostrar en nuestro
recorrido de la “Segunda Parte”, el mismo recomienza en otro nivel y prosigue

espiraladamente.

Un ordenamiento de la contextualizacion. Esta contextualizacion se reafirma
advirtiendo que el ordenamiento mandalico y prevalentemente cuaternario de
sus simbolos y personajes, no solo se puede advertir en las ilustraciones, sino
también en las polaridades y cuaternios, segtn los cuales se disponen sus per-
sonajes. Como veremos, es de gran ayuda advertir, por ejemplo, el movimiento
circunvalante de los procesos imaginativos y la estructura misma que manifies-
ta su trayecto. En la “Segunda Parte” podremos advertir el recorrido ‘(oeste)-sur-
norte-oeste-este-(oeste)’, etc.,” que discretamente se insinta en el Liber Secun-
dus v que estd indicando una circunvalacién en torno al centro, con el propésito
de integrar opuestos; por ejemplo: Occidente v Oriente, ciencia y magia. Por
cierto, es la ‘funcion trascendente’, es decir, la imaginacion creadora, la que

siempre actiia como mediadora.

Una contextualizacion de los simbolos de las tradiciones. El libro rojo esta pleno
de simbolos de diversas tradiciones espirituales presentados en una suerte de
sincretismo espontaneo y apropiados en una clave peculiar. Por ello, para poder
aprehender qué se estd apropiando y transformando, es necesario comprender
el significado original de estos simbolos, de acuerdo con las tradiciones respecti-
vas. En nuestro apartado quinto, intentamos una breve y limitada aproximacién

aeste tema v, en lo posible, retomamos la cuestion en la “Segunda Parte”.

Fl contexto a la luz de su horizonte. La contextualizacién —desde el punto de
vista junguiano v, naturalmente, a la luz de El libro rojo— se completa con el
universo simbdlico al cual el mismo libro tiende. Tal es el caso de la alquimia
que, de algiin modo, El libro rojo anticipa, y acerca de la cual Jung sefiala que fue
la que le permiti6 abandonar la elaboracién de esta obra. Esbozamos esta clave

en el apartado seis.
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e) Su cardcter profético. Asimismo, es aconsejable no olvidar que El libro rojo se
presenta, de algiin modo, como un libro profético. Por ello nos abocaremos en

el proximo apartado a comprender el modo peculiar de su profecia.

3. UNA PROFECIA QUE CLAMA EN CADA HOMBRE
Jung sefiald en un texto tedrico:

“Los verdaderos profetas son los primeros en negarse con energia a que se les reclame

inconscientemente este papel”.”

La razon es evidente, el profeta es una voz y no puede apoderarse del mensaje. Ese
despojamiento permite la auténtica circulacién de aquello que lo trasciende.

Hemos sefialado que El libro rojo se presenta, en algin sentido, como un libro
profético. Si es asi, cabe preguntarse qué y como profetiza y a quién o a quiénes esta
dirigida su profecia.

Paraddjicamente, esas cuestiones —qué, como y a quién— estdn intimamente
relacionadas, pues pareciera que la misma indole del mensaje exige que se trate, en
un primer momento de una profecia dirigida a Jung mismo y, en un seqgundo momen-
to, de un mensaje universal. No nos referimos, por cierto, a ‘momentos’ cronoldgi-
cos, sino, por asf decirlo, a momentos logicos’ o, mejor, *kairolégicos’ Es decir, solo
si comprendemos que el mensaje esta dirigido a la profundidad del mismo Jung,
en tanto hombre, puede comprenderse en qué medida lo excede. Sin duda, ciertas
razones estilisticas, como el hecho de que, en més de una oportunidad, el texto se
dirija, por ejemplo, a “mis amigos”, abona la hipdtesis de que también se trata de
un texto que guarda un mensaje para otros y, por ende, de que es algo més que un
diario personal.

Pero hay mas, pues, por ejemplo, las primeras experiencias, las visiones y suefios
que anticipan la Primera Guerra Mundial no son meramente premonitorios, sino
que intentan preparar a Jung para dar un mensaje renovador. Ese mensaje implica
asumir que las fuerzas destructivas yacen en nosotros y que solo si se las reconoce,

se las puede trascender. Afnos después, a principios de la década del treinta, y como
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ya sefialamos en nuestra “Introduccién’, Jung advirtié que nuevamente se conste-
laba en la psique de sus pacientes germanicos la figura de Wotan y ello le permitié
prever la posibilidad de una segunda guerra mundial.

Por cierto, desde el punto de vista junguiano, es el cardcter colectivo de la psique
individual lo que permite comprender que, en un proceso de individuacion, el su-
jeto apropie cuestiones consteladas en su cultura y en su época, aunque en el modo
particular de su identidad.

Y la profecia se presenta, de algiin modo, negativamente, pues no se trata de que
cada uno imite a Jung, sino de que siga su propio camino.

El mismo titulo del libro —Liber Novus— tiene, tal como adelantamos, conno-
taciones proféticas. ;Por qué es ‘nuevo’? Lo nuevo es aquello que se anuncia, el Dios
nuevo, el Dios venidero, que consiste en una renovacién de lo viejo.” En otras pa-
labras, se trata de dar a luz lo viejo en una época nueva,” pues lo nuevo, lo futuro,
vace en el pasado.” Pero el Liber Novus no se limita a anunciar algo nuevo, sino que
da la clave para que eso nuevo sea advertido o, acaso, engendrado. El libro rojo invita
a una nueva mirada que permita descubrir lo nuevo, pues, como ya citamos: “Pero
quien mira desde el interior sabe que todo es nuevo”.”” Asi, los otros dioses murieron... Y
el suprasentido se abre —rejuvenecido— a lo nuevo, pues todo lo que se torna viejo,
se torna asesino.™

Los epigrafes que inician el Liber Primus orientan respecto del sentido profético
del texto que, como tal, es un ‘simbolo’, es decir, aquello que se presenta como una
potencia transformadora que conecta con el misterio y, en este caso, que abre al
mensaje de lo que ha de venir.

Se trata de tres textos de Isafas y uno de San Juan que analizamos con mds detalle
en la “Segunda Parte”. A modo de sintesis, cabe sefialar que el primero, Isafas 53, 1-6,
da cuenta del caracter inestimable, despreciable, de la noticia de la revelacion. Por
cierto, Jung cit6 los primeros tres versiculos de este texto en Tipos psicoldgicos,” en
relacién con la naturaleza del simbolo que aparece donde no se lo espera. Mas atn,
en este caso, su cardcter despreciable, el ser ‘desecho de hombres’, puede vincularse
a la necesidad de incorporar el ‘contrasentido’; en definitiva, la sombra, como parte
del anuncio del suprasentido. El siguiente texto, también citado en Tipos psicoldgicos,
es Isafas 9, 5-6 y da cuenta de que ese simbolo, esa profecia, es un ‘nifio’ y, por ende,
su naturaleza es irracional, maravillosa. Podria agregarse, de acuerdo con la natura-

leza arquetipica del simbolo del nifio, que estd prefiado de un futuro insospechado.
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El tercer texto, es el célebre Juan 1, 14, referido a la encarnacién del Logos y, en este
contexto, parece anticipar que tal encarnacion habra de ser o deberd buscarse en
cada hombre, pues cada uno estd llamado a ‘ser Cristo’. Por tltimo, el cuarto, es Isaias
35, 1-8 que Jung cit6 en un texto tardio, Mysterium coniunctionis. Allf se alude a un
“..estado de completitud mesidnica” caracterizado por una conciliaciéon de opuestos
que, en términos psicoldgicos, se corresponde con una conciliacién de las fuerzas
destructivas y creativas de lo inconsciente.* Por cierto, mientras que esta concilia-
cion en Isaias se da en el Paraiso, en El libro rojo supone entregarse al abandono y ala
soledad del desierto, tal como da por sentada la necesidad de un movimiento hacia
el contrasentido.” En sintesis, los cuatro epigrafes integrados dicen que la profecia,
el mensaje, debe hallarse en la espantable oscuridad; en ella misma esta la potencia
maravillosa y creadora que permitira la encarnacion del Logos en cada hombre para
asi lograr una conciliacion de opuestos, es decir, la redencion.

El espiritu de la profundidad anuncia el suprasentido, imagen del Dios venide-
ro. El largo proceso de renacimiento del ‘Dios muerto’ solo es posible abriéndose al
espiritu de la profundidad que irrumpe y arrasa con la justificacion, el valor y la uti-
lidad; en definitiva, el supuesto ‘sentido’ propio del espiritu de este tiempo. Pero la
incorporacion de ‘lo otro’, del contrasentido, solo puede hacerlo cada uno desde su
situacion singular. Por otra parte, no se trata de unilateralizarse en el contrasentido,
sino de poder mantener esa dificil tensiéon entre el sentido y el contrasentido. En
El libro rojo se insiste una v otra vez sobre este punto. Por ejemplo, segtin se relata
en el Liber Primus, en el periodo en el que. durante veinticinco noches, Jung vivi6
las mas tremendas experiencias en el desierto de su alma —es decir, en el contra-
sentido— y durante el dia vivia segin el espiritu de este tiempo, adaptado a la vida
social. Como Jung seriald, ése fue el problema de Nietzsche, que perdio ‘el sentido
de realidad’, pues fue alejandose de la vida social y asi estuvo a merced de las fuerzas

de lo inconsciente.

LAS FORMAS DE LA LOCURA Y LA VOZ DE LA PROFECIA
En casi todas las tradiciones espirituales existe la figura, tanto de quien es portavoz

de los dioses, como de quien actiia como su intérprete autorizado. El mismo tér-

mino griego prophétés, segin los textos, admite ambas acepciones. Por otra parte,

PRIMERA PARTE. EN BUSCA DE LAS CLAVES



estd el ‘profeta extatico’, que accede a la condicién de tal mediante el éxtasis; y el
‘profeta tranquilo’, que recibe su mensaje en un estado de consciencia mas cercano
al normal. Por cierto, El libro rojo, segtin ya sefialamos respecto de las diversas ‘voces’
que en é] operan, admite innumerables variantes y se mueve en un amplio registro.

3

No obstante, al inicio del texto leemos que “..el espiritu de la profundidad me dio esta
palabra”®* Ahora bien, mds alla del estado psiquico del propio Jung, la profecia es
una invitacion a una ‘locura divina’, pues solo, desde ella, puede comprenderse y
encarnarse su mensaje.

Por ello, una de las cuestiones centrales de El libro rojo es la de la ‘locura’, cuyas
variadas acepciones y matices no siempre se corresponden univocamente con los
diversos vocablos alemanes.

Por lo pronto, una primera distincion, sin duda fundamental, la hallamos en
el Liber Primus, capitulo v, titulado “Viaje infernal hacia el futuro”. All la locura
(Wahnsinn o, a veces, Wahn) aparece bajo tres formas: la locura divina, la locura en-
fermay, por asi decirlo, lalocura —también enferma— de quien vive en la superficie,
sometido al ‘espiritu de este tiempo’.

Este pasaje, distingue, y a la vez relaciona, estos tipos de ‘locura’ a la luz del con-
cepto de ‘espiritu de este tiempo’y ‘espiritu de la profundidad’, y sugiere ulteriores
matices que se iluminan con textos posteriores.

La ‘locura enferma’ se debe a una posesion por parte del espiritu de la profun-

¢

didad que obliga al hombre a ‘hablar en lenguas’y le hace “..creer que él mismo es el
espiritu de la profundidad”. Pero hay otra ‘locura enferma’ —poco advertida— que es
la de quien niega el espiritu de la profundidad y se toma a si mismo por el espiritu de
este tiempo. Por cierto, en términos de la teorfa junguiana, la primera se trataria de
una locura producto de la invasion de lo inconsciente, si se quiere de una ‘psicosis’, y
la segunda, de una locura producto de una identificacién con los valores y principios
de la cultura vigente. Esto dltimo, en el plano individual, supone una identificacién
con la mascara, es decir, la constitucion de una personalidad ‘neurética’, caracteri-
zada por el conjunto de las conductas adaptativas aceptadas por la sociedad. Esta
locura es la de todos los hombres que estan poseidos por la superficialidad de este
tiempo. La locura divina’, en cambio, consiste en una balanza entre el espiritu de la
profundidad y el espiritu de este tiempo; dicho en otros términos, la locura divina es
la modalidad psiquica propia del ‘suprasentido’, que sostiene y trasciende la tensién

entre el ‘sentido’ y el ‘contrasentido’. Pero, por estar atrapado en el espiritu de este



tiempo, “..el espiritu de la profundidad irrumpid con poder y arrasé con una ola potente
al espiritu de este tiempo”. Y tal irrupcion violenta es la que hace peligrar el proceso,
pues si no se mantiene el ‘principio de realidad’, segin indicamos antes, es posible
caer en la locura enferma.

A partir de esta triple distincién cabe agregar que, en primer lugar, la locura es
comprendida en nuestro tiempo de un modo diverso; en segundo lugar, la locura
divina es vivida diversamente; y en tercer lugar, hay una suerte de extravio psiquico
que, por lo general, responde a una especie de “bufoneria” (Narrheit) que no puede
encasillarse en ninguna de las distinciones anteriores y que responde a una forma
parodica de la vida.®

En efecto, més alld del pasaje antes mencionado, tramos posteriores® muestran
cémo, desde el punto de vista del espiritu de este tiempo, hay una tinica locura, y la
locura divina es solo una forma de esa tnica locura, que es la enferma. Cuando Jung,
en su vision —en verdad en un suefio dentro de una vision—, es llevado ante dos
psiquiatras, uno de ellos determina que, por tener el libro de Tomds de Kempis, la
Imitacién de Cristo, Jung sufre una forma de locura religiosa, de ‘paranoia religiosa’.
Asimismo, este personaje no puede comprender la diferencia entre una patologia y
la utilizacién del ‘método intuitivo, es decir, la diferencia entre, por un lado, escu-
char voces que se imponen y, por el otro, ir a buscar esas voces.

Por ello, si el espiritu de este tiempo otorga el tinico criterio de verdad, es espe-
rable que se confunda el ‘contrasentido’ con el ‘sinsentido’y se desconozca alalocu-
ra divina: “La locura divina, una forma elevada de irracionalidad de la vida que surge en
nosotros, locura al fin, que no se puede incorporar a la sociedad actual...”

En cuanto a la ‘locura divina como tal, parece ser distinta a la de tiempos an-
tiguos. Por una parte, porque exige asumir la ‘locura de este tiempo' y, por la otra,

porque exige dar cuenta de la mas espantable oscuridad.

LAS TRES PROFECIAS: GUERRA, MAGIA Y RELIGION

“Las tres profecias” es el titulo del capitulo xviu del Liber Secundus, que comenta-
mos con mas detalle en la “Segunda Parte”. Alli, el alma le da tres cosas viejas que

insintan lo futuro: “..el lamento de la guerra, la oscuridad de la magia y el regalo de la

religion”. Estas tres cosas, agrega el texto, significan tanto el desencadenamiento del
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caos, como su ligadura. En esta tensién parece sugerirse, una vez mds, la presencia
del suprasentido que no puede ser abarcado por el pensamiento y que solo puede
ser advertido en el fondo del alma. Estas ‘cosas viejas’ constituyen el camino de lo
venidero que solo puede encontrarse dentro de nosotros. El texto afiade: “La guerra
es evidente y todo hombre la ve. La magia es oscura y nadie la ve. La religion todavia no
lo es, pero llegard a ser evidente”.

~ ¢(En qué consisten estas tres cosas a la luz del resto de El libro rojo?

La profecia de la guerra no parece tratarse meramente de sus visiones anticipa-
torias de la Primera Guerra Mundial, sino de que toda guerra es interior y la guerra
fisica es el resultado de una disociacién no resuelta en la intimidad de la psique.
Por ello, la guerra es evidente, pero no asi la que estd en el fondo animico y que se
torna acontecimiento, por no ser debidamente asumida. La guerra es el contra-
sentido, que si es reconocido como tal, no cae en el sinsentido y es asumido como
un momento del suprasentido. Como puede verse, aun esta guerra interior puede
tornarse evidente.

La magia es, en cambio, algo que estd mds lejos de nuestro alcance, es ‘oscura’
y acaso estd en el fondo mismo de aquello que posibilita la guerra, la destruccién
o, por el contrario, la creacién. La magia ocupa un lugar preponderante en El libro
rojo y le dedicamos un espacio mas extenso en esta “Primera Parte”, en el apartado
5, dedicado a las religiones, a la luz de los estudios sobre la magia. En El libro rojo,
la magia aparece con diversas caracteristicas, pero nos limitamos a enfatizar tres: el
poder, la creatividad y su cardcter paraddjico. La magia es paradéjica, en definitiva,
oscura, particularmente, en su ejercicio, porque es menester entrar sin intenciones
y sin querer entender. Estas dltimas son las ensefianzas que desconciertan al ‘yo’
de Jung cuando su maestro, Filemon, se las transmite a poco de encontrarse, tal
como se observa en el capitulo xx1. No es ocioso recordar aqui que el propio Jung
sefiala, en un texto tedrico, que la magia es operativa cuando se maneja sin fines, sin
expectativas.®® Por cierto, esto puede sorprender al lector, pues habitualmente se
vincula la magia con la manipulacién; pero quiza deberia distinguirse la operatoria
de la magia de los propdsitos con los cuales se la ejerce. La magia, al menos en su
naturaleza inferior, podra tener pretensiones de manipulacion, pero a partir de un
poder que se descubre, que se libera y no que se controla. La magia es, desde el pun-
to de vista junguiano, la manifestacion misma de la potencia psiquica que es, por

definicion, creadora. Por eso puede decirse que la “magia es innata”.*” Pero, aunque

113



Hildegarda de Bingen, “El enemigo encadenado” (Scivias, visién 7, segunda parte).



esa potencia se concentre a través de diversos procedimientos que producen ‘calor
magico’, su naturaleza intima, por ser pura actividad imaginativa, como lo es la psi-
que en si misma, es indeterminada e indeterminable y solo puede proceder dejando
que cierto quantum de fuerza se libere. La magia, asi entendida, es un saber que pro-
picia la liberacion de fuerzas poderosas y creadoras de la psique, cuya oscuridad se
relaciona con el hecho de que son potencias inconscientes, impenetrables, porque
siguen una ley que ellas mismas crean o manifiestan.

Es significativo que Filemén —mas alld de que inicialmente aparezca disminui-
do en su condicién de mago—, en tanto parece pertenecer a la tradicién hermética,
utiliza la magia sobre todo como un medio de relacién con el cosmos y lo divino,
y de recuperacién con aquello que se ha ocultado. Ello no quita que la magia sea,
en algun sentido, un ‘arte negra’, es decir, que deba operar con fuerzas ocultas y
tenebrosas. Pero cuando Jung escribe en el margen —al inicio del capitulo xx, “El
camino de la cruz”— ‘de la magia negra a la magia blanca’, parece indicarse que se ha
producido el movimiento enantiodrémico de lo oscuro a lo luminoso. Por cierto, la
vara magica o serpiente negra que habia recibido —en el capitulo xix, “El don de la
magia’— se enrosca en el cuerpo del crucificado y sale, blanca, de su boca. Pareciera
que esta transmutacion —en términos psicoldgicos— de la energia psiquica inferior
en superior ha sido preparada previamente, en esa entrega a una oscuridad que no
consuela y de la que no hay nada que esperar. Pero asimismo, esta transmutacion se
da en el contexto del sacrificio, de la crucifixién, que es entrega al espiritu y posibi-
lidad de encarnacion.

Y esto es ya la ‘religion’, la tercera profecia que sera evidente, pero atn no lo es.
Cristo, al principio del edn de Piscis, arrojé al Diablo al infierno y hoy esta potencia

retorna de la oscuridad para ser asumida por cada hombre.

APOCALIPSIS. LA COMUNIDAD DE VIVOS Y MUERTOS
Y LA CONCILIACION CRISTO-ANTICRISTO

La profecia del Liber Novus es —en ultima instancia— de naturaleza apocaliptica,
cosa que no deberia sorprender al buen lector de la obra tardia de Jung, en particu-
lar, de Respuesta a Job y Aidn, aunque su apocaliptica sea sui generis. Como es sabido,

en tanto género literario, el término ‘apocalipsis’ (lit. ‘revelacion’), en sentido estric-

115



Hildegarda de Bingen, “El fin de los tiempos” (Scivias, visién 2, tercera parte).



to, deriva del Apocalipsis de Juan o Libro de la Revelacién que se remontaal god. C.,
y es el primero que utiliza esa denominacién.

Pero el género apocaliptico es anterior al titulo Apocalipsis, pues ya se atestigua
en el judaismo desde el siglo m a. C., y es evidente que el propio Apocalipsis de Juany
tantos otros apocalipsis apocrifos cristianos se basaron en el modelo de los judios.

Con numerosas variantes y matices, todo apocalipsis se caracteriza por:

1. Transmision de revelaciones mediadas por alguna figura sobrenatural, a menu-

do un angel.
2. Descubrimiento de un mundo trascendente de poderes sobrenaturales.
3. Descubrimiento de un escenario escatoldgico o visién de las cosas tltimas.
4. Juicio a los muertos y destino dltimo de los mismos.

5. En algunos casos, presentan una cosmologia que incluye la geografia del Mas

All4, asi como la historia de los primeros y ultimos tiempos.

Puede advertirse que, con claras diferencias, todos estos puntos se cumplen en el

Liber Novus:

1. Latransmision la realiza una figura ‘trascendente’, al menos al ‘yo’; tal es el caso
de la voz de la profundidad y de los diversos personajes, aunque sobre todo se

trata de ‘Filemén.

2. Se descubre un ‘mundo trascendente’ de poderes, sea bajo la forma de serpien-
te, de ave o de diversas expresiones ‘miticas’; por ejemplo, los Cabiros. Maxi-
mamente, aparecen las figuras de lo “Alto” (Cristo como “Sombra azul”) y de lo
“Bajo” (Satdn).

3. El escenario escatolégico se insinda en el advenimiento del Dios venidero y en

el establecimiento de una “santa comunidad” (Cfr. Escrutinios {10}, Quinto Ser-

mon), donde comunidad e individuo son opuestos complementarios. Es decir,
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una comunidad donde el hombre, en tanto se diferencia por apropiacion de sus

propias polaridades, se hace verdadero participe del destino comunitario.

4. Sibien no hay ‘juicio’ a los muertos, la comunidad antes mencionada no puede
llevarse a cabo si esos muertos que viven en nosotros como seres que no con-
sumaron su destino, no reciben la ensefianza, la afiorada ‘gnosis. Por ello, el
mensaje profético que revela las cosas tltimas debe llegar a aquellos, que con su
ignorancia impiden el establecimiento de la santa comunidad. Los muertosy los
hombres tienen que aprender lo que no sabian; que el hombre es una puerta por

donde se agolpa toda la realidad: la de los dioses, del devenir y de los hombres.*

5. Obviamos la cosmologia consignada en los “Sermones a los Muertos” que desa-

rrollamos en la “Segunda Parte”.

Ahora bien, una peculiaridad de este Apocalipsis es que apunta a la conciliacién
Dios-Diablo o Cristo-Anticristo. El Diablo o el Anticristo, representan, en sus pro-
pias claves, el gran contrasentido, que requiere ser asumido para dar cuenta del Dios
venidero: ‘Abraxas’ o el ‘Abraxas’ que cada hombre debe recrear en si. Esta es, quiza,
la maxima paradoja que trae el Liber Novus. Por ello, si bien no podemos obviar el
tema, a esta altura de nuestra exposicion nos limitamos a esta presentacion somera
para retomarlo con mds prolijidad en nuestro comentario a los “Sermones”. Basta,

sin embargo, ilustrar la idea con una referencia a un texto tedrico de Jung:

“El Diablo, aun cuando su dominio tenga los dias contados, no estd sujeto por nin-
guna cadena. Dios sigue sin decidirse a usar la violencia contra Satdn. Es preciso
suponer que, obviamente, Dios sigue sin saber lo propicio que es al dngel malvado su
propio reverso tenebroso. Como es natural, al ‘Espiritu de verdad’ que ha hecho su
morada en el hombre este hecho no puede permanecerle oculto a la larga. Por ello,
este Espiritu perturba lo inconsciente del hombre, provocando otra gran revelacion
en los albores del cristianismo, que, por mor de su oscuridad, dio lugar en épocas

posteriores a un gran nimero de interpretaciones, acertadas y equivocadas”.*

El hombre estd llamado a gestar y a asumir, en una nueva imago dei, a Cristo junto

con su Sombra. En Escrutinios leemos que ha llegado el tiempo en el que cada uno
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esta llamado a hacer su propia obra de redencién.”" Y el tinico camino posible es el
muiltiple de cada hombre, que deberd encarnar el Espiritu que se le derrama. En

Respuesta a Job, leemos:

“Pero con el derramarse de la Tercera Persona de la divinidad, es decir, del Espiritu
Santo, en el hombre, da comienzo un proceso de cristificacion que afecta a un gran
ntimero de seres humanos, y entonces surge el problema de si todos ellos serdn tam-

742

bién hombres-dioses en un sentido pleno”.

Ese es el Dios venidero, el iinico Dios posible, porque es el Dios que surge de la ex-
periencia humana total; aquel Dios que emerge de la mas profunda contradiccion y

que se encarna en cada hombre.

4. EL SUPRASENTIDO: IMAGEN DEL “D10S VENIDERO”

“El camino de lo venidero” es el titulo sugestivo del Liber Primus. Sin duda, aqui no
se prescribe una determinada via, no se exhorta a seguir una doctrina; se sigue el
camino que a cada uno se le abre en su entrega a los procesos simbélicos. Asistimos
asi al camino de lo venidero, a partir de la vida interior de Jung, como un camino
hacia lo que ha de venir; un camino que, como tal, es el simbolo del ‘Dios venidero’
(Der kommende Gott). Este camino singular parece sugerir una estructura y una di-
namica que exceden la singularidad de Jung en tanto hombre, y hace eco en quienes
estan dispuestos a escuchar el llamado del espiritu de la profundidad y, por ende, a
seguir las imagenes, ‘sus’ propias imagenes de lo errante. En tanto cada uno siga su
propio camino, los hombres sentirdn la similitud de sus caminos y ello llevard “..al
amor mutuo en la comunidad”.”

Si de alguna manera este ‘Dios venidero’ es una respuesta a la ‘muerte de Dios,
tal respuesta no surge de una posicién externa a esa misma muerte o al devenir de un
morir que asola a la civilizacion actual. Hay un reconocimiento de que Dios ha enve-
jecido, pero que su agonia, adecuadamente abordada, puede anticipar una resurrec-
cién. El antiguo motivo del héroe y del Dios que muere y renace, como anticipamos,

ya habfa sido tratado por Jung en Transformacion y simbolos de la libido, pero es mas
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evidente su alcance apocaliptico en textos posteriores. Asi, en Psicologia y religion
sefiala como ese antiguo motivo reaparece en nuestros tiempos. El ‘si-mismo’ que
surge en experiencias intimas de totalidad, por ejemplo, en las formas mandalicas,
no sustituye a la divinidad, sino que la simboliza, aunque el hombre contempordneo
esta amenazado de ser poseido por un yo que se deifica. El libro rojo sefiala que no se
puede ver lo venidero si no se lo ve en si mismo;* lo venidero se gesta en el interjor:
“Lo venidero es creado en ti y a partir de ti”.% Pero no es el hombre, al menos tal como
lo comprendemos habitualmente, quien ‘hace’ el camino, sino “..las superpotentes
fuerzas inhumanas [que] ocupadas en la obra de crear los tiempos venideros...™* Casi
como un remedo del ‘desasimiento’ de Meister Eckhart o el wu wei taoista, El libro
rojo sefiala que la respuesta esta en el esfuerzo y el compromiso de un yo que lo crea
si no se ata a sus intenciones y a su voluntad; se trata de crear “..mds bien contra la
intencion y la voluntad. Si quiero crear el futuro, entonces trabajo contra mi futuro...”.””

Comprender cémo se manifiesta y como se ‘responde’ a esta aparicion del ‘Dios
venidero es quizd una de las claves centrales que proporciona El libro rojo pues,
como va se dijo, su imagen es el suprasentido. Por cierto, el Dios venidero es, en
algtn sentido, lo més remoto, aquello que esta en los origenes y, asimismo, es un
futuro que no puede ser aprehendido. Pero es menester el “futuro dejarlo al futuro”,
pues el camino de lo venidero se aborda volviendo a la realidad simple de cada uno.”

Ahora bien, sin desconocer que ese ‘Dios venidero’ no puede ser explicado, pues
explicarlo es desconocerlo v desconocerlo es, de algtin modo, atentar contra su de-
bida manifestacion, el ‘Dios venidero' retoma el antiguo simbolismo del Dios que
muere y renace. Solo que ese renacimiento debe sorprender; tan intensa ha de ser
su espera, como abierta la apertura hacia el misterio que impide una ‘predetermina-
cién. Por ello, como ya sefialamos en nuestro anterior apartado, el simbolo debe ser
irreductible a ideas o valores conocidos. Nuestra época, huérfana de las tradiciones,
pero aferrada atin a prejuicios dogmaticos o cientificistas, estd llamada a una aven-
tura espiritual que consiste en entregarse a lo indeterminado e indeterminable.” No
obstante, esa indeterminabilidad no implica que el proceso no responda a patrones
arquetipicos; més atin, todo proceso de esa indole retoma lo que esta constelado
en la profundidad de la psique y ello incluye formas simbélicas histéricas. Por ello,
aunque el patrén sea universal, son sobre todo las religiones de los misterios las que
aparecen en el trasfondo simbélico de El libro rojo. Y, mas alld de sus variantes, en

todas ellas se trata de una renovacion espiritual, una palingenesia, un renacimiento
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que supone una mutacion ontoldgica; el hombre se torna Dios (theosis) y se inmor-
taliza (apathanatismos). Por cierto, bien peculiar serd el modo como el cristianismo
asume estas ideas y simbolos, pero mds peculiar aun, serd el modo sincrético como
aparece en El libro rojo, tal como desarrollamos en el apartado siguiente.

Por otra parte, la expresién ‘Dios venidero’ posee connotaciones romanticas;
como seflala Manfred Frank' para el romanticismo ‘el Dios venidero’ es la quin-
taesencia del proceso mitoldgico que, mds alla de sus variantes segtin se trate de un
autor u otro, consiste en la muerte de los dioses antiguos que renacen re-unidos en
este ‘Dios venidero’, comprendido por lo general como ‘Cristo’ 0 una forma peculiar
de Dioniso-Cristo. Asi, por ejemplo, Schelling sefiala que “todo es Dioniso”, es decir,
las historias de los multiples dioses constituyen etapas para el advenimiento de Cris-
to; v Novalis, en el “Himno a la noche”, afirma que los dioses antiguos y el sentido
de sus palabras, hoy perdidos, se interiorizan y espiritualizan en Cristo. Por cierto,
es Holderlin en su famosa elegia “Pan y vino” quien menciona al ‘Dios venidero’; en
esta noche de los dioses, los unicos que sobreviven bajo la especie del ‘pan y vino’
son, respectivamente, Cristo y Dioniso. Cristo también ha muerto vy solo sobrevive a
través de los dones de la tierra que nos ayudan a soportar su ausencia y a esperar su
regreso.”” Estos autores, que aqui solo mencionamos someramente, han preparado
el camino a Nietzsche y, en algtin sentido anticiparon una respuesta, pues viven esa
muerte de Dios como un tiempo de indigencia en el que se gesta un advenimiento.
Esto no significa que El libro rojo se explique como una mera vuelta a estos autores
o una reformulacién teérica de los mismos. El libro rojo muestra un camino de ex-
periencia simbdlica que no se limita a la recepcion de determinados textos, sino que
retoma vitalmente, en una nueva clave, aquello que ya habia sido avizorado por esos
autores. El ‘Dios venidero’ es una respuesta a la ‘muerte de Dios’; pero Dios renace
en el lugar en donde ‘muere’ Sin duda, para Nietzsche, el Dios transmundano que
sostiene la moral cristiana surge de una evasion propia de una instintividad debili-
tada, negadora de la vida.””* Hoy el hombre se encuentra sumido en una indigencia
espiritual, pues ha perdido esa ilusion de la trascendencia, pero sin recuperar la po-
tencia de la vida representada por la vuelta de Dioniso. Se trata del advenimiento
del nihilismo, que mads alld de la ambigtiedad del término, segtin reconoce el propio
Nietzsche, supone “que los valores supremos se desvalorizan”}* aunque tal oscureci-
miento, tal ruptura, prepara una nueva aurora. Sin duda, para Jung no basta con

recuperar lo terreno, sino que también es necesario recuperar lo ‘celeste’
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Pero para recuperar lo cercano es necesario ir mas lejos. Se trata de seguir la corrien-
te que lleva a la profundidad de lo venidero, de abrazar lo venidero.”* Este camino es
largo y espantoso,™ y se opone a ese nihilismo incapaz de abrirse a lo Alto y lo Bajo
—via media— que intenta trascender la contradiccién de los opuestos. Por ello, el
texto sefiala que se han cerrado muchas puertas, tanto hacia lalocura de lo superior,
como de lo inferior.*®

Como antes sefialamos, el camino de lo venidero no puede predeterminarse.
Pero, sin embargo, hay multiples referencias al ingreso en ese camino: “Cuando tu
abrazas tu si-mismo, entonces parece como si el mundo se hubiera vuelto frio y vacio. En
este vacio ingresa el Dios venidero.”*” Se trata de seguir la corriente que lenta e im-
perturbablemente encuentra el camino a la profundidad de lo venidero.**® El supra-
sentido es via, camino, puente hacia el Dios venidero,” para lo cual deberds: “..vivir
hacia el otro lado”."° Puede advertirse que las resonancias nietzschianas sugieren que
se retoma, en una nueva clave, la ‘muerte de Dios’ Asi, el ‘camino de lo venidero’ no
puede identificarse con, por ejemplo, lo ‘instintivo’ o lo ‘espiritual’, sino que es el ar-
duo camino de lo no asumido, de aquello que esta en la oscuridad y que es menester
atravesar. El camino de lo venidero no estd en las cosas, sino en el significado que se
renueva en el interior del hombre y que enlaza las cosas y el alma. Pero por tratarse
de ‘lo otro’, lo venidero horroriza y estremece.™

Sin embargo, lo ‘venidero’ yace dormido en nosotros y en las imagenes de los
antiguos.” Tal es el significado del ‘cristal’, simbolo del ‘si-mismo’, que aparece en
una de las visiones v que —se advierte— condensa lo que ha de venir en lo pretérito:
“El cristal es el pensamiento formado que refleja lo venidero en el pasado”. En efecto,
en el nicleo inalterable de ese cristal (si-mismo) se ve lo venidero.™

Méximamente es el camino de Cristo el que conduce a lo venidero;™ por ello, el
sentido de lo venidero ha de estar en los Evangelios,”™ lo cual requiere una lectura

del texto a la luz de una comprension de si.

CrisTO
Aungque lo divino o, mejor atin, la imagen de lo divino, aparezca bajo multiples for-

mas histéricas en El libro rojo, ‘Cristo’ es, sin duda, la figura central. Una mirada

superficial nos podria hacer creer que con Cristo, la imagen del Dios venidero pierde
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su misterio. Por el contrario, se trata de ahondar en el misterio de Cristo, compren-
dido como la forma arquetipica que estd en la raiz de nuestro inconsciente colecti-
vo, y que, por ello, da cuenta del suprasentido, de una integracion del sentido y el
contrasentido. De algiin modo, el espiritu de la profundidad exige la recuperacién
de una imagen de Cristo que muere si no integra su Sombra: “El Dios es donde voso-
tros no sois”, leemos en el Liber Primus. Por ello, la profecia que anuncia hasta el can-
sancio que cada uno debe seguir su propio camino se corresponde con la afirmacion
de que no se debe ser cristiano, sino Cristo. En el Liber Primus leemos que se trata, por
ende, de tornarse por entero la naturaleza de Cristo™ y ese camino es inexorable:
“El camino de Cristo no se le puede ahorrar a nadie, pues este camino conduce a lo veni-
dero. Todos debéis volveros Cristo”."® Por cierto, estas afirmaciones, de connotaciones
gnosticas, desembocan, en primera instancia, en el dramdtico final del capitulo x1
del Liber Primus, cuando Salomé le anuncia “Tu eres Cristo” y, a continuacion, Jung
mismo, al ver la cruz y a Cristo en su dltima hora, sufre una crucifixién, parado, con
los brazos extendidos, su rostro transformado en ledn y atrozmente enroscado por
una serpiente.

Pero la naturaleza misma del sacrificio indica que se trata de un ‘Cristo’ que estd
en vias de integrar su opuesto, pues el ‘Cristo’ de la tradicién eclesial supera la tenta-
cion del Diablo, pero sucumbe a la tentacion de lo bueno y lo razonable. En Simbolos

de transformacion leemos:

“El si-mismo, como simbolo de totalidad, es una coincidentia oppositorum, y, por
ende, contiene luz y oscuridad simultdneamente. En la figura de Cristo, los opuestos
que estdn unidos en el arquetipo, estdn polarizados, por un lado, en ‘Luz’ hijo de Dios

v, por el otro, en el Diablo”."™

Sin embargo —agrega— Cristo y Anticristo estdn proximos.'*® Este Cristo, este Dios
nuevo que aparece inicialmente como contrasentido, se corresponderia con el Anti-

cristo, para decirlo con palabras del Liber Primus (capitulo vii):

“Tras la muerte en la cruz, Cristo fue al inframundo y se convirtié en Infierno. Asi
adoptd la forma del Anticristo, del dragon. La imagen del Anticristo que nos han
transmitido los antiguos da testimonio del Dios nuevo, cuya llegada previeron los

antiguos”.™
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Y mas adelante, Jung agrega que nadie sabe lo que sucedié durante los tres dias
pero: “Yo lo he experimentado”.”** Pareciera entonces, que se trata de dos cuestiones:
por un lado, ser Cristo (y no ‘cristiano’) y por el otro, que ese tal Cristo, o imagen
de Cristo, integre la Sombra. Y, sin embargo, es una misma cuestion bifaz pues es el
movimiento comprometido hacia la Sombra, hacia el contrasentido, “hacia el otro
lado”, generado por una suerte de locura divina, lo que permite tornarse ‘Cristo. Por
ello, aqui la mediadora es Salomé, que opera como una suerte de Sophia prunikos,
siniestra, mancillada, que llama a la redencién. Es a través de ella, es decir, a través
de un ser que representa el contrasentido, como la crucifixién —en definitiva, la
union de opuestos— que se hace posible.

Por ello, en El libro rojo se cita el Evangelio de los egipcios, que comentamos en su

contexto en la “Segunda Parte™

“Y cuando Salomé quiso saber, Jests le dijo: ‘Cuando separéis el velo de la vergiienza y
cuando los dos se vuelven uno y lo masculino con lo femenino, [no sea] ni masculino

ni femenino”.'

El camino de lo venidero es el alba de una ‘nueva religién’, que no debe entenderse
como un movimiento religioso innovador, sino como una encarnacién del Espiritu
en cada uno de los hombres. El Dios venidero emerge con muchas formas, pero en
la multiplicidad de los opuestos en que se presenta es menester no tomar ni la iz-

quierda, ni la derecha, sino la via del medio.”*

5. LAS TRADICIONES RELIGIOSAS EN EL LIBER Novus:
EL PECULIAR ‘SINCRETISMO’ DE LA PSIQUE

En el Liber Secundus, leemos: “El Dios aparece en muiltiples formas...”.' El ‘Dios veni-
dero’ toma todas las formas, esta imago dei que quiere realizarse, tiende a integrar
multiples formas de lo sagrado, pero lo hace de un modo inusitado, inicialmente
oscuro, extrafio, tremendo, pues en esa recreacion se recupera aquello que atin esta
vivo. Por ello, en el trayecto visionario de El libro rojo aparecen numerosos sim-

bolos y aun conceptos pertenecientes a diversas tradiciones espirituales, aunque
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asimilados de un modo peculiar. Los personajes religiosos y miticos o los complejos
rituales son el crisol y la manifestaciéon de aquello que intenta elaborarse en la psi-
que. Por cierto, un caso particular es el de Filemoén que Jung caracteriza como “..
un pagano que aportaba una influencia egipcio-helenistica con un matiz gndstico”, que,
sin embargo, aparece inicialmente junto con Baucis, es decir, asimilable al personaje
mitoldgico que conocemos, sobre todo a través de Ovidio y de su reelaboracion en
el Fausto 11 de Goethe. Pero asimismo, Filemon resulta ser la identidad de personajes
anteriores, como Elfas y él mismo una forma de otros seres, como es el caso de At-
mavictu. Esta vocacion mitica del Liber Novus asimila y transmuta figuras religiosas
y miticas conocidas, y reelabora su sentido simbdlico originario.

Ahora bien, el Liber Novus no es solo un mito, sino también una ‘mitologia’; es
un mito, como ya dijimos, porque es una historia sagrada y simbolica que funda una
realidad significativa; y es una ‘mitologia’, pues también es un intento de lograr una
reflexidn. Y en ese mito, los simbolos de diversas tradiciones se encuentran, se asi-
milan y se transforman reciprocamente; generandose, de este modo, una nueva sin-
tesis. Este proceso, si aceptamos los criterios hermenéuticos apuntados mas arriba,
es aparentemente ‘espontdneo’, pues responde al movimiento propio de la psique
de Jung en visiones y suetios o en los posteriores trabajos de imaginacién activay de
amplificacién que se plasman, sobre todo, en las ilustraciones.

Desde este punto de vista, seria irrelevante detectar cudles son esas tradiciones,
esos simbolos, para determinar posiciones doctrinarias.”® Jung no estd fundando
una nueva religion sincrética y su correspondiente teologia, sino manifestando la
imagen del Dios venidero a través de los simbolos de las tradiciones que se renuevan
y se transforman en el fondo de la psique. Este es el sentido de la tercera profecia,
una nueva religion, pero no entendida como una nueva confesion, sino como un
nuevo modo de manifestacién de lo religioso o, para ser mds precisos, de la misma
naturaleza sacra del edn que nos constituye. Se trata, sin duda, de un sincretismo
sui géneris, término que fue revalorizado recientemente por algunos estudiosos,
pero que aun suele utilizarse en sentido peyorativo. El término sugkrétismds, que
aparece por primera vez en Plutarco (Moralia 490ab), fue utilizado profusamente
hacia fines del siglo x1x, particularmente, por estudiosos del helenismo tardio en
donde este fenémeno es habitual. Asi, por ejemplo, Hermann Usener lo describe
como una mezcla de religiones (Religionsmischerei); el término es precisamente Mis-

cherei, que a diferencia de Mischung posee una connotacién negativa.'” En efecto,
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Usener consideré el fenémeno del sincretismo como un abandono inveterado de
la fe de los Padres, si bien podia constituir un estadio transicional necesario en la
historia de las religiones. Por cierto, debe distinguirse el sincretismo que resulta de
una mezcla caprichosa, del que surge de una asimilacién espontinea de simbolos 'y
tradiciones.

La breve referencia a esas tradiciones que haremos en este apartado sirve amodo
de amplificacién para faclitar la comprension de qué es lo que intenta integrarse en
la psique.

Para poder ordenar mejor nuestra tarea, debemos ubicarnos en el punto de par-
tida de Jung —es decir, de su ‘yo’ consciente— desde ‘el espiritu de este tiempo’ Se
trata, sin duda, del punto de vista de la cosmovisién del hombre occidental contem-
pordneo, en buena medida indiferente frente a la religién y, por ende, desacralizado,
pero deudor de un trasfondo cristiano, en gran parte inconsciente.

Ya hemos sefnalado que el Liber Novus insiste en que no se trata de imitar a Cris-
to, de ser cristiano, sino de “ser Cristo”. Pero el texto indica, mds de una vez, que,
para ello, es menester recuperar o retomar ese cristianismo ingenuo. Jung reitera en

su obra tedrica la siguiente idea:

“Con eso no quiere decirse, ni mucho menos, que el cristianismo esté acabado. Yo
estoy por el contrario convencido, a la vista de las actuales circunstancias del mundo,
de que no es el cristianismo lo que estd anticuado, sino la concepcion e interpretacion

que se le ha dado ahora”.**

Enrealidad, el hombre vive una doble (o multiple) negacidn pues, por una parte, nie-
ga su cristianismo constitutivo v, por la otra, niega la presencia, viva en la psique, de
numerosas tradiciones no cristianas. Esta doble negacion nos instala en el nihilismo
propio de la muerte de Dios caracterizado, entre otras cosas, por el advenimiento
de la ciencia modernay de la técnica. En Jung, esto se encarna en la doble condicion
de quien, en tanto hijo de pastor protestante, crecié en el seno de un severo cristia-
nismo vy, a la vez, se formo en la ciencia moderna. Para ayudar a la lectura del tex-
to, y como una clave interpretativa adicional, puede verse que este sincretismo sui
géneris se construye a partir de, al menos, una doble polaridad que podriamos de-
nominar, respectivamente, ‘cristianismo-paganismo’ y ‘religiéon-ciencia’ Téngase en

cuenta que no hablamos de ‘cristianismo’, ‘paganismo’, ‘ciencia’ in abstracto, sino del
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hombre cristiano, pagano, religioso, etc. Por otra parte, la enunciacion de tales pola-
ridades no refleja todos los matices propios del proceso de integracién que incluye
otros aspectos de lo espiritual y de la cultura. Asi, el eje ‘cristianismo-paganismo’ se
superpone o se desdobla en un eje ‘cristianismo ortodoxo-cristianismo gnostico’,
pues el cristianismo gnostico, en buena medida, asume algunas de las instancias
de lo ‘pagano’. Por la otra, pareciera que en algun sentido la ciencia se opone a la
religion, pero, en otro sentido, conviven mas ficilmente cuando ciencia y religion
se circunscriben a sus propias esferas. Sin embargo, la gnosis presenta un nuevo
desafio, pues constituye un modo de conocimiento que pretende exceder al de la
ciencia y que cumple con el ideal de una salvacién sapiente. El eje ‘religion-ciencia’
incluye, asimismo, el de ‘magia-religion’; por una parte porque, en sentido amplio,
‘magia’ es una forma de lo religioso y es alli, en la magia, donde mds claramente se
plantea la oposicion a la ciencia. Pero por la otra, la religion, en su modalidad devo-
cional cristiana, inclinada a lo celeste, se opone a las ‘artes negras’ que trabajan con
la materia oscura.

Debe tenerse en cuenta que para el Liber Novus, en la actualidad, ni el hombre
de ciencia, ni el pastor dan respuesta al hombre contempordneo, y ambos son inca-

paces de cuidar del alma humana, de una verdadera cura animarum.

EL HOMBRE DE CIENCIA FRENTE A LO NO RACIONAL

Jung sefialo, en su obra tedrica, que la cienciay el llamado ‘hombre civilizado’ nunca
pensaron que el progreso del conocimiento cientifico serfa un “peligro del alma” que
necesita de un poderoso rito compensatorio.”

En el Liber Novus leemos que el espiritu de la profundidad le quita a Jung la fe en
la ciencia,?° a la cual se habia entregado, sea por infatuacién, o bien, movido por un
servicio a la humanidad.” La ciencia nos ha quitado la capacidad de la fes* y, como
le sefiala Jung en otro pasaje al bibliotecario racionalista: “..tengo fe en la ciencia, pero
nos deja vacios”.’» Asimismo, la practica psiquidtrica, tal como aparece en el Liber No-
vus, desmerece la experiencia religiosa hasta asimilarla a una psicosis. Por otra parte,
la ciencia como tal, es caracterizada como ‘mero lenguaje’ y como pueril, si bien no
por ello debe ser abandonada. Una vez mas, el desafio es, por asi decirlo, ‘dialéctico’,

pues se niega la ciencia para luego ser reasumida en una nueva sintesis.
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En su encuentro con Izdubar, la ciencia aparece como un veneno, pues lzdubar, que
busca el lugar donde muere el sol, se enferma cuando Jung —inconsciente de las
consecuencias de sus palabras— le da una explicacion cientifica heliocéntrica. Pero,
a partir de este choque entre ciencia y magia o, si se quiere, entre una mentalidad
cientifica y una magica, surge —o al menos ello se sugiere— un nuevo saber que, de
alguna manera, es una ‘ciencia mayor. De este encuentro surge un saber mayor que
integra ciencia y magia y que se constituye como una suerte de gnosis, cuya natura-
leza explicamos mas abajo, pero que, en definitiva, se funda en el reconocimiento
de 1a ‘realidad psiquica’ y del simbolo. Por lo pronto, en algin sentido, ese saber
superior es el que posibilitard el renacer de lzdubar, mientras que, segun la ciencia,
no hay remedio para la muerte. El alma le dice al ‘yo’ de Jung que no se trata enton-
ces de abjurar de la ciencia, sino solo de reconocerla como un lenguaje. Pero, en
definitiva, el Liber Novus propone el nacimiento de una nueva ‘ciencia’, una ‘ciencia
del alma’ o mejor una sabidurfa, en el doble sentido de una ciencia surgida del alma

y que reconoce al alma.»*

EL CRISTIANISMOY

En un comentario del propio Jung a un pasaje del Liber Novus,® leemos que si noso-
tros rechazamos la vision dogmatica, nuestra liberacion serd intelectual, en defini-
tiva, aparente, porque los sentimientos seguiran en el viejo camino. En este sentido,
lo nuevo parece enemigo de lo viejo, sin embargo, sin una aplicacién seria de los
valores cristianos serd imposible lograr una nueva integracion de lo inconsciente.

En un texto tedrico de Jung, leemos:

“Un gran nimero de personas se han visto despojadas de mucho de lo que ense-
fiaba el simbolismo cristiano, sin llegar siquiera a hacerse cargo de lo que estaban
perdiendo. La cultura no consiste unicamente en progresar, sin mds, hacia delante,
destruyendo lo antiguo sin comprenderlo, sino en desarrollar y perfeccionar los bie-

nes conquistados”. '+

Hemos sefialado que en el camino de lo venidero, la imagen del ‘Dios venidero),

no supone ser cristiano, ‘imitar a Cristo’, sino ‘ser’ Cristo. Asimismo, hemos dicho
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que ello implica una integracién del ‘contrasentido’, es decir, un completamiento
de aquello que el yo no admite, de la ‘sombra’ Pero es claro que esto no parece
posible si no se retoma algo de ese mismo cristianismo ingenuo sepultado por el
racionalismo y el cientificismo. Tampoco una oposicion al cristianismo al modo de
Nietzsche parece ser una respuesta adecuada de acuerdo con la ‘via media’ a la que
aludimos mas arriba. Primero es necesario reconocerse cristiano, en el sentido ha-
bitual del término, para poder ir mas alld de ello. Esto permite comprender por qué
Jung aparece en muchas ocasiones como ‘cristiano’, asumiendo transitoriamente un
cristianismo mds cercano al eclesial, debido a lo cual defiende e] cristianismo como
una condicién occidental cuando discute con el Diablo (‘El Rojo’, Liber Sencundus,
cap. 1)y por ello, retoma el cristianismo desde sus origenes, tal como puede verse en
su encuentro con Amonio, un devoto anacoreta de los primeros siglos, al que toma,
en un principio, como a su maestro (Liber Secundus, caps. 1v y v). Alli se admite que
otras religiones son la prefiguracion del cristianismo —tal el caso del misterio de
Horus— pero, por la otra, se advierte la imposibilidad de Amonio para reconocer al
Dios venidero en los Evangelios que lee y relee. ;Por qué es esto? Amonio lo busca en
los Evangelios y no en si mismo; el ‘Reino de los cielos estd dentro’, pero ese camino
hacia adentro es riesgoso y requiere asumir aquello de lo que Amonio pretendié
abstraerse en su vida de anacoreta. Se ha aislado en un libro que relee sin conectarse
ni consigo, ni con el otro. De alli que luego aparezca junto a ‘El Rojo’ en un estado
de decadencia.

El solitario abandoné el mundo, fue al desierto para encontrarse pero, en rea-
lidad, no anhelaba encontrarse a si mismo, sino al sentido multiple del libro santo.
Por ello fue succionado por el desierto, por la ‘tierra’, y asi permanecio6 ocultandose
la realidad de que era igual a todos los hijos de la tierra. Ahora bien, ese sentido no
se encuentra fuera sino dentro. Cuando Jung le dice, llanamente, que quiza falta el
‘otro’ en su busqueda solitaria, Amonio lo ve como el Diablo y, asi, lo desarma. La
propia oscuridad —que primero se evidencia en la falta de una indagacion de su
realidad concreta, de su propia psique— se le aparece a Amonio como un Diablo
amenazante.

Pero donde quizd puede evidenciarse la necesidad de una cierta religiosidad in-
genua, en alguna medida opuesta al escepticismo cientificista, es en el capitulo x1v
—“La locura divina” (Liber Secundus). Alli, Jung pide, en una biblioteca, un ejemplar

de la Imitacion de Cristo de Tomas de Kempis (1380-1471), texto devocional, escrito
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en lenguaje sencillo —inspirado en las Escrituras y en textos de los Padres de la
Iglesia, sobre todo de San Agustin y San Bernardo— que goz6 de gran popularidad
en el mundo cristiano. La Imitacion de Cristo nace del movimiento piadoso de la de-
votio moderna, corriente espiritual cristiana nacida en los Paises Bajos, en la segunda
mitad del siglo x1v, que promovia el seguimiento del mensaje y de la vida de Cristo.
Como tal, la devotio moderna, inspirada en los ideales del humanismo cristiano, es
antiespeculativa y moralista. El bibliotecario parece no poder comprender que un
intelectual de estos tiempos, como Jung, manifieste una inclinacién genuinamente

religiosa; pero éste insiste en que:

“..hay instantes en la vida en los que la ciencia también nos deja vacios y enfermos.
En tales momentos un libro como el de Tomds significa muchisimo para mi, pues

estd escrito desde el alma” '+

Por cierto, el bibliotecario objeta que la religion carece de sentido de realidad y que
ello constituye un perjuicio. Como Jung mismo comenta, el hombre (occidental)
cree haber destronado a Cristo, pero El nos dominé; podemos dejar al cristianismo,
pero él no nos dejo6 a nosotros. De algiin modo, pareciera como si fuese necesaria
una vuelta a una devocionalidad primaria, retomar una ‘imitaciéon de Cristo’ como
un paso, para luego ser Cristo va que de hecho, imitar a Cristo es un imposible pues
El siempre esta delante.

En el capitulo xv, el 'vo' se encuentra con la cocinera del bibliotecario que halla
consuelo en este mismo libro, la Imitacion de Cristo, que su madre le dio al morir y
a la que no deja de sorprenderle que alguien de su condicion, sin ser parroco, lea tal
“librito”. En la oposicion bibliotecario-cocinera se juega una forma del eje ciencia
y religion. Pero esto mismo se tensa mucho mads, pues, en un sueflo dentro de la
vision; Jung es asimilado al fanatismo de un anabaptista y es internado en un ma-
nicomio. El psiquiatra que lo atiende no duda en afirmar que la imitacién de Cristo
lleva, en la actualidad, al manicomio.

Como puede verse, el cientificismo y la devocién religiosa se oponen, ambos
impiden el proceso. Pero sin duda, el Liber Novus sugiere que la religion, en gene-
ral, y el cristianismo en particular, llevan en su seno un conocimiento, una gnosis.
Recordemos que en Psicologia y religion, Jung sefiala que la aventura espiritual de

nuestro tiempo consiste en que la consciencia humana ha sido entregada a lo inde-
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terminado e indeterminable, pero hay buenas razones para suponer que rigen las

mismas leyes animicas:

“..leyes que no ided ningin hombre, pero de las que éste fue hecho participe por
gnosis’ en el simbolismo de un dogma, el cristiano, que puede mover a desasosiego a

necios imprudentes, pero no asi a los amantes del alma”."+*

CRISTIANISMO Y JUDAISMO

Es evidente que la presencia del judaismo en el Liber Novus se da en relacion con el
cristianismo, ya sea positivamente, porque lo prefigura, ya negativamente, porque,
luego de su advenimiento, no ha sido capaz de comprender su mensaje. Lejanamen-
te, el eco paulino se deja sentir; el mensaje cristiano es escandalo para los judios
v locura para los paganos. Esta ceguera frente al mensaje cristiano redunda en el
sentimiento de una carencia por parte de quienes no han podido asumir su mensaje,
aunque mds no sea para trascenderlo, tal como puede leerse en el didlogo controver-
tido que Jung sostiene con el Diablo (El Rojo) en el capitulo inicial del Liber Secun-
dus. Por otra parte, aparecen, en sentido positivo y a modo de epigrafe, los textos de
dos profetas mayores, en ambos libros del Liber Novus. En el Liber Primus, tres textos
de lIsaias, a los cuales nos hemos referido anteriormente y, en el Liber Secundus, dos
textos de Jeremias (23, 10 y 23, 25-28) que advierten sobre los falsos profetas y sobre
el peligro de dejarse llevar por las engafiosas predicciones de los suefios, salvo que
se trate de los suefios de un profeta. Es relevante sefialar que, aqui, la profetologia
judia actia como orientadora, pues, mientras que uno de los textos de Isafas sefiala
que el redentor, en definitiva el ‘simbolo’, se presenta en lo inesperado; el texto de
Jeremias intenta encauzar la exuberante fluencia de los simbolos oniricos. Observe
el lector que si el primero, propio del Liber Primus, titulado “El camino de lo veni-
dero”, invita a abrir la mirada para ser capaz de avizorar lo nuevo, lo ‘venidero’, el
segundo, propio del Liber Secundus, titulado “Las imagenes de lo errante”, intenta
en cambio, orientar con sabia autoridad en ese camino para evitar el extravio ante
el fluir de tal abundancia de imagenes. Por cierto, no es casual que, por asi decirlo,
el primer personaje que actua a modo de maestro en el Liber Novus sea Elias —al

cual nos referiremos con mas detalle oportunamente— uno de los profetas judios
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mads peculiares que pudo superar la magia vulgar en sus propios términos, que no
fue vencido por la muerte y que reaparece en el cristianismo como el anuncio de
Cristo y en esa comunidad ultraterrena en la transfiguracién. El es, en definitiva,
una de las mdscaras de Filemén y, por ende, es el nexo viviente entre lo judio y aquel
saber cristiano-pagano que se va develando a lo largo del Liber Novus. De hecho, el
propio Filemén cuenta entre sus libros el Sexto y séptimo libros de Moisés, una obra
madgico-cabalistica de discutible procedencia, pero que, simbolicamente, parece dar
cuenta de una alta sabiduria judia de raigambre mistica y teoséfica. Por cierto, no
falta tampoco una significativa referencia al pensamiento filoséfico judio. De hecho,

el anacoreta cristiano Amonio le ensefia que:

“..Filon solo le ha prestado la palabra a Juan para que junto a la palabra ‘luz’, ade-

mds, él tuviera a disposicién la palabra Logos para describir al hijo del hombre”. '3

Amonio ensefia, asimismo, que mientras en San Juan el significado del Logos se le
otorga al hombre viviente, en Filén de Alejandria se atribuye la vida al Logos, al con-
cepto muerto. Ahora bien, la influencia en San Juan del concepto de Logos de Filén
es una cuestion controvertida.'+ Basta seflalar que es un concepto mediador, pues
el Logos no es el Padre sino su primera y mayor creacion.'s

Pareciera, en primera instancia, que Amonio esta criticando la incapacidad del
judaismo para comprender la encarnacién de la Palabra, de modo tal que Ella per-
manece en el plano de la abstracciéon como palabra muerta. Sin embargo, la concre-
cion del Logos es presentada, menos en términos de encarnaciéon que de luz,¢ lo
cual le hace sospechar a Jung que Amonio es un gnoéstico, sospecha que Amonio, sin

embargo, rechaza.

LOS PROFETAS DE ESTOS TIEMPOS
—NIETZSCHE (ZARATHUSTRA)
—GOETHE (FAUSTO)

El bibliotecario escéptico, mencionado mds arriba, le da a entender al ‘yo’ de Jung

que hay sustitutos para la pérdida de la devocion religiosa: “Nietzsche, por ejemplo,

escribié mds que un verdadero libro devocional, del Fausto ni hablar”. El biblioteca-
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rio, naturalmente, se esta refiriendo a Ast hablé Zarathustra y, de hecho, su discurso
se centrard en Nietzsche. Jung le da a entender que, en definitiva, la propuesta de
Nietzsche, que da a los hombres un sentimiento de superioridad, esta en las anti-
podas del cristianismo (“Nietzsche es demasiado el opuesto...”) pero, en realidad, €l
busca una posicion mediadora, aunque aun parece no tener en claro de qué se tra-
ta. Puede verse aqui, nuevamente, que la superacién del cristianismo convencional
implica asumir sus valores, entre ellos, la sumisién. Por otra parte es evidente que
Nietzsche es el ejemplo de quien fue absorbido por el contrasentido. Desde el punto
de vista junguiano y de acuerdo con el largo seminario dedicado al estudio de esa
obra, dictado entre los afios 1934 y 1939, que ocupa mas de mil quinientas paginas,

Zarathustra ‘posee’ a Nietzsche.

“Nietzsche estaba inflado debido a la regresién de la imagen del Dios en lo incons-
ciente, v eso lo fuerza a equilibrarse a si mismo por medio de una proyeccion en la
forma de Zarathustra. Pero Zarathustra es Nietzsche mismo. Por lo tanto, a través de
todo el texto Nietzsche estd en algiin lugar entre Nietzsche el hombre y Zarathustra
el mensajero de Dios: apenas pueden estar separados. Solo en algunos lugares es claro
que muy probablemente estd hablando Zarathustra y en otros lugares parece hacerlo

mds como Nietzsche”.'+7

El propio lenguaje del Liber Novus, cargado de expresiones de Zarathustra parece su-
gerir que estd respondiendo a esa muerte de Dios que, en Nietzsche es compensada
como 'Zarathustra’, pero Zarathustra posee al ‘yo’ de Nietzsche, y por ello fracasa el
renacer del Dios. De cualquier modo, la profundidad del anuncio es el horizonte en
donde pueden avizorarse los destellos de ese tiempo prefiado de eternidad.

El caso de Fausto en el Liber Novus es diferente, porque si bien el texto es mencio-

nado aqui junto a Nietzsche, las alusiones a Fausto son significativas, pero fugaces.

Es significativo, sin embargo que, en este caso, se mencione a Fausto, a una obra o a

su protagonista y no a su autor. La obra tedrica de Jung nos da, quiza, la clave:
“La obra en ciernes [el Fausto] es el destino del creador y determina su psicologia.

No es Goethe quien hace Fausto, sino que el componente animico Fausto hace a
Goethe”.*#

133



“Fausto o El alquimista”, Rembrandt, 1652.



Fausto representa a quien se atreve a adentrarse en los peligros de la bisqueda de la

psique. En Recuerdos, leemos:

“Atrévete a abrir las puertas ante las cuales todos prefieren pasar de largo (...) Faus-
to 11 es algo mds que un ensayo literario. Es un eslabdn en la Aurea Catena, que
desde los inicios de la alquimia filosdfica y del gnosticismo hasta el Zarathustra de
Nietzsche —casi siempre impopular, ambiguo y peligroso—, representa un viaje de

exploracion hacia el otro polo del mundo”+

El Fausto de Goethe gravita en toda la obra de Jung. No obstante y pese a las innu-
merables referencias, no contamos con un estudio o un seminario omnicomprensi-
vo, como ocurre con el Zarathustra de Nietzsche, a excepcién de un resumen de su
conferencia, escrito por el propio Jung, titulado “Fausto y la alquimia®."s°

Por cierto, Jung manifiesta a lo largo de su obra tedrica un gran interés por el
Fausto —sin duda, en la versién de Goethe— que tiene el raro mérito, entre otras
cosas, de haber tomado en serio la dimension espiritual de la materia, lo femenino
y el mal. Siendo pequefio, en ocasién de su obsesion por el problema del mal, al cual
nadie parecia haber prestado atencion (al menos en el ambito teoldgico a su alcance),
su madre (la personalidad 2, vinculada con la profundidad de lo inconsciente) le dice
repentinamente y sin preimbulos: “Tienes que leer alguna vez el Fausto de Goethe”.
Cuando lo lee, se encuentra con alguien que, finalmente, se tomaba en serio el Diablo,
si bien lamenta el comportamiento tan infantil de Fausto y que Goethe se liberara de

él con un tour de force.” Para Jung, Fausto significa mas que el Evangelio de San Juan:

“Fausto me hizo vibrar en lo mds intimo y me afectd de tal modo que personalmente
no podia comprender nada mds. Se trataba principalmente del problema del antago-
nismo entre el bien y el mal, entre el espiritu y la materia, la luz y la oscuridad, que me
preocupaba intensamente. (...) El binomio Fausto-Mefistdfeles se resumia para mi en
un tinico hombre que era yo. (...) Posteriormente vinculé en mi obra conscientemente
lo que Fausto dejé pasar por alto: el respeto a los derechos humanos, el aprecio de lo

antiguo y la continuidad de la cultura y de la historia del espiritu”."s’

Jung nunca pudo aceptar que luego del crimen de Filemén y Baucis (Fausto 11, acto

v), Fausto fuera redimido tan facilmente. Por ello inscribe en la puerta de entrada
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de Bollingen: Philemonis Sacrum-Fausti Poenitentia (Atadd de Filemén-Penitencia de
Fausto).

Esa hybris, esa atroz desmesura, que se contrapone al amor cristiano, extrema
los opuestos, sin establecer mediacion alguna. No es casual que Filemoén aparezca
en el Liber Novus, inicialmente, como en la versién de Ovidio y como en el Fausto
11, junto a su esposa Baucis, bondadosos huéspedes de los dioses. Por cierto, aunque
Filemén sea reconocido hasta al final del Liber Novus bajo esa condicion, su perso-

nalidad es serpentina y, por ende, mas enigmdtica y numinosa.

En Fausto, es la contraposicion entre el doble anhelo de este mundo y del otro, lo
que lleva al protagonista al borde de la autodestruccion.’ Fausto sigue un camino
inverso al de los anacoretas cristianos; en vez de seguir el ideal ascético, sigue el
mal* y comprende claramente, tanto la realidad del mal, como la necesidad que el
bien tiene del mal. Pero seguir el curso de la libido es, en el caso de Goethe, su gran
error.> Su doble mision de destructor y salvador se sugiere desde un comienzo y de
algtin modo el gran dilema de la Escila de la renunciacién al mundo y de la Caribdis
de su aceptacidn no parece resolverse, segiin sefiala Jung. En otras palabras, el valor
de Fausto consiste en haber aceptado la totalidad de la vida y, con ello, el mal: “Si no
cometes errores, no obtendrds la comprension”s° le dice Mefistéfeles al Homunculus.

Pero Fausto, finalmente, cedié a la tentacién del Diablo, es decir, terminé si-
guiendo, por asi decirlo, el contrasentido.

Por otra parte, en Fausto tampoco parece solucionarse del todo el problema de
laidentificacion con la obra. Asi como Nietzsche se identifica con Zarathustra, Faus-
to se identifica con su obra. Nos referimos a esta cuestion en relacién con el Fausto

y la alquimia en el apartado 6. consignado mas adelante.

Jung reconoce que los métodos v doctrinas filoséficas del Oriente hacen sombra a
todos los intentos occidentales de dar respuesta a la curacién del alma, a lograr su

completitud:

“Salvo contadas excepciones, nuestros esfuerzos permanecieron anclados en el te-
rreno de la magia (es decir, de los cultos mistéricos, entre los que habria que contar
también el cristianismo) o del intelecto (la Filosofia, desde Pitdgoras a Schopen-

hauer). Ha sido preciso esperar a esas dos tragedias espirituales que son el Fausto
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de Goethe y el Asi hablo Zarathustra de Nietzsche para asistir a la irrupcion, de
momento solo barruntada, de una experiencia de totalidad en nuestro hemisferio

occidental”’s

CRISTIANISMO Y PAGANISMO

A lo largo del Liber Novus, aunque de modo mas explicito en el Liber Secundus, apa-
recen contraposiciones entre lo ‘pagano’y lo ‘cristiano’. El paganismo aparece tefiido
de una cierta sospecha, como si éste se dejara traslucir bajo una capa cristiana su-
perficial. En el capitulo 1, Jung concibe a ‘El Rojo’, el Diablo con el que se encuentra,
como un pagano, aunque advierte que no parece ser genuino. Asimismo, Amonio,
el anacoreta cristiano, en un primer momento considera a Jung un pagano, por no
comprender que los Evangelios puedan ser releidos y siempre brinden nuevos signi-
ficados. En este caso, la atribucién de ‘pagano’ no es ultrajante, pues el mismo Amo-
nio reconoce haberlo sido antes. Sin embargo, con posterioridad, ante una objecién
de Jung que pone en vilo toda su supuesta entrega espiritual, lo acusa de ‘pagano’y
de ser ‘Satands’ El mismo Diablo, va transformado y con quien Jung se reencuentra
posteriormente, lo acusara de “maldito canalla pagano...” y también se lo calificara
de “ladrén... pagano”. Esta connotacidon negativa —aunque irénica— de lo pagano, se
revierte, sobre todo, en el capitulo xx del Liber Secundus, aunque el valor de lo paga-
no aparece mas en relacion con la insuficiencia de un cristianismo que aspira a llevar
adelante la imitacion de Cristo. Alli, por ejemplo, Jung le dice a Filemén que no es

¢

cristiano pues °..te alimentas de ti mismo y obligas a los hombres a hacer lo mismo”.
Puede verse aqui, que lo pagano aparece vinculado, sobre todo, al trabajo sobre si,
menos apoyado en una actividad providencial y, principalmente, en la proteccién
pastoral. No obstante, aunque los cristianos no lo aprecien, esto no parece implicar
una actitud soberbia pues, mas adelante, se indica que “..los cristianos no aman tu
humanidad pagana”>° Por cierto, segiin la descripcion inicial de Filemon, se trata de
un personaje pagano; sin embargo, en cierta ocasiéon Jung le dice: “Oh Filemdén no, ti
no eres un cristiano... No eres ni cristiano ni pagano...” De hecho, Filemén transmitirad
a los muertos cristianos que vienen de Jerusalén, alejados de su cristianismo y ex-
traviados, un mensaje peculiar de raigambre gndstica. Esos muertos repudiaron su

cristianismo vy, sin saberlo, deben asumir la ensefianza antigua que éste repudiaba.
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Filemén parece reunir toda la enseflanza no cristiana, si se quiere ‘pagana’ que, sin
embargo, desemboca en una nueva forma de asumir el cristianismo. El final mismo
de Escrutinios, cuando aparece Cristo en su jardin, que es el de Filemén y Baucis o de

“Simén el Mago y Helena” asf lo sugiere.

MagGia

Cuando nos detuvimos en el carcter profético de El libro rojo, tuvimos la oportuni-
dad de referirnos a la magia, a la ‘oscuridad de la magia’, como una de las “tres pro-
fecias”. También mencionamos, en este mismo apartado, la oposiciéon entre magia
y ciencia en el contexto del encuentro de Jung con lzdubar y sugerimos una sintesis
magia-ciencia en un saber superior. Intentaremos integrar las principales referen-
cias a la magia y demostrar cémo la naturaleza de la magia en nuestro texto, ayuda
a comprender ciertos aspectos de su dinamismo simbélico.

La ‘magia’ es un fendmeno que ha merecido un sinniimero de estudios de parte
de la Antropologia, las ciencias de la religién, la Psicologia, etc. Basta sefialar que
Jung habfa estudiado a esa altura los trabajos de Tylor, de Hubert y Mauss (sobre
todo a través de su concepto de mana) y de Frazer, entre otros. Pero, asimismo, Jung
se intereso por la lectura de las fuentes de la magia de la antigiiedad tardia, parti-
cularmente, a través de la obra de Albrecht Dieterich y su entrelazamiento con las
tradiciones misterioséficas.

La magia opera con la dynamis, de hecho, es la fuerza misma de la dynamis. Lo
ilustra claramente la figura e historia de Simén el Mago, consignada en Hechos 8,
9-25, quien fue reprendido cuando quiso unirse a los apéstoles y les pidié que le ven-
diesen su magia, pues sus seguidores lo llamaban he dynamis megale, “el gran poder”
o mejor, “la gran potencia”."

Como ya adelantamos, para Jung la magia es la manifestacion misma de la po-
tencia psiquica que es, por definicién creadora o, si se quiere, el reconocimiento
de esa potencia. Es por eso, quizd, que leemos en el Liber Secundus que la “magia es
innata”.” No es ocioso recordar aqui que el propio Jung sefial6 en un texto teérico™
que la magia es operativa cuando se maneja sin fines, sin expectativas. Pero, aunque
esa potencia se concentre a través de diversos procedimientos que producen ‘calor

maégico’, su naturaleza intima, por ser pura actividad imaginativa como lo es la psi-
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que en s{ misma, es indeterminada e indeterminable y se puede proceder dejando
que cierto quantum de fuerza se libere.

Como ya hemos sefialado, la magia, asf entendida, es un saber que propicia la
liberacion de fuerzas poderosas y creadoras de la psique, cuya oscuridad se relaciona
con el hecho de que constituyen una potencia inconsciente, impenetrable, porque
siguen una ley que ellas mismas crean o manifiestan.

La magia, en su interpretacion concretista, aparece representada en El libro rojo
en la figura de Izdubar. Estd buscando el nacimiento del sol de modo concretista
y, desde este punto de vista, la ciencia es mas poderosa que la magia y por ello, el
enterarse de una ‘verdad cientifica’ lo envenena. De algiin modo se trata del levan-
tamiento de una proyeccién psiquica. El mundo pierde su encanto cuando se des-
cubre que carece de animacion. Ello enferma a Izdubar pues descubre, para decirlo
metaféricamente, que los dioses han muerto. Pero Jung encuentra una solucion:
para llevarlo a Occidente, para poder acercarlo a la ciencia sin que muera, le pro-
pone un cambio de nombre. En el pensamiento arcaico, como es sabido, el cambio
de nombre supone un cambio de identidad. Asi, 1zdubar acepta esta propuesta y
de inmediato se torna pequeno, liviano, manejable. Es evidente que este cambio de
nombre supone la aceptacion de la realidad psiquica; 1zdubar y su mundo magico
son irreales desde el punto de vista concreto, desde la ‘realidad fisica’, pero son rea-
les psiquicamente. La magia arcaica se pierde, pero se recupera en un plano mas
alto. Pero hay mds. Para posibilitar el renacimiento de lzdubar, Jung recurre a la
incubacién, una préctica que caracteriza a toda ascesis. Jung se refiri6 repetidas ve-
ces a la incubacion; por lo pronto aparece, en Simbolos de transformacion y en Tipos
psicolégicos, bajo la denominacién de tapas, término sanscrito para referirse al ardor
ascético que surge de una concentracion psiquica. El término sdnscrito para asce-
sis, tapasya, da la idea de autoempollamiento y, segin Deussen, podria traducirse
como ‘autonutricion’ En efecto, los encantamientos concentran el calor psiquico y
ello permite su eclosion. De alguna manera este procedimiento magico hace que el
Dios arcaico muera y sea nuevamente engendrado. Por cierto, la lectura de los en-
cantamientos merece un estudio particular y de eso nos ocupamos en la “Segunda
Parte”. Obsérvese, sin embargo, a modo de anticipo, que los encantamientos co-
mienzan con un discurso cristiano y las mismas ilustraciones' aluden a motivos
folkldricos utilizados en Europa en contexto cristiano. Mds atin, la concentracion

va llevando hacia contenidos cténicos hasta terminar con la figura de una suerte de
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dragdn. Pero ese movimiento hacia la ‘izquierda’ estd compensado por la intencion
espiritual de renacimiento del Dios e integrado a un ‘drbol’ que reproduce los doce
encantamientos en una disposicién que remarca un movimiento hacia la derecha,
es decir —simbolicamente hablando— ‘hacia lo consciente’

Existen, por lo menos, dos ocasiones en donde aparecen instrucciones respecto
de la magia. En el capitulo xx, titulado “El don de la magia”, puede verse que ésta re-
quiere del sacrificio del consuelo. Esto parece significar que se trata de entregarse a
la oscuridad de la psique sin el apoyo de otro, sin la contencion de la ‘sangre caliente’
de los humanos. La magia permite asi ligar Cielo e Infierno.

Es significativo que Jung haya escrito en el margen: “magia negra a magia blan-
ca” entre el final del capitulo “El don de la magia” y el principio del capitulo “El cami-
no de la cruz”. Por cierto, la vara magica o serpiente negra que recibe se enrosca en
el cuerpo del crucificado y sale, blanca, de su boca. Pareciera que esta transmutacién
de la energia psiquica inferior en superior ha sido preparada previamente, en esa
entrega a una oscuridad que no consuela v de la que no hay nada que esperar.

Pero, asimismo, esta mutacion se da en el contexto del sacrificio, de la cruci-
fixién, que es entrega al espiritu y posibilidad de encarnacion. Y esto es, ya, la reli-
gion, la tercera profecia.

Otra jerarquia parece tener la figura de Filemoén quien, en el capitulo xxi, in-
troduce a Jung a la ‘magia’ en un didlogo paradéjico. Filemén aparece, inicialmente,
como un mago retirado, abocado a una vida pequefia. Sin embargo, nos enteramos
de que no se trata de un mago cualquiera; la alusién a los libros herméticos asi lo
indica.

La ensefianza de Filemén resume algunas de las ideas propuestas. Jung quiere
aprender magia y éste le da a entender que eso no es posible, pues la magia es lo
negativo de lo que se puede conocer'®sy, de hecho, nada hay que entender. La magia
renace con cada hombre's es innata, supone un modo de vida y carece de reglas.*®

Desde este punto de vista, puede comprenderse por qué la magia aparece a lo
largo de todo Ellibro rojo. No solamente se la entrega el almay se la ensefia Filemon,
mostrandole que no es ensenable; la magia, en tanto ‘magia superior’, es la media-
dora entre ciencia y religion; es, de algiin modo, la profecia de lo oscuro que lleva a

la religion. La magia es la savia que une y entreteje lo mas dispar.
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RELIGIONES, MITOLOGIAS Y MISTERIOS ARCAICOS

Alo largo de El libro rojo aparecen numerosas ideas y simbolos pertenecientes a tra-
diciones antiguas y arcaicas. No podemos abocarnos aqui a una tarea interpretativa
omnicomprensiva que exigiria el estudio de cada uno de aquellos simbolos e ideas,
a partir de los pasajes especificos o las ilustraciones particulares que aparecen en el
texto. A ello nos abocamos, en buena medida, en la “Segunda Parte”. Sin embargo,
quisiéramos destacar algunos rasgos generales que pueden ayudarnos a compren-
der mejor este peculiar sincretismo de la psique. En muchos de estos simbolos pue-
de advertirse el transito de la magia a la religién; es decir que son, por su caricter,
la expresion de un proceso de transformacion de la psique que se prepara para una
mutacion ontologica.

La aparicién de estos simbolos suele estar vinculada al intento de renovacién
de la psique a partir de simbolos arcaicos que atin manifiestan esa potencia. Quizd
por ello, uno de los rasgos comunes a todos, o a casi todos, estos simbolos es que
intentan dar cuenta de un movimiento de renovacién y, por lo tanto, de un modo
u otro, se vinculan con el mitologema del Dios que muere y renace. Por ejemplo,
aparecen sugeridos mas de una vez los misterios egipcios en relacién con la muerte
y la renovacion del Dios. Jung sefiald, en su obra tedrica, que el misterio del enve-
jecimiento y de su necesidad de renovacion proviene de Egipto.’” De hecho, en el
Liber Secundus, el anacoreta cristiano, a instancias de Jung, reconoce que el misterio
de Horus prefigura el de Cristo.”™ En la antigiiedad tardia se produce una asimila-
cién entre los diversos dioses que mueren despedazados para renacer; tal es el caso
de Attis, Osiris-Horus o el Dioniso 6rfico, a los que, a menudo, se los aproxima a la
pasion-resurreccion de Cristo.”®

Por otra parte, en los textos tedricos, Jung no duda en retomar esta idea, como

‘cientificamente’ aceptable:

“Teniéndolo presente, afirmar que la génesis del credo cristiano no acusd, o apenas acu-
so el influjo de las concepciones egipcias, como en ocasiones han insinuado también
algunos teclogos recientes, seria rotundamente falso (...) a ello se agrega que la Iglesia
Catdlica es lo suficientemente liberal como para admitir que el mito de Osiris, Isis y
Horus —o cuando menos aquellos pasajes del mismo que no resultan inoportunos—

constituye una prefiguracion cristiana de la leyenda cristiana de la salvacién (...)".77°
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Hap, uno de los cuatro hijos de Horus, custodio de los pulmones de los muertos.
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Barca solar egipcia. Sarcofago de marmol de Setil ca. 1350 a. C.

(Los egipcios crefan que cada mafiana el Sol surge de las Aguas Celestiales en una barca.)



Escarabajo egipcio (egip. khepera: “el que ‘es’ o el que se desarrolla”).

En este caso alado, simbolo de renovacién solar.



A esto se agrega la aparicion recurrente del escarabajo, tanto en el texto como en las
ilustraciones, un simbolo conocido, sobre todo como egipcio, y que alude al sol que
renace de si mismo; el ‘Dios que deviene’. El ‘escarabajo’ viene acomparfiado del sol
que gesta. En el Liber Primus aparece un escarabajo negro vinculado al héroe muerto
y preanuncia su renacimiento, aunque Jung en ese momento no parece compren-
der su alcance. Asimismo, en el Liber Secundus, luego de su primera conversacion
con el anacoreta, Jung advierte en el desierto un pequefio escarabajo oscuro que va
empujando una bola de estiércol hacia adelante, al que, finalmente, y ante su propia
sorpresa, él mismo le eleva una plegaria. Es sugestivo que Jung, al dia siguiente de
haber estado con el anacoreta cristiano y que éste le haya encomendado orar, se deje
llevar por la naturaleza —el escarabajo, la piedra, etc.— y vea en ella una potencia
de renovacion. Pareciera que la renovacion solo puede llevarse a cabo si se recurre a
simbolos arcaicos, que por esa misma razén, son eficaces. Allf, la naturaleza misma
se vive como un ‘libro’ mds potente que el libro religioso o, al menos, con mayor
numinosidad, ya que el lenguaje, o cierto lenguaje, como ya vimos, es un velo, pues
las palabras se han tornado dioses falsos. Asimismo, en Escrutinios aparece una mu-
jer muerta que se le acerca a Jung haciendo sonar el suave zumbido de las alas del
escarabajo del sol. Asi la reconoce, pues: “..cuando todavia vivia, ocultaba para él los
misterios egipcios, el disco solar rojo y el canto de las alas doradas”""* La atmésfera es
claramente ‘egipcianizante’, dado que esta extrafia aparicién que se muestra desvi-
talizada, en un estado de carencia, le pide a Jung la ‘palabra’ que, luego de un rodeo,
resulta ser ‘Hap’, nombre de uno de los cuatro hijos de Horus, custodio de las visce-
ras de los muertos.

Pareciera que se trata, en este caso, de una iniciacién fallida. Esta idea de la reno-
vacion la hallamos también en la imagen de la barca del sol, que aparece como uno de
los encantamientos que intentan incubar el huevo donde estd concentrado lzdubar,
para lograr su renacimiento.”? En este sentido, el escarabajo es el mediador entre el
Dios Sol muerto y la barca que conduce al Sol renovado hacia el cielo matutino.’”

Hay, asimismo, un eco de la antigua historia épica de Gilgamesh en el ciclo de
lzdubar, que es un personaje de inspiracién babilénica, ya que ‘lzdubar’ es la corrup-
cion del nombre ‘Gilgamesh'. Por cierto, Gilgamesh viaja de Oriente a Occidente, es
decir, sigue el curso aparente del Sol para encontrar el secreto de la inmortalidad,
pero fracasa. En El libro rojo, Jung decide emprender su camino a Oriente y se cruza

con lzdubar que estd viajando hacia Occidente para hallar el lugar donde el sol mue-
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re y —supuestamente— renace. Por cierto, la explicacién cientifica de Jung serd un
‘veneno’ para lzdubar, pues, implicitamente, lleva el mensaje de una imposibilidad de
esa renovacion solar. Sin embargo, serd un toque mégico —el considerarlo ‘realidad
psiquica’— lo que permitird rescatarlo y luego incubarlo. Obsérvese que se trata de un
paso que va de la magia a la renovacién. Volveremos sobre la figura de 1zdubar-Gilga-
mesh en nuestro comentario a los capitulos vii y siguientes de la “Segunda Parte”.

Téngase en cuenta, no obstante, que ese personaje tan arcaico, Gilgamesh, es
un arquetipo que ya lleva en si el germen de lo no resuelto, propio de lo humano,
de acuerdo con el significado mismo de su nombre “El Hombre de la alegria y el
dolor”."+ Mds evidente es el lugar de Siegfried en el Liber Primus, el héroe de la mi-
tologia germénica al que Jung sacrifica, es el modelo de la condicién alemana y del
ideal heroico con el cual estaba identificado su yo. En Simbolos de transformacion,”
Jung sefial6 que el deseo de Sigfrido por la imago materna lo expone al peligro de
hacer una regresion a la infancia y a la madre humana, que se transforma en un
dragén mortifero. La madre posee la libido hasta tanto el hijo no sea consciente
de si. El tesoro dificil de hallar se encuentra oculto en la imagen materna, es decir,
en lo inconsciente.”® Otra referencia, particularmente relevante, la hallamos en la
imagen 135 titulada Miispilli. La ilustracién parece aludir al mito nérdico Ragnarok,
referido al ocaso de los dioses, donde los hijos de Muspell aparecen como adversarios
de los dioses. Segin una version, viven en la morada del fuego denominada Muspel-
heim, una tierra calurosa, brillante, resplandeciente, ubicada en el sur y a cuidado de
Surt, el gigante del fuego. En el ocaso de los dioses los hijos de Muspell, guiados por
Surt, surgiran v destrozaran el mundo por el fuego. Las influencias de la apocaliptica
cristiana, aqui implicitas, se evidencian mds claramente en un poema del siglo X,
escrito en antiguo alto aleman. Las fuerzas del cielo y de la tierra pelean por el alma
individual, pero luego la batalla es, precisamente entre Elias y el Anticristo que pre-
cedera el Juicio Final. El Anticristo serd vencido, pero Elias serd herido y cuando su
sangre se derrame sobre la Tierra, el mundo se prendera fuego.””

Los Cabiros, mencionados anteriormente, son extrafios seres mitologicos ado-
rados en todas partes, aunque su principal santuario se hallaba en Samotracia. Los
Cabiros, raramente evocados, responden a la dimensién mas secreta de la divini-
dad y actiian como poderes desconocidos del espiritu, en hombres y dioses y, quiza
por ello, no pueden ser evocados impunemente. Jung sefial6, en sus textos tedricos,

que los Cabiros son propiedades secretas de la imaginacién que manifiestan una
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autonomia respecto de la consciencia y muchas veces interfieren con ella. Estos se
corresponden con rasgos arcaicos de la personalidad, pero “..atesoran una misterio-
sa sabiduria”7* Aparecen en el Liber Secundus en la ilustracion 123, del 24 de enero
de 1920, surgiendo de las flores que brotan del dragén. En el texto del capitulo xxi
aparecen como potencias ocultas que trabajan en el entrelazamiento misterioso del
cerebro de Jung y, para su sorpresa, se presentan ante él tratindolo como el “Sefior
de lo inferior”, como aquel que ya puede dominar las potencias ocultas. Finalmente,
esos mismos poderes ocultos del cerebro invitan a Jung a que ellos mismos sean sa-
crificados. Nos referimos a ellos detenidamente en nuestro comentario al capitulo
xx1 del Liber Secundus.

Una ultima mencion merece Phanes, divinidad tomada de la tradicion 6rfica
que aparece en la imagen 113. Segln Jung, es la imagen del hijo divino y la perfec-
cién de una larga senda. Phanes es el Dios nuevo y luminoso que une opuestos, y
el anunciado por el Dios Supremo.”° Se opone a Abraxas pero, en algtin sentido, es
su otro rostro; por ello, en definitiva, es una imagen del Dios venidero, del cual nos

ocupamos en nuestro comentario al Systema Munditotius.

RELIGIONES ORIENTALES

La denominacion “religiones orientales” es, de algin modo, equivoca, pues alude
a un vasto conglomerado de tradiciones que se agrupan, a veces arbitrariamente,
desde un punto de vista occidental que es ‘mévil’. Asi, el Islam y el hinduismo ‘son’
tradiciones orientales con indudable identidad propia mds alld de sus influencias
reciprocas. Por todo eso, aunque sea discutible el término ‘orientalismo’, podemos
rescatarlo desde el punto de vista simbélico. Ese mismo ‘relativismo’ occidental res-
ponde en profundidad, despojado de su ideologia, a la idea de que el sol sale por
el Este: ex oriente lux. La conocida bisqueda de la luz en el Oriente la hallamos,
por ejemplo, en el sufismo y en los viajes del protagonista de una novela alquimica,
Christian Rosenkreuz. En algtin sentido, y como ya adelantamos, ‘Oriente’ tiene esa
significacion en el Liber Novus, sumado al hecho, también oriental, de que, en dlti-
ma instancia, se busca el ‘polo’, que en sentido tradicional es el centro, pues la luz
debe ser integrada con la oscuridad. Desde este punto de vista, para Jung deberfan

concebirse Occidente y Oriente como opuestos complementarios y, de este modo,
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Yogui en Bhadrasana, templo de Jodhpur, Rajasthdn, India.



el ‘Oriente’ es un polo simbdlico que ‘Occidente’ estd llamado a integrar, evitando
tanto su rechazo cuanto su emulacion.”

Desde el punto de vista simbdlico, cuando el ‘yo’ de Jung decide ir a buscar al-
guna respuesta al Oriente se encuentra con lzdubar, un personaje arcaico al cual ya
nos referimos. Este viaje al Oriente es eminentemente simbdlico y supone una ida al
pasado; lzdubar es una expresién de un saber arcaico culturalmente indeterminado,
aunque, obviamente, manifieste reminiscencias babilénicas.

Pero, en sentido estricto, las tradiciones orientales no aparecen en un primer
plano en El libro rojo y, fuera de algtin eco islamico, las referencias especificas son
a las tradiciones de la India, en particular al hinduismo, fuera de alguna mencién
a Buda. No obstante, en El libro rojo, Jung aludi6 en una de sus notas respecto de la
intensa relacién de esta obra con la India.™

(Como puede entenderse esto? En el curso de nuestro recorrido por El libro rojo,
particularmente del Liber Secundus, podra completarse nuestra respuesta, pero es

evidente que la India inspira, fundamentalmente, en dos sentidos complementarios:

1. Compensa o complementa el saber occidental, segiin sefialamos antes, desta-
candose su mas evidente entrega a un ideal absoluto, aunque a veces pueda des-

cuidarse la identidad individual.

2. Desde el punto de vista del ‘yoga’, entendido como un saber teérico-practico
que permite reconducir la energfa psiquica a su origen y asi producir una mu-

tacién ontoldgica.

En su obra teédrica, Jung reconocié el valor de la espiritualidad oriental y calificé a
sus vias de sublimes® y heroicas.™ Sublimes, porque han alcanzado lo esencial, la
evidencia de la no-dualidad; heroicas, por su perduracién en el tiempo y la vigencia
de su reconocimiento social. Asimismo, Jung manifiesté una doble actitud critica;
por una parte, frente a una aceptacién acritica del Oriente, que no tiene en cuenta
los propios fundamentos culturales —arraigados en lo inconsciente cultural— vy,
por otra parte, frente a una hipercritica materialista que desmerece la espiritualidad
oriental o la reduce mediante un abordaje meramente erudito.”® Como tal, la espi-
ritualidad oriental permitié a Jung descubrir paralelismos respecto de los procesos
psiquicos arquetipicos que se constataban en sus pacientes y le brind6 no pocos



aportes de indole teérico-practica. De hecho, el primer trabajo publicado, dedicado
de lleno a un texto oriental, es precisamente su estudio sobre El secreto de la flor de
oro, un texto de alquimia chino, que manifiesta un sincretismo taofsta y budista con
resonancias confucianas. Este texto proporciond a Jung numerosas confirmaciones
respecto de sus experiencias y las de sus pacientes, y le dio una llave de comprensién
para el estudio de la alquimia occidental, segiin sefialamos en el proximo apartado.

Sibien sus trabajos fundamentales que, con excepcion del comentario al I Ching
—escrito en 1949 y publicado al afio siguiente— se dieron a conocer por primera
vez entre 1932 y 1944, hay suficientes razones para destacar la gravitacién del pen-
samiento oriental, con variaciones de modo y grado, a lo largo de toda la obra jun-
guiana. Este interés temprano y permanente por el Oriente, no solo se recoge en sus
memorias,™ sino que se evidencia en textos anteriores que forman parte de la Obra
Completa, por ejemplo, Transformacion y simbolos de la libido (1913)* y, particular-
mente, Tipos psicoldgicos (1921), en cuyo capitulo v, acaso inspirado en El libro rojo,
ya aparece un interés por el taoismo y el hinduismo. Asimismo existen dos semina-
rios, uno dictado en 1932 y publicado bajo el titulo The Psychology of Kundalini Yoga,
y otro —que aun espera una edicion adecuada— que corresponde a un seminario
sobre Patanjali, dictado en 1938-1939, en el Eidgendssische Technische Hochschule,
Zurich. El propio Oskar Schmiz, antes que Jung publicara sus trabajos especificos
sobre el yoga, reconoce en su obra Psychoanalyse und Yoga, de 1923, que en Jung exis-
te un acercamiento al yoga; cosa que nuestro autor acepta con vacilaciones en una
carta del mismo anio.”” Aunque a lo largo de su extensa obra aparecen numerosas
menciones a las mds diversas tradiciones orientales, la obra junguiana se concentra
en el yoga, el budismo v el taoismo. Jung utiliza frecuentemente el término ‘yoga’ en
su acepcidn mas amplia, como un fendmeno panasiatico.

En este sentido, las referencias a la filosofia hindy, incluso al Vedanta, se exa-
minan en clave ydguica, lo cual es coherente con una aproximacién psicoldgica o
psicolégico-espiritual. Desde este punto de vista puede comprenderse su interés por
las otras dos tradiciones mencionadas (budismo y taoismo) que son ‘ydguicas’ en el
sentido amplio del término, en tanto sistemas tedrico-précticos de ascesis corpdrea,
psiquica y espiritual.

En El libro rojo, ademds de las alusiones ocasionales a Buda y a Kali que remiten,
respectivamente, a estados animicos de imperturbabilidad total y a una manifes-

tacion de una fuerza desbordante y erética, aparecen cuatro referencias directas a
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textos y conceptos hindues, todos ellos como titulos de imagenes vinculadas a lo
que podria denominarse el “ciclo de 1zdubar” (Liber Secundus, caps. viu-x1) y relacio-
nados con el proceso de incubacion (tapas) del huevo que regenera al Dios. Por cier-
to, nos detenemos con mds detalle en la parte pertinente referida al Liber Secundus,
pero cabe ofrecer ahora una visién sintética. La primera (imagen 45) corresponde
al Atharva-veda 4, 1, 4 y se trata de una férmula magica para despertar la virilidad,
pero aqui alude a una potencia revitalizadora de este gran Dios-toro que es Izdubar.
Las dos siguientes (imdgenes 54 y 59) corresponden a dos de los encantamientos
destinados a incubar el huevo. La imagen 54 corresponde a ‘brahmanaspati’ que es,
en los Vedas la ‘palabra potente’ y, en el tantra yoga aparece bajo la forma de Gana-
pati que preside la Paravac, la ‘palabra suprema’ que mora en el miladhara cakra. La
Imagen 59 alude a hiranyagarbha, es el paradigma del ‘Huevo Césmico’ y se refiere
a la semilla originaria de donde nacio Brahma y, por lo tanto, es de donde renacen
todas las cosas superiores. Por ultimo, la Imagen 64, ubicada antes de la apertura
del Huevo, se titula Satapatha-brahmana 2.2.4, que da la base al sacrificio del fuego,
el Agnihotra. Por cierto, el mito de base se refiere a que, impulsado por el anhelo de
reproducirse, crea a Agni que sale de su boca. Prajapati se ofrece a Agniy se salva de
ser devorado por él. Asi, el fuego se consagra en el Agnihotra, el sacrificio del fuego,
y se renueva. Tal es la potencia purificada que parece anunciar aqui la manifestacién
de la potencia de lzdubar incubada.

Otras dos alusiones, también significativas, aparecen en El libro rojo. La primera
es una referencia marginal en el Liber Secundus, capitulo x11, “Chandogya Upanishad
1, 2, I-7 ", en ocasién de un enfrentamiento con el mal. Los devas y asuras, dioses
y demonios, se enfrentan entre si y los devas piensan que podran vencerlos con el
udgitha, pero, en tanto, estos tltimos no lo adoran adecuadamente, ya sea porque lo
identifican con la palabra, la mente, etc., y no con el OM, los asuras pueden vencer-
los. Es decir, el mismo udgitha, si no es comprendido en su verdadero estatuto onto-
l6gico, es atravesado por el mal. Sin duda, como puede verse en la parte correspon-
diente de nuestro recorrido, todo ello esta vinculado con la idea de que el sacrificio
es el tinico medio para combatir el mal. El segundo texto, es el Bhagavad Gita 4,7s.y
estd ubicado en el Liber Secundus, cap. xx1, {1} junto a la Imagen 154, el retrato de File-
mon. El texto hace referencia a que en tiempos de iniquidad, la divinidad desciende y
se encarna nuevamente. Es obvio que tal parece ser el estatuto de Filemon, solo que

lo que aqui se encarna o estd llamado a encarnarse es el Dios venidero en cada uno.
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Pero en el Liber Novus predomina la espiritualidad occidental y, particularmente,
las tradiciones misteriosoficas que promueven la inmortalizacién o divinizacién
del hombre.

LLAS RELIGIONES DE LOS MISTER10S. EL MITRAISMO

El término ‘misterio’ alude aqui a una institucién capaz de garantizar una iniciacién,
es decir, un cambio de estado, una mutacién ontoldgica.”® Elegimos el uso mds res-
tringido del término referido a los ‘misterios helenisticos’, propios de la antigiiedad
tardia, pero que toman como inspiracion a Eleusis, cuyo caracter secreto no nos im-
pide saber que aspiraba a una homologacién del destino del iniciado con el del Dios.
Durante la época imperial aparecen nuevos misterios, algunos de origen oriental,
centrados en diversas divinidades (Dioniso, Isis, Serapis, Mitra, Sabazios, Japiter
Doliqueno, el Jinete dacio) que tienen en comun la identificacién del iniciado con la
divinidad, que conlleva su inmortalizacién y hasta su divinizacién. De los multiples
rasgos y variantes quisiéramos destacar que el marcado sincretismo llevaba, no solo
a una amalgama entre las mismas divinidades, generalmente en torno a atributos
solares, sino a que el iniciado pudiera, sujeto a ciertas condiciones, iniciarse en to-
dos los misterios. Jung ya sefialaba que, desde el punto de vista psicolégico, el pro-
posito fundamental era el de liberar a los hombres de la atadura de Heimarmene, la
compulsion de las estrellas, es decir, la fijacion primitiva de la libido."™

Nos limitaremos aqui al mitraismo, religién mistérica que interesé particu-
larmente a Jung en su obra temprana v que aparece en el Liber Novus en una si-
tuacién culminante, la crucifixion del propio Jung al modo de un leontocéfalo,
analogo a la representacién del dios mitraico, con cabeza de ledén y la serpiente en-
roscada en su cuerpo, aunque sin las alas ni las llaves que lleva en su mano, ambos
atributos de Filemoén. Cabe sefialar que, a excepcidn de numerosas inscripciones,
carecemos de fuentes mitraicas directas; nuestras fuentes son indirectas, cristia-
nas y neoplaténicas y, fundamentalmente, arqueoldgicas. Por cierto, no dispone-
mos de un texto, como el de Apuleyo, acerca de los misterios de Isis, que pueden
darnos una idea mds precisa respecto de qué se esperaba del rito iniciatico. Si bien
Jung, en relaciéon con el mitraismo, siguié los estudios de Richard Reitzenstein y

de Albrecht Dieterich —quien creyd encontrar en un papiro magico el relato de
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una liturgia mitraica— su informacion sobre el tema proviene, fundamentalmen-
te, de la obra de Franz Cumont que constituy? la autoridad paradigmatica sobre
la cuestién aunque, a partir de los afos setenta, muchos de sus puntos de vista
fueron discutidos. Sin embargo, al menos en relacién con Jung y pese a la opinién
de algunos criticos, las cuestiones centrales que iluminan el pasaje sefialado de El
libro rojo, siguen en pie.”*°

Los misterios mitraicos se llevaban a cabo en recintos subterraneos al modo
de cavernas (mithraeum) y estaban presididos simbolicamente por una estatua o
relieve con la figura del ‘Mitra taurdctono’, es decir, aquel que mata —o sacrifica—
al toro.

En su esencia, el mito refiere el rapto del toro por Mitra y su sacrificio por or-
den del Sol, segiin se deduce de las imdgenes de los monumentos. En casi todos
los monumentos mitraicos figura la inmolacién del toro; Mitra parece cumplir con
disgusto o dolor su misién; vuelve su cabeza, con una mano sujeta los ollares del
animal y con la otra hunde en su flanco el cuchillo.* Del cuerpo de la victima nacen
todas las hierbas y plantas medicinales. Hab{a siete grados de iniciacién que estaban
conectados con deidades planetarias, de manera tal que el alma ascendfa por una
escala de ‘siete puertas’, esto altimo, segin el testimonio del filésofo pagano Celso,
(s. 1) consignado en textos del cristiano Origenes. Hay testimonios iconograficos
que permiten afirmar que el Dios era un modelo para el iniciado y que anhelaba
compartir su destino, entre ellos el ascenso al Sol y el dominio sobre el tiempo y el
cosmos. Si bien la relacion entre Mitra y el Sol es un problema no del todo resuelto
por los estudiosos —pues el Sol aparece como inferior a Mitra y, sin embargo, es
quien le ordena sacrificar al toro— Mitra es llamado en las inscripciones Sol invictus,
el Sol invicto.” El 25 de diciembre se celebraba la fiesta del “Dia del Nacimiento del
Sol Invicto” (Dies Natalis Solis Invicti), festividad que comenzaba el 22 de diciembre,
cuando la luz del dia aumentaba, después del solsticio de invierno, en alusion al
‘renacimiento’ del Sol. En los festines rituales, realizados en la caverna iniciatica,
ambos dioses eran servidos por los participantes con mascaras de diversos animales
seglin cuales fueran sus grados. Supuestamente, luego tenia lugar la ascension del
Sol al cielo que se representaba, a menudo, con la misma imagen de Mitra corriendo
detras del carro solar. De los siete grados inicidticos, el de ‘leén’ (Leo) parece haber
tenido un lugar preponderante. Esto supone una relacién mistica con el animal que

existe, tanto en la Tierra como en el Cielo, en la constelacién correspondiente. Las

I55



Tauroctonia de Mitra. Mitreo de Marino (Roma).



inscripciones atestiguan la profunda seriedad de los misterios; Mitra es invocado
asi: “Nos has rescatado, también, derramando la sangre que nos hace inmortales”. Existe
una asociacion estrecha entre Mitra y Saturno (Kronos), padre de Mitra, entendido
como Dios del universo y del tiempo, es decir, como Aidn, Saeculum, Aevum.

Para Jung, y siguiendo a Cumont, el mitraismo compartio con el cristianismo su
interés por lograr que la fuerte compulsién de los instintos, que en principio arras-
tran al hombre de una pasion a la otra, pudiera ponerse al servicio de la sociedad,
mediante la encarnacién del Logos.

Pero de acuerdo con la experiencia relatada en el Liber Novus, el simbolo que
aqui nos interesa es el del Dios leontocéfalo, al que Jung se asimila en la experiencia

final de su crucifixion y que, en sus seminarios, interpreta:

“En el culto de Mitra hay un tipo peculiar de dios, el dios-llave Aidn, cuya presen-
cia nadie se explica; pero yo pienso que es muy comprensible. Lo representan con el
cuerpo alado de un hombre y la cabeza de un ledn, y en torno a él se enrosca una
serpiente que sobresale por encima de su cabeza. (...) Aion es Tiempo Infinito y Dura-
cion Larga, el dios supremo de la jerarquia mitraica; crea y destruye todas las cosas,
(...) Es un dios-Sol. Leo es el signo del zodiaco en que el Sol reside durante el verano,
mientras que la serpiente simboliza el invierno o el tiempo hiimedo. De este modo,
Aidn (el dios con cabeza de ledn y una serpiente alrededor del cuerpo) representa la
unidn de los opuestos, de la luz y la oscuridad, de lo masculino y lo femenino, de la

creacion y la destruccion”.'s

En otros seminarios, Jung sefiala que la serpiente del leontocéfalo simboliza el curso
del sol en el zodiaco, serpiente zodiacal que fue comparada con Cristo.”* Desde el
punto de vista psicoldgico, podria traducirse como el curso de la energia psiquica,
que se eleva y se ‘solariza’; por ello representa un ‘edn’, el tiempo extenso, una ‘era.
En otro pasaje, en donde Jung refiere el caso de la aparicién de tal simbolo en el con-
texto de una psicosis, recuerda que la serpiente que se enrosca y alcanza la cabeza
simboliza una alta concentracién de energia psiquica, tomada del entorno, ¢ indica
que algo estd mal.'”> Por otra parte, en otros seminarios, Jung vuelve sobre este mis-
mo simbolo y aclara que el Dios leontocéfalo es un Dios con una mente humana y
también animal y, por ello, no se adapta a nuestras expectativas espirituales, sino a

nuestros mayores tenores:
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“Asi, si alguien fuera atravesado por esa ola de calor que se desatd, sentiria una total
ceguera, una falta de direccion, una falta caética de forma y definicién y presentaria
una imagen que solo puede ser comparada por la imagen mental del mundo actual.
Hemos perdido completamente nuestra direccion, no estamos sequros de nada, hay
solamente un impulso ciego, pero no sabemos hacia qué. Asi, este simbolo no solo
se ajusta a este caso particular, es también un simbolo para nuestro tiempo. Y les
recuerdo que ese fue el simbolo de los primeros tres siglos en Roma cuando comenzé

la gran desorientacion...”™*

Es evidente, entonces, que la crucifixién del leontocéfalo en la vision junguiana al
final del Liber Primus debe entenderse en este contexto, como veremos oportuna-
mente en la “Segunda Parte”. Los misterios procuran un cambio de identidad, una

deificacion; en la “Liturgia de Mitra” leemos:
“..te verds liberado de tu alma y no estards en ti mismo”.'?

En sintesis, y sin pretender agotar el significado de una escena sobre la que volvere-

mos, de lo antes sefialado surge lo siguiente:

1. La ‘cristificacion’ de Jung se realiza a partir de un culto mistérico, es decir, des-
de una institucién religiosa que proponia, a diferencia del cristianismo eclesial,

una divinizacién.

2. Esta divinizacion pone de manifiesto:

a. Una situacion psiquico-espiritual critica.

b. Lanecesidad de integrar los opuestos; entre otros, lo cténico y lo espiritual.
c. Una subordinacién a Cristo, pues el peculiar sacrificio cristiano mitraico de
Jung se produce a partir de la visién de la cruz de Cristo en una montafia, desde
donde fluyen torrentes de sangre. No obstante, ya veremos que mds alld de esta
primera subordinacién, el Liber Novus plantea una sintesis Cristo-Anticristo.

d. Un alcance cosmoldgico, pues parece tratarse no solo de la ‘persona Jung’
sino del edn, de una integracién de opuestos que atafie a la era.'¥® El leontocéfalo
porta las llaves que permiten la circulacion del tiempo, esa serpiente inasible; en

definitiva, esa dynamis que nos constituye.
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Es fundamental adelantar que los fenémenos de recepcién simbolicos se ven alen-
tados porque las mismas tradiciones manifiestan, en su dinamismo, un sincretismo.
Asi, la misma figura de Elfas, obviamente veterotestamentaria, parece asimilar con
el tiempo, caracteres mitraicos. El propio Jung recuerda, siguiendo a Cumont, que
en los codices de la Alta Edad Media, las ilustraciones de la subida de Elias al Cielo
se atenian a un modelo mitraico antiguo.™®

Es evidente que el mitraismo, entendido junguianamente como fenémeno de
recepcion, es simbdlicamente afin a Abraxas, la figura que, con mas evidencia, sim-

boliza el “Dios venidero”. Ello nos lleva inexorablemente al gnosticismo.

GNOSTICISMO Y HERMETISMO

Gnosticismo y hermetismo son las tradiciones espirituales que constituyen el prin-
cipal trasfondo simbdlico-religioso del Liber Novus, pero seria una simplificacion
calificar a esta obra como ‘gnéstica’ o ‘hermética’ Por otra parte, estas tradiciones
son auténomas, aunque existen vinculos entre ellas, confirmados por la aparicion
de tres textos herméticos en Nag Hammadi.”*

El lector debe tener en cuenta que la complejidad de ambas tradiciones, motivo
de variadas controversias interpretativas e histéricas entre los especialistas, sumada
al modo peculiar de apropiacion de Jung, obliga a simplificar nuestro comentario
para hacerlo viable en el marco restringido de esta “Primera Parte”. En este sentido
nos referimos, en principio, a un movimiento eminentemente cristiano, el gnostico,
mas alla de sus origenes precristianos v orientales, y también, a un movimiento de
origen egipcio, el hermético, que fue apropiado —entre otros— por el cristianismo
gnostico. El gnosticismo, a diferencia del hermetismo, es eminentemente antinatu-
ralista y anticésmico.

Los textos gndsticos enfatizan la ruptura entre el espiritu y el cosmos, y la idea
de que el hombre espiritual es un extrafio en el mundo. El dualismo religioso de los
gnosticos es extremo, pues la unidad metafisica afiorada se logrard porque el Uni-
verso se disolvera como una ilusién, una vez que todos los espirituales, como chis-
pas de luz hundidas en la densidad de la materia, puedan liberarse. Para el herméti-
co, en cambio, todo ha sido creado por un mismo ser, Dios; y por ende, el cosmos es

intrinsecamente bueno. Mas atn, el cosmos es una totalidad orgdnica y simpética,
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plena de correspondencias que permiten, no solo conocer una parte a partir de la
otra, sino comunicarse con el todo.

La apropiacién libre de ambas tradiciones, gnosticismo y hermetismo, en el curso
de las experiencias visionarias del Liber Novus, de algiin modo anticipa el sincretismo
que Jung ahondard cuando se aboque al estudio de la alquimia. Comprender como
se entrelazan gnosticismo y hermetismo en el Liber Novus permite comprender, en

parte, por qué la alquimia es una de las claves fundamentales de nuestro texto.

GNOSTICISMO

El gnosticismo es un movimiento espiritual que, segtin puede atestiguarse, aparece
hacia la primera mitad del siglo 1 y se mantiene vigente hasta al menos el siglo V1.
El mito gndstico, con toda su riqueza y complejidad simbdlica, es el resultado de la
actividad de la imaginacién creadora que “trata de facilitar el contenido de la gnosis
total”**' En alguin sentido, el mito gnéstico no es un mero relato, pues es un medio
eficaz para despertar y, por ende, para redimir. Asi, en el Himno de la perla, el mito
es un mensaje externo que despierta al mensaje interno inscripto en la profundidad
del alma.

El ‘gnéstico’ es, en principio, ‘el que posee la gnosis’, un conocimiento que su-
pone “..la experiencia directa de lo que es real, es decir, lo verdadero e inmutable...”.**
Se trata, entonces, de un conocimiento que se distingue, tanto de la percepcion
sensible, cuanto del raciocinio y que se emparenta con la inteleccién (nous) de los
platdnicos pero, en tanto ‘gnosis perfecta’, la excede. Asf, inicialmente, la gnosis es
el paso del olvido a la memoria, de la ignorancia al conocimiento, pero el gnéstico
completo es quien se ha conocido y asf ha llegado: “..al conocimiento respecto de la
profundidad del Todo”.

Por cierto, este conocimiento reservado a una élite es salvador, pues devuelve
al gnéstico a su verdadero hogar. En un texto gnéstico consignado en Clemente de

Alejandria, leemos:
“Pero no solo el bautismo es el que salva, sino también el conocimiento, qué éramos y

qué hemos llegado a ser, de donde nos apresuramos; de dénde somos redimidos, qué

es la generacion y qué es la regeneracion” >
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Los gndsticos participan de una comunidad de los que, como ellos, poseen ese co-
nocimiento y, aunque existen varias denominaciones y variantes, el mensaje central
es el mismo.

Excede nuestro propésito detallar la presencia del gnosticismo en la obra de
Jung, pero antecede a las experiencias consignadas en el Liber Novus su vivo interés y
su lectura de textos referidos al gnosticismo, sobre todo, a través de los testimonios
de los heresidlogos, en particular Hipélito de Roma. Suele mencionarse una carta
que Jung envia a Freud, el 29 de agosto de 1911, poco tiempo antes de darle a conocer

Simbolos de transformacion:

“Yo también tengo el sentimiento de que éste es un tiempo pleno de maravillas, y si
las sefiales no nos decepcionan tendria Ud. razén de pensar que gracias a sus descu-
brimientos estamos en el umbral de algo verdaderamente excepcional, que calificaria
nada menos que como la concepcion gndstica de Sophia que es una expresion alejan-
drina particularmente exacta para indicar la reencarnacion de la sabiduria antigua

en el interior del psicoandlisis”.

Jung encontré en la psicologia de la profundidad aquello que en parte habia vivi-
do en sus experiencias infantiles, vinculado a la idea de recuperar el espiritu caido,
oculto en la oscuridad de lo inconsciente. Sin duda, Sophia serd Salomé y, sucesiva-
mente, las figuras de lo femenino que alli aparecen. El mismo Jung, en sus comen-
tarios, sefiala que el par Elias v Salomé bien podria ser, respectivamente, Simén y
Helena.**

Guiado por la lectura de estudiosos de la “Escuela de Historia de la Religién”
(Religionsgeschichtliche Schule) —los primeros que en los tiempos actuales intenta-
ron superar la interpretacion meramente heresiolégica del gnosticismo y que, por lo
tanto, concibieron a esa tradicién en su dimension auténoma como un movimiento
espiritual de pleno derecho, y a la luz de una captacién de las lecturas de las fuentes
gnosticas indirectas— Jung se compenetra, no solo con el gnosticismo, sino con su
interrelacién con otros fenémenos religiosos de la antigiiedad tardia que gravitan en
la conformacién de un modelo simbdlico de la imago dei, la imagen de lo divino y de
la totalidad en la psique. Uno de los miembros de esta escuela, Wilhelm Bousset, ya
habia comparado, en 1907, el Anthropos divino de los gnésticos, el ‘Hijo del Hombre,
de acuerdo con el texto biblico y el Hombre Primordial’ o Purusha del Rig Veda. Otro
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de sus miembros, Usener —que con su gran saber pudo establecer comparaciones e
influencias entre diversas tradiciones y que, entre otras cosas, demostrd que la fecha
de Navidad era originalmente la fiesta mitraica del Sol Invictus— sefial6 que ante las
mismas condiciones psicoldgicas, se producen las mismas imagenes religiosas. Su
discipulo, Dieterich, que también influyé en Jung, se refirié a Grundformen religiosen
Denkens, modelos basicos (‘arquetipicos’) del pensamiento religioso.

El gnosticismo es una clave fundamental del Liber Novus, pero téngase en cuen-
ta que estd claramente reformulado, difuminado. Aqui nos limitaremos a consignar
algunas ideas y simbolismos centrales —que retomamos mas adelante— con una
particular referencia a los “Sermones a los muertos” consignados en Escrutinios que,
aunque estdn impregnados de ideas, atmdsfera y simbolos gndsticos, no se ajustan
al gnosticismo en su orientacién ultima. Por cierto, como los “Sermones” ya se pu-
blicaron afios atras, existe una considerable y controvertida literatura en punto a su
caricter propiamente gndstico, que discutimos en la “Segunda Parte”. Adelantamos,
sin embargo, que la inspiracién de las tradiciones gnosticas en el Liber Novus 'y su ad-
hesion a laidea de un conocimiento salvifico, de una gnosis, no permite afiliarlo pro-
piamente a la tradicién del gnosticismo. En su obra teérica, Jung se aboco al estudio
de diversas corrientes gndsticas; sin embargo, acaso por modestia, en el Liber Novus
atribuy6 la autoria de los “Sermones” a Basilides de Alejandria, quien vivié en esa
ciudad en el siglo 11 d. C. La eleccion de Basilides por parte de Jung no parece haber
sido arbitraria, si bien existen diferencias fundamentales entre el texto junguiano y
las noticias que tenemos del pensador gnostico a través de diversos testimonios de
los heresidlogos, particularmente Hipoélito de Roma.

Nos limitamos a enumerar brevemente las principales ideas de Basilides que
parecen resonar en los “Sermones”, pues retomamos la cuestion en nuestro reco-
rrido por Escrutinios v en nuestro estudio sobre el mandala del Systema Munditotius:
una formulacién extremadamente apofatica del Dios desconocido (EI Dios que no
es); el cardcter potencial de su simiente que ‘no es’ porque todo lo contiene; la idea
de que en la humanidad hay un germen que corresponde al paradigma de Jesus; el
fin de los tiempos para aquellos que no se redimen como una vuelta a una suerte de
inconsciencia; un marcado dualismo entre Verdad e 1gnorancia; la concepcién de
las pasiones comprendidas como ‘apéndices’, ‘espiritus’ que se adhieren al alma ra-
cional. Estas cuestiones se retoman de un modo peculiar en los “Sermones”, junto

con otras atribuibles al gnosticismo en general.



Detallamos més abajo las principales convergencias y divergencias entre la concep-

cion gnostica y el Liber Novus:

L. La gnosis. En el Liber Novus el conocimiento es concebido, en principio, como
superior a la fe, que es propia de una etapa infantil. El conocimiento consiste en
salir de un estado de ignorancia, de inconsciencia, que impide la redencién. En
Escrutinios leemos: “Los hombres que tienen entendimiento no pueden meramente
creer, sino que han de luchar con sus fuerzas por el conocimiento”. Si bien aqui se
reconoce la superioridad del conocimiento, a continuacién el texto afiade: “El
querer conocer nos quita a veces demasiado de la fe. Ambas cosas tienen que llegar
juntas al equilibrio”. Por cierto, esto tultimo parece distanciarse del gnosticismo,
no obstante, debe comprenderse que el camino propuesto en el Liber Novus
consiste en una aceptacion de las polaridades, que se ‘concilian’ en esa tension
inconciliable. En algiin sentido este conocimiento, capaz de conciliar lo incon-

ciliable, es propio de la imaginacién creadora o simbdlica.

2. El'mito y la imaginacion creadora. Ya hemos senalado que el Liber Novus se pre-
senta como un mito y una mitologia constituida por simbolos que tienen como
propdsito la integracion de las partes en un todo. Mas atin, el Liber Novus pre-
senta un mito dentro del mito, como es el caso de los “Sermones” que, de al-
gun modo, dan el fundamento, proporcionan el paradigma de nuestro libro. Al
igual que un mito gnostico, el relato se presenta como el reflejo del accionar de
la imaginacién creadora que asi revela la historia de la redencién y procura el
despertar de la gnosis. De alguna manera, el mito se hace autoconsciente en los
“Sermones”. Y esta es una caracteristica de los gndsticos, cuyos mitos no eran la
expresion de una incapacidad para alcanzar un discurso racional mas diferen-
ciado, sino que se trataba de la expresién mds eficaz para dar cuenta de aquello

que excede a la razén.

3. El alma humana. Jung sefala, en su obra tedrica, que los gnosticos fueron gran-
des conocedores del alma humana. Es claro que para ello tuvo que superar el
prejuicio de autoridades de la época, como Bauer y Harnack, que concebian a los
simbolos gnosticos como alegorias. Por cierto, Jung pudo apoyarse en autores

de la Religionsgeschichtliche, como Bousset y Reitzenstein que, contrariamente,
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consideraban que las mitologias occidentales se contintian en el gnosticismo.
Asi, independientemente de que pueda haber ciertas racionalizaciones, alegori-
zaciones, Jung advertia que los gnosticos respetaban la experiencia original. Se
trata de una integracién simbélica o, mds precisamente, aquello que denomina
una Rezeptionserscheinungen. Estas formas simbdlicas que el gnodstico intenta
descubrir en su alma porque el Padre las ha impreso como un sello indeleble
en la intimidad humana —tal como poéticamente narra, por ejemplo, el Himno
de la perla de los Hechos de Tomds— describen el accionar de las formas arque-
tipicas integradas en un proceso de individuacién. De algiin modo, para Jung,
todas las tradiciones religiosas lo describen desde su modalidad propia, pero la
referencia a esta tradicién particular se debe a la descripcién minuciosa de los
mecanismos psicolégicos que ella realiza. Esta es la razén del interés de Jung por
el gnosticismo, lo cual no implica que adhiriera a su doctrina, sino, mas bien,
que los celebrara como psicélogos. Si bien el Liber Novus no sigue estrictamente
la estructura de un mito gnostico, es posible detectar, con variantes, algunas de

sus estructuras y simbolos.

Las pasiones como ‘apéndices’ del alma. Basilides y los basilidianos conciben a
las pasiones como ‘apéndices’, suerte de espiritus que se adhieren al alma racio-
nal. Pero, ademas, a estos apéndices se les afiaden como parasitos otras especies
bastardas de espiritus, tales como el lobo, mono, ledn, etc., que penetran en el
alma por medio de la fantasia. Jung se intereso por el concepto gnéstico de ‘alma
adherida’ (prosphyes psyché), es decir, por una suerte de raices inconscientes que,
en parte, originan, nutren y parasitan el alma, y de las cuales ésta debe separarse
para asi poder reintegrarse a su origen puramente espiritual.>* Eso coincide con
la actividad de las formas arquetipicas de lo inconsciente colectivo en la psique,
y el trabajo propio del proceso de individuacién que supone una aceptacion de

estas formas psiquicas y, a la vez, una diferenciacién de las mismas.

Dios desconocido y Pleroma. Ya se ha sefialado que la concepcién del Pleroma
del “Primer sermon” se inspira en la noticia que Basilides da de la Divinidad
Suprema: “Dice que era cuando nada era, pero esta ‘nada’ no era uno de los en-
tes, sino sencilla y naturalmente y sin ningtin artificio verbal, no era absolutamen-

te ninguna cosa”.**® Asimismo, este ‘Dios que no es’ quiso hacer un cosmos y
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asi hizo la simiente del cosmos: “Esta simiente del cosmos lo encerraba todo en
ella...” > Asi se caracteriza el Pleroma en los “Sermones” que es asimismo la
‘simiente de todo’. No obstante, existe una diferencia fundamental en punto
a que la redencidn que propone el Liber Novus no consiste en una vuelta al
Pleroma, sino en mantenerse diferenciado de El. Aunque, como sefialamos, el
Liber Novus no menciona el término ‘inconsciente’, no hay duda de que, para
ponerlo en términos tedricos junguianos, se trata desde el punto de vista psico-
I6gico del peligro de indiferenciacién en lo inconsciente. Jung crey6 advertir
en el gnosticismo, por influencia de Quispel, un concepto de inconsciente (ag-
nosia) que no se limitaba, por ejemplo, al concepto negativo paulino de agnoia
como ignorantia, aplicado normalmente a la condicién inicial ‘inconsciente’ y
de pecado en la cual nace el hombre. En un fragmento gnéstico valentiniano,
citado por Epifanio, leemos: “En el principio el ‘Autdpator’ contenia en si mismo
todo lo que es, en un estado de inconsciencia [lit., ‘no-conocimiento’: agnosia]”.
Asimismo, otro pasaje gnostico consignado por Hipolito reza asi: ‘el Padre...
que estd desprovisto de consciencia y de substancia, aquel que no es ni masculino,
ni femenino”.** El ‘Padre’ no solo es inconsciente y carece de ser, sino que care-
ce de opuestos; para decirlo en términos indios, es nirdvandva (sin opuestos) y

por ello, incondicionado.

Abraxas. Basilides caracteriza a Abraxas como el que gobierna las 365 posiciones
locales de los cielos, pues El posee en si mismo los 365 nimeros. Es interesante
advertir que se trata de un demiurgo, del creador del mundo y, por ello, de un
Dios inferior. Asi aparece aparentemente en el mandala del Systema Munditotius,
contrapuesto a Phanes. Sin embargo, en los “Sermones a los muertos”, Abraxas
no es un demiurgo inferior, sino la divinidad superior que contiene los opues-
tos, como bien y mal, y mds ‘vago’ que Dios y el Diablo. Obsérvese que en los
“Sermones” este Dios creador es supremo, mientras que para los gnosticos es el
Dios inferior. Esto est4 indicando una diferencia fundamental, pues un mundo
creado por un Dios superior deja de ser un mundo falso, como lo es para los
gnosticos. Es interesante, sin embargo, que en el Systema Munditotius aparezca
como “el Dios de este mundo” opuesto a Phanes. En textos tedricos, Jung asimi-
la a Abraxas al mundo paradéjico de lo inconsciente colectivo, atraviesa la vida

con su siy no, y es el creador de los mundos. Es probable que la resignificacién
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que hace del Abraxas gndstico, en apariencia mas ‘mundano’ que ‘divino’, aun-
que contenga ambas cosas, quiera dar cuenta de que esta alta divinidad aparece
bajo esa forma oscura.>>® Mas adelante nos abocamos a esta cuestion central e

intentamos una respuesta integral.

El mal. No podemos resumir aqui una cuestién tan compleja que, de todos mo-
dos, retomamos en nuestro recorrido en la “Segunda Parte”. Jung recuerda que
los gnésticos, particularmente Basilides, discutieron exhaustivamente el pro-
blema del mal y le reconocieron una realidad sustancial, a diferencia de los Pa-
dres de la Iglesia, en especial San Agustin, que lo conciben como privatio boni. El
Dios espiritual bueno se opone al demiurgo ignorante.*° Veremos, sin embargo,
que en la obra junguiana como en el Liber Novus, el concepto supuesto de ‘mal’

no es univoco.

Los opuestos y la mediacion de Sophia. Es innecesario detallar este tema sobre
el cual ya nos hemos ocupado y sobre el cual volveremos. Basta recordar que
el dualismo religioso gnéstico se da en el marco de una concepcién metafisica
propiamente dicha, es decir, monista. Pero el Pleroma no es unidad indiferen-
ciada sino que esta constituido por syzygias o conyuvios, parejas gemelas y ma-
trimoniales. Ahora bien, para rescatar a Sophia caida por su desliz se deben unir
los opuestos mediante el misterio de la ‘cdmara nupcial’ y la idea de que “dos se

vuelvan uno” citada en el Evangelio de los egipcios en el Liber Primus.

La serpiente y la paloma. Nos limitamos a mencionar dos simbolos recurrentes
en el Liber Novus para dar cuenta del alma, que en su aspecto celestial se pre-
senta como paloma y en su aspecto ctédnico como serpiente. La serpiente es,
sin duda, un simbolo fundamental en el gnosticismo y de gran complejidad.
Para los gnésticos la serpiente del Parafso es ocultamente salvadora, pues al se-
ducir a Eva y Adan logra la expulsion de un Paraiso falso creado por el demiur-
go. Por este cardcter salvifico, aunque oculto, recibe la veneracién de ofitas y

naasenos.

Como ya anticipamos, la diferencia fundamental con el gnosticismo radica en la

concepcion del hombre.
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El hombre se autorrealiza recreando de un modo tnico el Pleroma; por asi decirlo,
nutriéndose y a la vez diferenciandose de €. Sobre esta cuestion volveremos mas

adelante.

HERMETISMO

Esta imago dei que integra de un modo mas generoso el mal, lo femenino, la materia,
parece mas compatible con una cosmovision hermética, pero la sintesis definitiva
provendra de la alquimia. Hermes Trismegisto es la version griega del Dios egipcio
denominado “Thoth tres veces muy grande” y que en latin se conoce como Mercu-
rius ter Maximus, escriba e intérprete de los dioses.

Su figura divina se difundié en el mundo grecoegipcio por la literatura piadosa
conocida como los ‘escritos herméticos. Ellos se conservan en pequefios tratados
en forma de didlogos, monélogos sacros, plegarias y férmulas sagradas en griego y
en traducciones de esta lengua al latin, copto y armenio. Sus fuentes mds antiguas
pueden datarse entre los siglos 11a. C. y vid. C. El conjunto de testimonios mds des-
tacable estd constituido por la conocida compilacion del Corpus Hermeticum, una
antologfa realizada a comienzos del siglo X1 en Bizancio. En el siglo xv el manuscrito
del Corpus Hermeticum llegé a manos de Cosme de Médicis, quien dirigfa Ja Acade-
mia de Florencia. En 1462, en vista de la inminencia de su propia muerte, pidi6 a
Marsilio Ficino que suspendiera su traduccion de Plotino y que se abocara a la del
Corpus.™

Esta cercania al hermetismo no debe comprenderse como una adhesién doctri-
naria acritica, sino como una convergencia que, tal como ya se sefiald, replantea la
relacién entre ciencia tradicional y ciencia moderna, y exige una reformulaci6n de
esta tltima. En un ltcido trabajo, titulado Hermética ratio y ciencia del hombre, Gil-
bert Durand destaca el ‘hermetismo’ de Jung, mas vivo y consciente que el de otros
autores que anticipan o conforman el ‘nuevo espiritu antropolégico’, mediante la
recuperacion del principio de semejanza que es el de la coincidencia de contrarios. Y
lo esencial de tal principio es la coincidencia, el mysterium coniunctionis, el descubri-
miento de que los opuestos no son inconmensurables y como tales, pese a su oposi-
cién, manifiestan una tendencia a unirse. Pero, para Jung, la alquimia es la tradicion

de mayor riqueza simbélica para dar cuenta de la tensién de opuestos, propios de
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aquellas constelaciones arquetipicas predominantes en el hombre contemporaneo.
De ello nos ocupamos en el apartado siguiente.
En definitiva, el texto tiende a aquello que tardiamente Jung formulard como la

renovacion en el Espiritu de cada hombre:

“Asi como los discipulos de Cristo reconocieron que Dios se hizo carne y vivid entre
ellos como hombre, asi nosotros reconocemos ahora que el ungido de esta época es
un Dios que ni aparece encarnado, ni es hombre y, sin embargo, es hijo de un hombre,
mas en espiritu y no en carne, y por eso nacido solo a través del espiritu del hombre

e

como de la matriz engendradora de Dios”.

6. LA ALQUIMIA: UNA CLAVE DEL LIBER Novus

Jung sefalé que su encuentro con la alquimia motivo que dejara su elaboracién de
Ellibro rojo, pues con la ayuda de esta tradicion sus experiencias pudieron integrarse
en un todo.”” De ser asi, podria afirmarse que el movimiento simbdlico que oscura,
pero espontdneamente, se despliega en El libro rojo en un individuo, se contintia en
la alquimia que, aunque se trata de una tradicién subterrdneay oculta es por defini-
cion histdrica vy, por ende, capaz de una asimilacién colectiva.

En Recuerdos, suerios y pensamientos puede leerse que la alquimia también le dio

la clave de su experiencia clinica y de sus reflexiones:

“Con el estudio de los antiguos textos [alquimicos] todo encontraba su lugar: el mun-
do de las imdgenes, los datos de la experiencia que habia acumulado en mi consulta,

y las conclusiones que de ello habia extraido””™

De ser asi, es evidente que la alquimia es una clave fundamental de El libro rojo. Por
ello, en la medida que comprendamos algo de la contribucién fundamental de esta
tradicion a la obra de Jung, podremos acercarnos a una comprensién mas profunda
de nuestro libro. Més all4 de eso, no puede olvidarse que la alquimia constituyé la
clave simbdlica de toda la obra de Jung durante los dltimos treinta afios de su desa-

rrollo, aun en aquellos trabajos que no se abocaron explicitamente a este tema.
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No obstante, esto no significa que podamos obtener esa clave con facilidad porque,
pese al avance de la erudicién en relacién con los estudios alquimicos, atn falta
mucho por develar en este campo, sobre todo en lo que concierne a los estudios jun-
guianos. Por cierto, ello requeriria un doble o triple movimiento de ahondamiento
en las fuentes —por lo general griegas y latinas— y en la misma obra de Jung, sin des-
conocer el propio trabajo de campo. Estd fuera de nuestro alcance poder solucionar
tamafia diferencia en este texto pero, a la luz de nuestro desarrollo anterior en rela-
cién con el gnosticismo y el hermetismo, y de su presencia en El libro rojo, podemos
sugerir, al menos, qué es lo que aparentemente Jung encontré en la alquimia como
respuesta, o como vias de respuesta, a aquello que se planteaba en nuestro texto. En
este sentido, los estudios junguianos sobre ésta pueden iluminar a El libro rojo, pero
la inversa es también vélida pues este ultimo, que recién sale a la luz publica, puede
servir para ahondar el alcance de los estudios junguianos sobre la alquimia.

En el original entrelazamiento entre gnosticismo y hermetismo hallamos una
primera respuesta, pues, de alguna manera, la alquimia se presenta inicialmente
como una suerte de ‘gnosis pagana’ Jung advirtié que ella manifiesta un nexo es-
piritual con el gnosticismo, que restablece la continuidad espiritual entre pasado y
presente v, lejos de ser un saber anacrénico, mantiene su vigencia al modo de una
tradicidn subliminal. En efecto, en la alquimia se entrelazan —con variantes segin
los autores— lo estrictamente ‘gndstico-cristiano’ y lo ‘hermético-pagano’, con una
consecuencia fundamental en relacién con la materia que, aunque en su degradada
oscuridad oculta la luz, ella misma no es mera nada sino que es una potencia que
puede y debe ser transmutada. Por cierto, serd la alquimia latina, de sello cristiano,
la que dard a Jung su orientacién fundamental; pero es el alquimista egipcio Zosi-
mo de Panépolis, gndstico y hermético, miembro de la comunidad de Poimandres,
quien permite establecer un nexo entre una gnosis hebreocristiana y la alquimia
posterior. La alquimia es un nexo historico-simbdlico y, a la vez, un nexo entre lo
pagano y lo cristiano, aunque este nexo no esté exento de inestabilidades.

El libro rojo presenta aqui y alld algunos simbolos e, incluso, algunas referencias
casi explicitas a la alquimia. La Academia Segreta de Salerno, mencionada en Liber
Secundus capitulo 1, era de hecho un centro de estudio y practicas alquimicas, aun-
que su reputacién haya sido discutible. Asimismo, la aparicién de la piedra o cristal
rojo podria tomarse como una alusién a la piedra filosofal. Su condicién de cristal,

casi de espejo que refleja y retine lo trascendente, 6rgano de visién transformadora,
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El primer libro de alquimia occidental que adquirié por aquella época fue el Artis Au-
riferae, una amplia coleccién de textos latinos compilada en 1593, pero permanecio
dos afios sin leerlo. Sus acercamientos ocasionales le hicieron ver el material como
absurdo, hasta que finalmente comenz6 a destacar ciertos parrafos comprensibles y
advirtié que: “..se trataba de simbolos que eran antiguos conocidos mios”.*”
Aparentemente, su tinico contacto previo con la alquimia —a la sazén olvida-
do— habia sido a través de la lectura de la obra de Herbert Silberer, Probleme der
Mystik und ihre symbolik, de 1914, la primera investigacion psicolégica —y en ese caso
psicoanalitica— de la alquimia, si se omite una conferencia de Flournoy —el estudio
de Janet sobre Bacon y los alquimistas— sin desconocer otras aproximaciones que
detallamos adelante. Aunque Silberer acudi6 a otros textos, basé su investigacion
en una “Parabola” contenida en un Tratado de oro sobre la piedra filosofal —escrito
por un supuesto filésofo anénimo, hacia 1750, e incluido como segundo libro de
Simbolos secretos de los rosacruces de los siglos xvi y xvii— obra que Jung considerd,
una vez adentrado en la alquimia, como un ejemplo del proceso de alegorizacién del
simbolo y, por ende, como un triste ejemplo de su decadencia en ese perfodo.
Sibien al leer el texto de Silberer le habia parecido la alquimia “una cosa afectada
y ridicula”, no debe olvidarse que, desde muy joven, el espiritu de la misma habia
penetrado subliminalmente en su visién del mundo, fundamentalmente a través
de la lectura de filésofos romanticos, cientificos naturales romdnticos y autores de
diversa procedencia v filiacion, algunos tedsofos, interesados en abordar fenéme-
nos que —a diferencia de aquellos de los cuales se ocupa la ciencia, tanto en sus
versiones naturalista-iluminista o positivista— pretendian dar cuenta del compor-
tamiento objetivo del alma humana v, acaso, del Alma del Mundo. Jung sabia que
gran parte de esas obras eran epistemoldgicamente objetables, pero consideraba
que tenfan el mérito de proporcionarle tempranamente un concepto de naturaleza
y de ciencia alternativos a los de la ciencia vigente a la cual, y, por lo tanto, nunca
quiso renunciar. Més aun, el recorrido, muchas veces tortuoso, por esos autores in-
fluyo directamente en su concepcion psicoldgica. En este sentido, un texto de 1930
referido a los origenes y desarrollo de la psicologia, puede leerse desde Jung en clave
autobiografica: “En algiin momento saldrd a la clara luz del dia a través de qué sinuosas
sendas la moderna, y hasta supermoderna, psicologia encontrd su camino desde los oscu-
ros laboratorios alquimicos, con las estaciones intermedias del mesmerismo y el magne-

tismo (Justinus Kerner, Ennemoser, Eschenmayer, Baader, Passavant y otros) hasta llegar
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a las anticipaciones filoséficas de Schopenhauer, Carus o Hartmann...””® En efecto, de
acuerdo con sus memorias y con las conferencias de Zofingia pronunciadas entre
los afios 1896 y 1899, sabemos que Jung —siendo atin alumno universitario— leyé
a fondo, si no todos, al menos casi todos esos autores. En muchos de ellos y aun en
otros, que también verificd tempranamente (tal, por ejemplo, el caso de Gorres) la
presencia convergente de aquellas variadas indagaciones que Bonardel agrup6 con
posterioridad bajo el término ‘quimismo’ y cuyo fin consistirfa en “..descubrir el Alma
del Mundo presente en la Naturaleza y las formas sutiles de la materia y restaurar, por su
intermedio, la unidad del mundo creado...”.*" Precede a estos autores el mismo Jakob
Boehme, tedsofo cristiano influido por la filosoffa alquimista quien —para utilizar la
expresion de Berdiaeff— actud como una suerte de suero de ese hermetismo tardio
que atraviesa al romanticismo y a quien Jung cita en su juvenil conferencia de 1898
en relacion con el problema de los opuestos.

Los autores antes mencionados, en los cuales gravita, muchas veces implicita-
mente, la alquimia, forman parte de esa corriente subterranea que entrelaza el her-
metismo y las formulaciones prefreudianas de lo inconsciente desde fines del siglo
xvi hasta fines del siglo x1x, y que cae en el relativo olvido o en el desprecio con
el surgimiento de la psicologia cientifica empirica hacia 1872. Esto permite com-
prender por qué Jung escribe en un texto tardio: “..la psicologia de lo inconsciente
que comienza con Carl Gustav Carus retomd la senda perdida por la alqguimia”** La
psicologia de la profundidad, a partir de Freud, se focalizard en su controversia con
la psicologia de la consciencia y prestard poca atencién a esa cuestion. Es mérito de
Jung el haber retomado criticamente esas concepciones prefreudianas del incons-
ciente en el marco de una teorfa cientifica empirica moderna.

Pero quiz4, el autor que mds fuertemente lo marcé en el inicio y cuya influencia
perduré en él, luego de décadas de estudio de la alquimia, fue Goethe: “En mi estudio
de la alquimia veo mi relacién interna con Goethe. El secreto de Goethe era que estaba
afectado por el proceso de transmutacion arquetipica, que evoluciona durante siglos.
Concibid su Fausto como un opus magnum o divinum. Por ello dijo acertadamente que
Fausto constitufa su ‘mision’ principal y, es por eso que su vida estaba enmarcada por
este drama. Se nota de modo asombroso que era una sustancia viva la que vivia en él,
un proceso suprapersonal, el gran suefio del mundus archetypus”.®*' “Goethe, como es
evidente a partir de la sequnda parte del Fausto —agrega Jung en otro texto— todavia

sintidé el impacto del poderoso espiritu de Paracelso”*** aunque, puede agregarse, ese
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espiritu se transforma y se reformula en términos modernos. Jung sostuvo que el
Fausto 11 es un eslabon de esa Aurea Catena que une los inicios del gnosticismo y de
la alquimia hasta el Zarathustra de Nietzsche y, por lo tanto, en Goethe hallamos
una reformulacion de la alquimia desde la situacién del hombre moderno que deja
abiertas cuestiones fundamentales, tal como sefialamos mas adelante. No puede ol-
vidarse, asimismo, que Jung habia leido y, en buena medida, estudiado a Paracelso.
Prueba de ello es que, ya en 1929, a instancias del “Club literario de Zurich”, ofrecié
una conferencia sobre el médico suizo. Ya entonces Jung destacd, por una parte,
que el cambio que habia sufrido Paracelso hacia los treinta y ocho afios de edad
debia calificarse de ‘gndstico’ y, por la otra, que el reconocimiento que la medicina
moderna comienza a otorgarle al ‘factor psiquico’ fue anticipada, en otros términos,
por ese autor: “Mi estudio sobre Paracelso —escribié Jung— fue lo que finalmente me
llevé a imaginar la esencia de la alquimia, y concretamente su relacion con la religion y

la psicologia”.**

CLAVES DE LA ALQUIMIA

Para Jung, el alquimista —desde el punto de vista del proceso psiquico— es un hom-
bre que busca el misterio divino, el misterio de lo inconsciente proyectado en la
materia v, en este sentido, es un alquimista quien tiende hacia una realizacién indi-

vidual, directa, de una experiencia de lo inconsciente.

1. Materia. A diferencia de la tradicién gnéstica, para el alquimista la materia es
principio y fin de la Obra. La materia es la que debe ser transmutada pero, para-
dojicamente, es la misma materia la que se transmuta o en la que el alquimista
debe hallar su principio intrinseco de transmutacién. La transmutacién alude a
una realizacién de esa potencia, a un cambio intrinseco y esencial que parte de
aquello que se cambia, que lo atraviesa y que lo transforma y lo lleva mds alld de
si. En definitiva, la naturaleza caida se redime movida por una Naturaleza Per-
fecta oculta que, sin embargo, contiene a la primera. A ello alude esta sugestivay
reiterada mdxima alquimica atribuida a Ostanes: “La naturaleza se regocija en la
naturaleza, la naturaleza vence a la naturaleza, la naturaleza domina a la naturale-

za”.»* Se trata de la unidad de una materia que posee en si misma la potencia de
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la transmutacién, de autotransformarse, de recrearse para tornar lo uno multi-
ple, lo multiple, uno; “uno todo”. Para ilustrar el misterioso significado de la ma-
teria en la alquima remitimos a la sugestiva imagen de la crisopeya de Cleopatra,
asi llamada en razén de que las palabras griegas kleopatrés chrysopoiia aparecen
en su parte superior. La atribucién a Cleopatra es mitica y el diagrama parece
provenir de Zésimo de Pan6polis, alquimista egipcio del siglo 1v d. C. No vamos
a describir todos los elementos del complejo diagrama, compuesto basicamente
por cuatro imagenes: las dos de la izquierda se centran maés en la significacion fi-
loséfica y espiritual del proceso alquimico, las de la derecha, menos claras, en el
proceso de laboratorio que, por otra parte, ha de tener un sentido simbélico. En
la parte superior izquierda, por debajo de la leyenda “crisopeya de Cleopatra”,
hay tres circulos concéntricos con una cola —probablemente de cangrejo— que
contienen la siguiente leyenda (en el circulo exterior del diagrama): “Uno todo y
por él mismo todo y hacia él mismo todo; y si no contuviera el todo, nada es el todo”.
(En el circulo interior del diagrama): “Una es la serpiente, la que posee el ios (vene-
no que cura) luego de los dos tratamientos”.

La primera proposicién simboliza la unidad de la materia comprendida
como el principio desde donde y hacia donde se dirigen todas las cosas. Al res-

pecto, resulta esclarecedora la pardfrasis de Mertens:

“..el universo es uno, pues estd compuesto de una sola sustancia indiferenciada
en el origen; es por esta sustancia tnica que el universo estd constituido, y es a
esta sustancia tinica hacia donde el universo retornard por disolucion. Si esta
sustancia no contuviera el universo —es decir, si ella no lo contuviera en poten-

cialidad— este universo no existiria”>»

La segunda proposicion reafirma por una parte, con la imagen de la serpiente,
la unidad de la materia. Por la otra, esta serpiente parece poseer el ios, término
problemitico, que en este contexto probablemente se refiera a la iosis (rubedo)
etapa fundamental de la transmutacién.»*

Por debajo aparecen los esquemas de aparatos utilizados para la fijacién*”
y, mas abajo atin, una serpiente mordiéndose la cola, con la leyenda “uno todo”.
Esta serpiente de alguna manera repite los tres circulos concéntricos. Si bien

Zésimo es quiza el primer alquimista que presenta el ouroboros, el mismo sim-
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bolo aparece, por ejemplo, casi en la misma época en papiros magicos y entre los
gnosticos, acaso con un sentido andlogo.”® Mas alld de la crisopeya, en térmi-
nos psicoldgicos, esta materia que se suele asimilar simbdlicamente a la Madre
(Mater-materia), tiene una condicion psiquica o equivale a la psique misma que
esconde su potencia transformadora en su seno, que es ‘actividad imaginativa’
Ello estd implicito en todo el desarrollo de El libro rojo, pero hallamos pasajes
que parecieran una alusién directa. Asi, en Escrutinios leemos: “No dudes del po-
der de Hap, ;como puedes dudar del poder de tu madre, la materia? La materia es
mds fuerte que Hap, pues Hap es el hijo de la tierra. La materia mds dura, has de dar
forma a la materia mds duradera. Eso crea el pensamiento fuerte”.?* Y enseguida
leemos en el texto que Jung hace lo que le indica su alma y da forma en la mate-

ria al pensamiento que ella le dio.»°

Transmutacion. En Recuerdos, Jung sefialé que por fin llegaba al terreno que
constituyd la base de sus experiencias de los afios 1913 a 1917, pues el proceso
por el que entonces pasé correspondia al proceso de transmutacion de la alqui-
mia.”¥ Es innecesario indicar el cardcter central de este concepto en la alquimia,
pero no hay duda de que se trata de una mutacién ontolédgica producida por una
espiritualizacion de la materia y una materializacién del espiritu, es decir, un
proceso de integracién y no de exclusién. Una idea central de El libro rojo es que
solo hay redencion si se logra una sintesis de los polos que intervienen, sumado

a la paradoja de que la sintesis se sostiene con una antitesis.

Amplificacion. La alquimia es un arte, una praxis que supone un conocimiento
tedrico y una capacidad operativa sobre la materia. Por ello, se compone de
una theoria y de una operatio, dos aspectos que se distinguen, pero no se diso-
cian. El alquimista no se lanza a trabajar en el laboratorio sin el estudio de los
textos tradicionales y sin orientar y esclarecer su propia mente para llevar a
cabo las operaciones. Sin embargo, esta theoria es de alguna manera una praxis
y no debe considerarse como una mera labor preparatoria, pues acompara a
todo el proceso alquimico. Jung escribié: “Todo alquimista original se construye,
por asi decirlo, un edificio de pensamientos mds o menos individual, constituido
por los dictados de los filésofos y una combinacion de analogias de las represen-

taciones alquimicas fundamentales, analogias que a menudo son recogidas de to-
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das las partes del mundo”.** Pero, en el curso de su proceso tedrico-practico, el
alquimista se encuentra con un mundo simbdlico peculiar que depura con la
theoria. Filaleto sefiala al respecto: “Pues en nuestro material inicial hay muchas
superfluidades heterogéneas que (para nuestra obra) nunca pueden ser reducidas a
la pureza; por lo tanto es conveniente lavarlas totalmente, pero ello no puede reali-
zarse sin la Theoria de nuestros secretos...”.> La theoria es tan firme como flexi-
ble, porque permite que la manifestacién peculiar del mundo simbélico propio
de cada proceso individual, ilumine y sea iluminado por ella. En otras palabras,
la theoria orienta la operatoria y los resultados de la operatoria permiten com-
prenderla. Pero hay mds, porque la theoria misma es, en algin sentido, opera-
toria; la asimilacién ‘libre’ —aunque no arbitraria— de materiales simbdlicos
provenientes de la mitologia o de la filosofia griega, de la mitologia egipcia, del
gnosticismo, del hermetismo, del cristianismo eclesial, del islam, etc., segtin los
casos, muestra su inmensa vitalidad. No hay duda de que la ‘amplificacién’ que
Jung realiza en El libro rojo, ya sea en sus reflexiones o en sus ilustraciones, es un
procedimiento andlogo al del alquimista. A ello se suma la libre asimilacion de
los simbolos e ideas de las tradiciones, segtin se vio en el apartado anterior. Por
cierto, la alquimia avala que pueda retomar este procedimiento hermenéutico

y de autodevelamiento.

Alquimia. El suefio del cristianismo. En Psicologia y alquimia, Jung sostiene que
la alquimia es el suefio de Occidente o, mas precisamente, del cristianismo;
por ello concentra todo aquello que fue negado y, por ende, proyectado so-
bre sus procesos, es decir el mal, lo femenino y la materia misma.?* Desde el
punto de vista de la ortodoxia, la alquimia es heterodoxa; desde el punto de
vista de la alquimia latina, pretende asumir al cristianismo como su dimensién
mds profunda. Es obvio que El libro rojo relata, en buena medida, la asimilacion
de aquello otro —particularmente el mal, lo femenino, la materia— que fue
excluido de la imago Dei. Salvo para el caso de lo femenino, en principio, el
gnosticismo tiene la relevancia de poder dar cuenta de la potencia del mal y la
materia pero, en definitiva, la redencion supone su anulaciéon. La alquimia, en
cambio, sostiene la paradoja, es decir, es capaz de dar cuenta del suprasentido.
Volveremos sobre el tema mds adelante, cuando nos refiramos a la sombra, la

Sophiay el Lapis-Cristo.
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5. Coincidentia oppositorum y cuaternidad. De lo anterior surge que la trans-
mutacion es una integraciéon de opuestos, cuestion que excede a la alquimia,
aunque pocas tradiciones han puesto tanto énfasis en esta cuestién como ella,
pues, en principio, todo debe ser transmutado de ese modo. Por otra parte, el
mysterium coniunctionis simbolizado de multiples maneras, aunque, particular-
mente, como ‘matrimonio alquimico’, se expresa fundamentalmente de modo
paraddjico, de manera tal que es la maxima contradiccién la que garantiza una
conciliacion de opuestos. La conciliaciéon de opuestos muchas veces toma la
forma de una cuaternidad, a través de una cruz de opuestos dobles. El cuarto
que completa una totalidad es ‘lo inconsciente’, lo otro, el sinsentido, que suele

tomar la forma de lo que en El libro rojo se desea recuperar como contrasentido.

6. La alquimia: un proceso individual. La alquimia describe procesos psiquicos y,
aunque los encuadre dentro de categorias determinadas, en buena medida res-
peta el caricter individual de los mismos. Ello es altamente relevante para el
psicélogo pero, asimismo, constituye un aporte al pensamiento antropolégico
de Occidente, en razén de la valorizacién no individualista del individuo. Como
ya anticipamos, el propio Jung destaca el cardcter peculiarmente individual de
la alquimia: “..una empresa individual a la que alguien se entrega completamente
para alcanzar el fin trascendental de la produccion de la unidad”. Pero, por otra
parte, “..ningun individuo alcanzard jamds la riqueza y amplitud del simbolismo

alquimico”.

7. La imaginacién. Quiza por tratarse de procesos individuales o procesos arque-
tipicos que se dan en individuos, los simbolos que presentan las obras de los
alquimistas no manifiestan el orden que necesariamente aparece en otras tradi-
ciones espirituales, en las que las obras expresan la decantacion colectiva. Esto
sirvi6 a Jung para arrojar luz sobre la propia casuistica clinica.»® Con diversas
modalidades, los procesos alquimicos ponen de manifiesto procesos imaginati-

vos que dan cuenta del curso de la energfa psiquica que tiende a su totalizacion.
La teorfa junguiana, que presenta en el trasfondo de la naturaleza humana una libi-

do tnica, una dnica energia que se expresa como impulso a la base de los procesos

psiquicos, asume el cardcter intrinsecamente imaginativo, sintético, de esa misma
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energia como expresion de la presencia actuante del espiritu. Asimismo, el concepto
de imaginacién creadora torna al ejercicio consciente de la imaginacién, —es decir,
asistido por la cooperacién comprometida del yo-consciente— en un proceso de
espiritualizaciéon que subyace en la vida misma del alma y de todo lo viviente. Asi,
para decirlo en términos neoplaténicos, este espiritu imaginativo (pneuma phantas-
tikén) opera en todos los seres vivientes tornando sus acciones en un despliegue de
esa potencia imaginativa que, por una parte, los mantiene en su sery, por la otra, los
mueve de acuerdo con su propia potencialidad. Todos los seres vivientes siguen este
orden impuesto por (o ‘a través de’) el espiritu imaginativo; solo el hombre es capaz
de interferir o alentar este proceso fundamental.

La imaginacién, asi entendida, es la forma que tienen las funciones superio-
res de la psique de comunicarse y asumir o conducir a las inferiores, aunque esto
mismo sea, quiza, resultado —como se dijo antes en clave neoplaténica— de una
unidad previa abarcadora; en suma, de un espiritu imaginativo que orienta y abarca
las funciones superiores e inferiores de la psique. De hecho, es la llamada ‘funcion
trascendente’ —en términos junguianos— la que torna esto explicito en el proceso
de individuacién.

La imaginacion creadora es la funcién que media entre consciente e inconscien-
te, pero debe comprenderse que de la sintesis surge una consciencia que, lejos de
limitarse a una mera apertura al mundo se define como una consciencia que capta
y es capaz de manifestar un sentido que subyace a sujeto y objeto. Se trata, en de-
finitiva, de una tendencia a una superacion de lo inconsciente entendido como no
consciente, de una tendencia a un saber verdadero de si mismo.

El mérito (o uno de los méritos de la teoria junguiana) consiste en haber adver-
tido, desde el angulo del sujeto (desde su dimension psiquica), el caracter abarcador
y fundante de la imaginacién. La imaginacion (y toda imaginacion es en sentido am-
plio activa o creadora) “..es la actividad reproductiva o creativa del espiritu en general,
sin que sea una facultad especial, ya que puede desarrollarse en todas las formas bdsicas
del acontecer psiquico: en el pensar, en el sentir, en el percibir y en el intuir”.¥7

Este abordaje hermenéutico ‘circular’ es posible porque las respectivas concep-
ciones de la imaginacion creadora son, en buena medida, coincidentes; por una par-
te, en la misma alquimia subyace, desde sus inicios, una concepcién de la imagina-
cién creadora que se formula explicitamente en textos tardios y, por otra, la teorfa

junguiana contempla una concepcién analoga que se elabora inicialmente en perfo-
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dos previos al estudio metddico que Jung hace de la alquimia y que se enriquece con
el aporte de ésta: “El concepto de imaginatio es quizd la clave mds importante para la
comprension del opus”.»*

Por cierto, debe sefialarse que, en particular, en Psicologia y alquimia y asimis-
mo, en Mysterium coniunctionis, Jung se aboca mds que nada a la comprension de los
fenémenos psiquicos propios del proceso de individuacién, proceso de integracion
que exige una confrontacién con lo inconsciente, tanto o mds intensa y profunda
que en la psicosis, solo que, en este tltimo caso, se trata por el contrario, de un pro-

ceso de desintegracién:

“Solo cuando estudié la alquimia —escribié Jung— vi claro que lo inconsciente es un
proceso y que la relacidn del yo con los contenidos de lo inconsciente motiva una trans-
formacién o evolucion de la psiquis (...) A través del estudio de los procesos individuales y
colectivos de transformacién y mediante la comprensién del simbolismo de la alquimia,

llegué al concepto central de mi psicologia, el proceso de individuacién”.”»

Sin duda, es la vera imaginatio la que permite un enlace consciente —al menos en
algiin grado— entre lo proyectado y su levantamiento. Ella posibilita una sintesis
y nos remite a una realidad intermedia, si se quiere ‘sutil’, a la vez corporal y espi-
ritual.

Para Jung, la imaginacién, comprendida como la funcién psiquica por antono-
masia, constituye la base de su técnica de la imaginacién activa, por medio de la
cual se intenta entrar en términos con lo inconsciente. Jung desarrollé esa técnica
antes de su contacto con la alquimia*° pero, sin duda, constaté que mutatis mutan-
dis, la misma era utilizada por los alquimistas bajo la denominacién de meditatio
(meditacion) o imaginatio (imaginacién).

Asi lo da a entender, por ejemplo, un conocido pasaje del Lexicon Alchemiae de
Ruland que no solamente da cuenta del caracter auténomo de los procesos ima-
ginativos sino, por una parte, del doble caracter intrapsiquico (se trata de un colo-
quio ‘con nosotros mismos’) y extrapsiquico (y, a la vez, de un coloquio ‘con Dios’
o ‘con el angel bueno’) y por la otra, del doble cardcter psiquico y espiritual. Es, en
definitiva, una relacién viva, consciente de “lo otro” (que desde la clave psicoldgica
junguiana corresponde a lo inconsciente o mejor, al si-mismo) que constituye una

parte fundamental de la propia identidad. Vale la pena citar a nuestro autor:
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Sophia. Aurora Consurgens, plancha viil.



“Este ‘intimo coloquio’ es algo con lo que el psicdlogo estd familiarizado, pues consti-
tuye una parte esencial de la técnica de discusion con lo inconsciente. Pero la defini-
cién de Ruland muestra, mds alld de toda duda, que cuando los alquimistas hablan
de meditari no se refieren en modo alguno a la mera reflexién, sino a un coloquio
interior, y por tanto a una relacion viva con la voz del ‘otro’ que estd en nosotros y

nos contesta, precisamente, pues, de lo inconsciente”.*'

Y mds adelante agrega:

“..un didlogo creador por el cual las cosas que se hallan en un estado potencial in-

consciente pasan a un estado manifiesto”.*+

Aungque nos limitamos a ilustrarlo con un unico texto, los trabajos de Jung, entre
otros, permiten concluir que la imaginacién asi entendida es central para la alqui-

mia pues ella posibilita:

“La relacién con las potencias invisibles del anima que constituia el verdadero secreto

del magisterium”.*#

ALQUIMIA. EL SUERO DEL CRISTIANISMO

El simbolismo de la alquimia permitié a Jung precisar y dar una mayor fundamenta-
cion histdrico-cultural a la emergencia de las formas arquetipicas en el curso de un
proceso de individuacion. Hemos adelantado el lugar de la sombra en el simbolismo
alquimico, pues la obra misma comienza con la totalidad que en ella se sumerge o,

desde otro punto de vista, que en ella se evidencia.
SOMBRA
Aungque el término ‘sombra’ ya aparece mencionado unas tres veces en Tipos psico-

[dgicos (1921), su concepto recién se torna explicito en 1928 e, indudablemente, se

amplia y profundiza en contacto con la alquimia. En los primeros textos junguia-



nos, el concepto se circunscribe a la sombra personal y, asimismo, se identifica con
la parte negativa de la personalidad. Su desarrollo posterior recupera el concepto
de sombra arquetipica y lo independiza de su identificacién con el mal moral, aun-
que lo abarca, pues, si bien la sombra puede consistir en tendencias moralmente
desechables, da también muestras de una serie de cualidades buenas. En todo caso,
el cardcter inferior se deriva principalmente del cardcter inconsciente, si bien su
emergencia es la via inexorable para la integracién de la totalidad. Esto puede ad-
vertirse en el simbolismo alquimico; la piedra filosofal es la mas venerable de las
metas que debe buscarse en lo mas despreciable: “In stercore invenitur” (“se encuen-
tra en el estiércol”), reza un conocido texto alquimico. El proceso comienza con
la toma de consciencia de los elementos separadores y disolventes, propios de la
nigredo o muerte-putrefaccion, que hace de la experiencia alquimica una verdadera

iniciacion.

HisTORI1A DE SOPHIiA

El correlato ontolégico y aun metafisico de este abordaje psicoldgico del mal que se
manifiesta como fragmentacion y que es central para la comprensién de El libro rojo,
se advierte a partir de Aion, donde Jung, con audacia, intenta la ‘reconstruccién’ de
la modalidad del si-mismo que se constela en el arco de los eones de Piscis a Acuario
y que exige la integracion de la Sombra del Mesias. La resolucién del problema plan-
teado es alquimica, al igual que la de Respuesta a Job que relata la historia espiritual
de Occidente como un proceso de integracion del mal mediado por la Sophia que
se recobra alqguimicamente de su estado abyecto y busca su exaltaciéon —segin la

expresion corbiniana— en las esperadas nupcias apocalipticas.>#

SOPHIA MEDIATRIX

A partir de su contacto con la alquimia, Jung comienza a encontrar respuesta para
los problemas del espiritu cténico, cuyo simbolismo es eminentemente femenino.

El 4nima es la mediatrix, aspecto femenino del espiritu Mercurio y de las fuerzas

cténicas, espiritu de las tinieblas y redentora a la vez, que conduce hacia la Luz. Se

PRIMERA PARTE. EN BUSCA DE LAS CLAVES



trata de Sophia o la Sapientia Dei, el secreto buscado en la materia por el adepto.

Jung sefialaba que la tendencia de los alquimistas consistia no solamente en:

“..ver el misterio de transformacién psiquica en la materia, sino de utilizarla como

regla tedrica para realizar las transformaciones quimicas”.*

Por ello, la Sabiduria aparece guiando los pasos del alquimista (“ducet gressus tuos” =
guiaré tus pasos, leemos en Aurora). Pero, en verdad, es Sophia la que salva y la que
debe ser salvada de su indigencia en la oscuridad, razén por la cual deben darse cuenta
de las imaginaciones ‘oscuras’, tal como la Salomé ciega de El libro rojo, que finalmente
recupera la vista. La sabiduria se ejerce en un comprometido transito por las materias
‘fisicas’y ‘espirituales’, por las operaciones y por la teorfa. El procedimiento alquimico
requiere el examen de las letras de la naturaleza y, asimismo, la indagacién de los tex-
tos de los sabios antiguos, penetrandose asf en los arcanos de las parabolas; consiste
en la elucidacion de los simbolos de la tradicién tal como aparecen espontdneamente
en el alma del alquimista y que, merced a una meditatio o imaginatio, encuentran
su orden y su sentido. Queda claro asi el caricter salvifico de la obra alquimica; ella
procura la verdadera curacién, que hace huir a todos los males, junto con —o debido

a— un saber inconmutable, una gnosis. Como se lee en Aurora Consurgens:

“Y Senior dijo también: pues es una piedra tal que el hombre que la conoce la coloca
sobre sus ojos, mientras que aquel que no la conoce la arroja al estiércol, es un remedio

que pone en fuga la indigencia, y después de Dios el hombre no posee ninguna mejor”.*+

El discernimiento es la medicina; “aquel que la conoce la pone sobre los ojos”, alude
sin duda al collyrium philosophorum, uno de los multiples sinénimos del agua divina.
Gracias a ella pueden contemplarse los misterios de los fildsofos, pero ella es el phdr-
makon athanasias (remedio de la inmortalidad) o de vida. Es, en definitiva, la aten-
cién que se presta a los contenidos internos, a lo inconsciente, que hace surgir el dis-
cernimiento, un flujo de contenidos creadores y un sentimiento de estar en contacto

con un sentido eterno suprapersonal. Podemos recordar al alquimista Khunrath:

“Estudia, por lo tanto, medita, transpira, cuece... entonces se abrird para ti un flujo

salutifero del corazon del Hijo del Gran Universo”.*¥



Heinrich Khunrath, Amphitheatrum sapientiae aeternae, Hamburgo, 1595.



Trétase, sin duda, de un proceso que consiste o que incluye un flujo de imagenes
que, no solo develan, sino que también transforman, en la medida en que el sujeto
mantenga una actitud vigilante adecuada. Asi, bajo la apariencia desordenada, des-
bordante de producciones simbdlicas, el proceso alquimico presenta una sucesion
de imagenes que conducen al hombre desde su situacion inicial de desorden y sin-

sentido a la Sabiduria de Dios.

CRISTO Y EL FILIUS PHILOSOPHORUM

Si la alquimia es en buena medida el suefio de Occidente, lo es maximamente en
la figura de Cristo. El filius philosophorum que se produce en la alquimia constituye
la contraparte cténica de Cristo; el primero redime al macrocosmo, el segundo al
microcosmo. Jung advierte que ambos nunca se unieron salvo, quizd, en el espiritu
de algunos alquimistas dotados. Si bien nuestro autor afirma que ambos puntos de
vista son inconciliables,*** debemos enlazar esa afirmacién con su insistencia res-
pecto de que la tension paradojica de opuestos mueve a una conciliacién en un pla-
no superior. En realidad, la misma historia de la alquimia latina recibe un impulso
creativo de esa irresuelta tension de opuestos que la excede y que alcanza al hombre
contemporaneo. Y, como puede verse, cuando Jung afirma que la proyeccion cris-
tiana actta sobre lo desconocido en el hombre y la proyeccién ‘pagana’ sobre lo
desconocido en la materia, retoma en otra clave el problema del reino intermedio.

El propio Jung parece vivir conscientemente este drama del hombre contempo-
rdneo; en 1939 mientras realizaba un seminario sobre los Ejercicios espirituales de San
Ignacio y trabajaba paralelamente en Psicologia y alquimia, tuvo una visién que le
sugirié que habia pasado por alto la analogia de Cristo con el aurum non vulgi (“oro
no vulgar”, es decir, “oro alquimico”) y con la viriditas (“verdor”) de los alquimistas.
El Cristo asi concebido es asimilable al filius macrocosmi (“hijo del macrocosmo”) y
unifica la materia inorgdnica que se considera espiritualmente viva. En el capitu-
lo dedicado al paralelismo Lapis-Cristo, aunque destaca las raices gnoésticas en las
concepciones alquimistas de Cristo y el sello impuesto por la alquimia precristiana,
como es el caso del Hijo de Dios asociado al arte hierdtico. En Zésimo, aparecen en

forma creciente caracteres cristianos devocionales que cristianizan la alquimia. El



conocimiento secreto se recibe por inspiracién divina, Deo adiuvante, Deo conceden-
te; el lector puede observar la figura 23 proveniente de una obra de Khunrath, don-
de se advierte el oratorio a la izquierda y el laboratorio a la derecha. Innumerables
detalles iconogréficos dan cuenta de los diversos matices de la obra y de los opuestos
complementarios que deben tenerse en cuenta.

Tal como lo puntualiza Jung, el alquimista —consecuente con su cristianismo
eclesial— nunca se identificd conscientemente con Cristo; esto es un indicio del
cardcter no meramente ‘accidental” del cristianismo en la alquimia. Tanto el Lapis
cuanto el mismo alquimista en su inconsciente se identifican con Cristo; pero ello
no hace de Cristo un término medio que se excluye como si se tratara de una simpli-
ficacién matemdtica. El cardcter individual de los procesos y su formulacion tedrica
singular dan cuenta de una personalidad individual, si se quiere, de un yo que no se
diluye en el si-mismo.

La cuestion, como puede verse, no se limita a la historia de la alquimia, ni si-
quiera a la historia de las ideas religiosas, sino que se presenta como un problema
que compromete el pathos y el ethos contemporaneos y pone en vilo la comprension
del ser del hombre.

Lapris-CRISTO

La asimilacién del Lapis a Cristo evidenciada en los textos alquimicos de modo pro-
gresivo, segun se describe en este volumen, da cuenta de esa pretensién y también
de sus limites, pues la alquimia parece proponer una contrapartida cténica de Cris-
to que nunca llego a integrarse.* Dado que el proceso alquimico comienza con
la nigredo —el caos o massa confusa en la cual se encuentra el Mercurius, que es la
designacién mas habitual para la substancia transformada y transformadora— alli
se concentra todo aquello que fue negado. Jung muestra profusamente que los sim-
bolos de la totalidad suelen tener una estructura cuaternaria y que, el cuarto, es una
expresion de aquello que debe ser integrado. En realidad, las formas arquetipicas
que se constelan sucesivamente (sombra, anima, etc.), son aspectos del orden simul-
taneo de la totalidad; de alli que el proceso se conciba como circular, tal como mues-
tra sugestivamente uno de los simbolos alquimicos més antiguos de los cuales tene-

mos registro, el ouroboros.' En el cristianismo, la divinidad se oculta en la figura del
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siervo en la alquimia, en la piedra vil. De alli que, mientras que en el cristianismo
el descenso del espiritu se verifica solo hasta el cuerpo del elegido, Cristo, hombre-
Dios; en la alquimia llega a la parte inferior de la materia que esta regida por el mal.

La conjuncion se presenta como un proceso que involucra al individuo, pero
que lo excede. Ahora bien, en ese proceso: ;qué lugar tiene el individuo, represen-
tado intrapsiquicamente por el ‘yo’? Para el alquimista medieval el episodio de la
coniunctio de Sol y Luna se produce en la retorta y, de alguna manera, el alquimista
(su yo) interviene en la operatoria (ex opere operantis, si bien por mediacion de la
gracia), pero él no interviene conscientemente. El extremo opuesto es el de Fausto
que toma el lugar de Paris y se une a Helena o la Luna, su contraparte femenina:
“El proceso objetivo de la unicn se torna en la experiencia subjetiva del artifex: en vez de
observar el drama, se tornd en uno de los actores”.>* Se relata aqui el drama del hombre
moderno v de los limites de las ciencias humanas que ponen en el centro la psique
individual. El yo toma el lugar de la totalidad y el proceso imaginativo creador hasta
aqui conquistado se pone a su servicio. La imaginacién cedera inexorablemente en
imaginacién pasiva (mera subsidiaria de la senso-percepcién o de la razén) domi-
nada por un yo o, por el contrario, actuard de modo desbordante y consumira todc
discernimiento de acuerdo con lo ya previsto por los alquimistas, la fantasia que
desencamina: “piedra anqular de los locos”.

La redencién que Fausto no logra en vida se realiza en otro plano, en el mas alla.
Esto es esperable, comprensible y convergente con todas las tradiciones espirituales,
pues la muerte perfecciona el proceso espiritual y, simbdlicamente, en tanto nega-
cion de toda forma particular (al menos de toda forma conocida) sugiere una deten-
cién del proceso imaginativo en principio, inconcebible para la mente humana.

Pero, ;cudl es el abordaje que permite mediar entre un proceso ‘impersonal’ pro-
yectado en la materia y un proceso ‘personal’ que pretende ser dirigido por un yo
consciente?

El primero es inconsciente y si bien el segundo también lo es, estd mediado
por una conciencia sometida a una inflacién. El reconocimiento del yo como una
parte activa, aunque subordinada, del si mismo se da a través de un reconocimiento
dialéctico del yo (pero de una dialéctica mediada por la dynamis que se expresa en
la imagen eficaz) en las diversas voces interiores y de las diversas voces interiores en
el sujeto. Solo asf lo mismo y lo otro tienden a una sintesis, en la cual el si-mismo

se descubre o redescubre a ‘si mismo’ Este proceso solo puede darse a través de la
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imaginacion creadora en la cual el yo es agente y paciente, comprometido con un
proceso que no crea, pero que acompaiia.

En este sentido, la garantia del éxito es su no finalizacién, al menos en el plano
temporal. La imaginacion aspira a esa conjuncién que la excede, a una abolicién de
si misma por autosuperacion. Pero, en el tiempo solo puede expresarse como kairds
e insinuar una conjuncion ultima, donde las partes no se ocultan, sino se integran.
La misma dynamis comprometida con la energia bioldgica no puede acabar en el
tiempo, solo puede concebirse en una apoteosis mas alla del tiempo o, lo que es mds
osado, pero acaso mas coherente con este modelo, en una tempiternidad.

Bonardel, en su estudio sobre la alquimia en la obra de Jung, sefiala que la mis-
ma deja, a veces, la impresién de una masa enorme de materia prima, acaso como
esa massa confusa con la que cada alquimista intentaba, a partir de su Mercurio,
edificar su piedra, segtin su propio estadio de su desarrollo. Puede comprenderse
entonces, por qué la mayor riqueza de la obra de Jung puede ser incomprensible o
desdefiable para los espiritus insensibles a los infinitos matices del simbolo y a su
dinamismo. Puede aplicarse a ella lo que se lee en el Aurora Consurgens respecto de

la piedra filosofal:

“..los hombres y los nifios pasan a su lado por los caminos y por las calles y es pisotea-

da por los pies todos los dias por las bestias de carga y el ganado en el estercolero” >
Pero, que ella misma pueda ser desdefable o encomiable depende —como la misma
Bonardel afiade— de que se la tome como gufa y no como modelo. En esta clave

deben comprenderse las propias palabras de Jung:

“Debe esperarse que una época venidera considerard también a nuestra investigacion

como metaforica y simbdlica, asi como nosotros lo hemos hecho para la alquimia”.

7. EL LEGADO DE UNA OBRA INACABADA

Escapa a nuestras posibilidades actuales dar cuenta detallada de los ecos de la obra

del Liber Novus en la obra teérica de Jung. Ya hemos sefialado como los principios
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fundamentales de realidad psiquica, totalidad, polaridad y proceso de individua-
cidn guian —de modo mds o menos implicito— el trayecto simbdlico de nuestro
texto. En el Liber Novus aparecen los gérmenes de casi todos los conceptos junguia-
nos, pero in statu nascens, es decir, con los matices propios de lo que mana de una
experiencia originaria aiin no esquematizada por una teorfa que, inevitablemente,
estd sometida a pardmetros racionales. Por ello, la trabajosa labor de Jung consisti6
en mediar entre la inconmensurabilidad de estas experiencias primordiales y la in-
evitable clausura al misterio, propia de un discurso racional. Una lista crasa es tan
obvia como baladi: sentir-pensar, sombra, anima-animus, si-mismo, etc. Sin duda,
la obra tedrica de Jung, bien leida, permite iluminar quizd algunos de los oscuros
pasajes del Liber Novus, pero acaso sea mas relevante atin el movimiento inverso, es
decir, releer la obra tedrica de Jung y reinterpretar la praxis junguiana que de ella se
deriva a partir de este libro visionario. No obstante, tal aproximacién hermenéutica
no puede prescindir de las fuentes que animan el trasfondo de su desarrollo teérico
como, segun hemos visto, es el caso de la alquimia y, asimismo, parece ser un saber
ciego si no se lo acompafia de un intento de comprensién de si. Esta es, sin duda,
una tarea que aun esta por hacerse. No obstante, en estas paginas finales quisiéra-
mos referirnos someramente al legado del Liber Novus en la obra de Jung y al men-

saje que de alli se deriva para el hombre de hoy.

EL IMPULSO DE TOTALIDAD

Desde el punto de vista dindmico, es bajo la modalidad del impulso (Trieb) como se
torna patente en la psique tanto lo instintivo como lo espiritual. Obsérvese que el
trayecto simbdlico del Liber Novus presenta la naturaleza misma de la ‘serpiente’ o
de la ‘serpiente-pdjaro’ como impulsos que se imponen al ‘yo’ En algunos textos ted-
ricos ‘impulso’ parece identificarse con ‘instinto’y, en otros, ser aplicable al ‘espiritu’

En Tipos psicoldgicos, Jung sefialé que utiliza el término en el sentido de:

“..la necesidad imperiosa de ejecutar ciertas actividades. Esa necesidad imperiosa
puede brotar de un estimulo externo o interno que desencadena psiquicamente el
mecanismo del impulso, o puede brotar de motivos orgdnicos situados fuera de la

esfera de las relaciones psiquicas causales. Impulsivo’ es todo fendmeno psiquico que
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no brota de ninguna causacién establecida por una intencién voluntaria, sino de
una imperiosa necesidad dindmica, ya proceda ésta directamente de fuentes orgdni-
cas —y por tanto, extrapsiquicas—, ya se halle condicionada de modo esencial por
energias meramente desencadenadas por la intencion voluntaria (...) En el concepto
de impulso entran, a mi parecer, todos aquellos procesos psiquicos de cuya energia

no dispone la consciencia”.*>*

Siguiendo estos criterios que ya Jung habia desarrollado con més detalle en su ar-
ticulo “Instinto e inconsciente”* las irrupciones arquetipicas (espirituales) pueden
ser calificadas de impulsivas; de hecho, la autorrealizacién de la personalidad total
es el impulso fundamental, el ‘impulso de totalidad’ (Ganzheitstrieb) del cual depen-
den todos los impulsos.® Esto no significa que el espiritu sea, para Jung, un mero
impulso,” sino que ese término es el que mejor describe su forma de irrupcion.
Aungue en el impulso, su condicién apremiante es inmodificable como tal,
puede modificarse la disposicion del yo ante el mismo, de modo que cuando el yo
asimila ese impulso se descubre como sentido; esto sugiere la unidad (o comple-
mentacion fundamental) entre instinto y espiritu. Cuando el arquetipo funciona
como un instinto, contraponiéndose a la unilateralidad de la consciencia, irrumpe
afectivamente como impulso meramente instintivo; pero su naturaleza propia se
hace patente cuando, advertido y acompariado por la consciencia, contrarresta el
impulso instintivo (o la mera impulsividad ciega) apoderdndose de parte de su ener-
gia y asi se crea una personalidad mds amplia, ‘humana y divina. Esto puede verse
claramente en el desarrollo del Liber Novus, en particular a partir de los estimulos
mas indiferenciados, va sean voces, el llamado del alma o las distintas intervencio-
nes de la serpiente o el pajaro, entre tantas otras, que irrumpen como impulsos a ser

asumidos en direcciéon hacia una totalizacion.

UNA CIENCIA QUE SE HACE ECO DEL ‘ESPIRITU DE LA PROFUNDIDAD’

£l desaffo de la obra junguiana consiste en dar cuenta de un modelo teérico que
pueda integrar el espiritu de la profundidad. ;Cémo lograr que esa psicologfa, que
esta “por debajo de la experiencia”, no traicione o reduzca la ‘experiencia’ sin dejar

por ello de ser ‘cientifica”? En otras palabras: ;como evitar los extremos de un cienti-

PRIMERA PARTE. EN BUSCA DE LAS CLAVES



ficismo riguroso, pero vacio, por un lado, y por el otro, de una mitica fabulosa y vana
que hoy alcanza sus formulaciones mas desdichadas con la New Age? Tal es el inten-
to de Jung, siempre pionero, y a veces vacilante, que no se limita a dar cuenta de la
experiencia banal —ya conocida, ya filtrada por los habitos desgastados de nuestra
cosmovisién medidtica— proveniente del ‘espiritu de este tiempo’, sino que aspira a
comprender las experiencias radicales del ‘espiritu de la profundidad’ y propias del
desarrollo del alma humana.>*

Tales experiencias, multiples y a la vez unitarias, son comprendidas por las di-
versas tradiciones espirituales, en parte, de modo convergente y, en parte, divergen-
te. En todos los casos se intenta comprender al hombre no desde lo que es, o mejor
dicho, desde ‘lo que esta siendo’, sino desde lo que puede llegar a ser, a partir de lo
que aparentemente ‘estd siendo.

Por ello la teoria junguiana, isomorfa a esa tension entre lo que aparentemente
‘estd siendo’ y lo que puede llegar a ser, se propone recorrer el hilo que conecta el
inicial abordaje ‘psicolégico’ —en sentido restringido— limitadamente empirico
de la psique, y su despliegue en lo sagrado abierto a lo metafisico. Para lograrlo, la
teoria junguiana se constituye en una fenomenologia de la experiencia humana,
que solo inicialmente es ‘psicolégica’ en sentido restringido; pero esta fenomeno-
logia deja de ser mero ‘método’ para constituirse en orientacién ontoldgica. Podria
decirse que, en el orden del descubrimiento, la teoria junguiana surge como un
mito, como portavoz de un suprasentido y en el orden de la justificacién epistemo-
logica se constituye restringidamente como ciencia, expresion del ‘sentido’, vestida
del espiritu de este tiempo, pero consciente de su origen y de su meta. Es alli, en ese
registro, donde la teoria junguiana es portavoz indirecto del ‘espiritu de la profun-
didad.

Segun El libro rojo, la ciencia estd bajo el influjo del ‘espiritu de este tiempo’. Sin
embargo, all{ se sugiere que no se trata de desechar la ciencia sino de dar cuenta
de los ‘saberes del contrasentido’; entre otros, de la magia. Parece insinuarse asi un
saber mas alto que es ciencia y es magia, un saber del ‘espiritu de la profundidad’,
antiguo y olvidado —en parte reflejado en la alquimia— que hoy busca una nueva
voz. La teoria junguiana aspira a construir esa ciencia abierta al ‘espiritu de la pro-
fundidad’. El complejo desarrollo de la obra de Jung y sus sinuosas reformulaciones
epistemoldgicas son, en buena medida, un intento de reflejar esa voz en un lenguaje

cientificamente aceptable.
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Por cierto, una aproximacion critica al método junguiano o a Jos’ métodos jun-
guianos muestra que la evolucion de su teorfa, que intenta dar cuenta de esas ex-
periencias, obligé a Jung a reiterados replanteos epistemolégicos, que no siempre
integraron unitariamente la diversidad de sus propuestas metodolégicas. Aqui solo
podemos sugerir que, mds alld de esta diversidad y de no pocas oscilaciones y vaci-
laciones en este sentido, existe una coherencia metodoldgica subyacente a la teorfa
junguiana y, a la vez, una coherencia en la evolucién metodologica que se compa-
dece con la evolucién de la teorfa como un todo. Dicha coherencia tiene que ver,
fundamentalmente, con la unidad de sentido de sus experiencias iniciales y con el
cardcter numinoso y totalizador de las mismas. Esta fenomenologia hermenéutica
junguiana desemboca en el movimiento intimo de los simbolos que, en tltima ins-
tancia, permite descubrir objetividades extrapsiquicas y acaso metaempiricas. En
otras palabras, los acontecimientos de la psique son o nos abren’ a los aconteci-
mientos del cosmos; y en ese sentido —tal como ya lo insintia el Liber Novus— solo
vinculados en profundidad con nuestra alma, cuyo lenguaje es la ‘imagen’, podemos

dar cuenta del cosmos. En el Liber Novus leemos:

“Quien posee el mundo, mas no su imagen, posee solo la mitad del mundo, pues su

alma es pobre y despojada”>°

A partir de este tltimo concepto, la propia teoria junguiana —contra sus recaudos
iniciales— no solo excede los limites de la ciencia psicolégica (contemporanea), sino
también los de toda ciencia empirica o, al menos, se ubica esta vez explicitamente
—y a veces a pesar de los temores de Jung— en una zona limitrofe a la metafisica.
La psicologia se torna cosmologfa, retornando, asi, a su antiguo sentido original.
La propia hermenéutica contemporédnea —o al menos el desarrollo explicito de la
misma— se verd insuficiente en ese estadio. En este dmbito se retoma la dimension
ontoldgica o, mds atin, metafisica de la hermenéutica tal como fue recuperada a
partir de las antiguas tradiciones.

La imaginacién (creadora) devela en su cualidad sintética, merced a un finalis-
mo auténticamente teleolégico, el mundo verdaderamente humano que trasciende
la distincion interior/exterior. Y aunque el hombre esté instalado en ese mundo,
Jung pudo dar cuenta del vaivén que manifiesta la libido dentro de ese estar en el

mundo, tornandose hacia un polo objetivo o subjetivo, ya sea de un modo puramen-

PRIMERA PARTE. EN BUSCA DE LAS CLAVES



te regresivo o manifiestamente progresivo (o si se quiere, progresivo-regresivo). La
misma actividad imaginativa evidencia esa finalidad que en momentos clave se tor-
na auténticamente teleoldgica construyendo —y a la vez descubriendo— un mundo
unico de sentido.**® De este modo, esta fenomenologia sui géneris es claramente
hermenéutica y enlaza a la vez que modifica su empirismo inicial reclamando, pre-
cisamente, un abordaje hermenéutico; pues al intentar dar cuenta del fendmeno'y
de todo el fendmeno, la finalidad que en un primer momento parece revelarse como
un mero gradiente energético —no teleoldgica— a través de sus formaciones sim-
bélicas hace patente su orientacidn teleoldgica para constituirse en el fundamento

de una psicologia que aspira a ser ‘psicologia del alma’

La teoria junguiana, como toda teoria empirica, corre con la ventaja de contar con
consecuencias observacionales; a saber, no solo con las formaciones simbélicas que
acompafian y otorgan significacion a las transformaciones propias de la enfermedad
y la curacion, sino también con la aplicacion de técnicas que procuran determinadas
transformaciones, particularmente la integracion consciente. Pero hay mds; el pro-
ceso de individuacion en sus etapas cumbres y criticas, no solo se caracteriza por el
descubrimiento de un sentido subjetivo en buena medida, sino por un sentido que
se realiza en la vida misma y que involucra al hombre, al cosmos y a la trascendencia.
Los fendmenos sincronisticos revelan una relacién de sentido entre sujeto y objeto
que, en ultima instancia, permite avanzar a la hipétesis del unus mundus o mundus
archetypus.

Asi, la psicologia retorna con base empirica a su fuente y se articula en un mode-
lo cosmoldgico generoso, abierto a la metafisica. Este recorrido demasiado somero,
debe ser retomado mediante un lento adentramiento a los movimientos conceptua-
les de la teorfa junguiana a la luz del trayecto simbdlico del Liber Novus, para apro-
piarlos de manera tal que, desde la intimidad, se impongan las objetividades que, a

nuestro entender, reclama.
Como senalo Jung:

“Ciertamente, la existencia de una realidad trascendental es evidente en si misma,
pero a nuestra consciencia le resulta muy dificil construir los modelos intelectuales
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que han de ilustrar el en-si de nuestras percepciones’.
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LA DYNAMIS DEL PLEROMA:

UN LEGADO DE EL LIBRO ROJO AL CONCEPTO DE ‘ENERGIA PSiQuicA’

Cuando Jung elaboré una nueva concepcién de la energética psiquica, no solo se
vio obligado a contraponer su propia concepcién de libido a la elaborada por Freud,
sino también a retomar una tradicién plena de controversias en torno a la aplica-
cion del concepto de energia en el &mbito de la psicologia.

Pareciera que uno de los conceptos que intentd reelaborar una y otra vez es el
de ‘libido’ o de ‘energia psiquica’ y sus mismas dificultades tedricas se reflejan en esa
vacilacién terminoldgica. Quiza a la luz de este concepto pueda releerse de modo
critico y sintético la concepcién de la energética junguiana y, por otra parte, sugerir
alguna necesaria enmienda o, si se quiere, una ampliacion que haga mds justicia a
la misma teoria, sobre todo a la luz de sus desarrollos tltimos. Por cierto, se puede
resumir esquematicamente su desarrollo, evitando tecnicismos, en cuatro momen-
tos, no meramente cronoldgicos, pues, aunque también responden a una sucesion
temporal, cada uno ahonda y perfecciona el que le antecede. El primero, anterior
al Liber Novus, que de alguna manera contiene in nuce a los restantes, representado
emblemdticamente por Simbolos de transformacion (1912, reelaborado en 1952), se
focaliza en su respuesta a Freud; la libido no solo es sexual, sino que también mani-
fiesta un cardcter prospectivo, final, que da cuenta de la potencia transformadora del
simbolo v, en suma, de la presencia actuante de la espiritualidad en la inmanencia
de la psique. El segundo. al final de su reelaboracion del Liber Novus, representado
por Energética psiquica y esencia del suefio (1928), que se aboca a la formulacién de la
energética psiquica finalista v cuantitativa, parte de la apropiacion psicoldgica que
del concepto de energia fisica hicieron Wundt y otros autores. Jung insiste en que la
aproximacién energético-finalista (en principio no teleoldgica) —a diferencia de la
causal-reductora— es cuantitativa, a menos que se hipostasie el concepto de ener-
gia. Sin embargo, en ese mismo trabajo, no duda en reconocer que la nocién abstrac-
ta de energia corresponde a la nocién arcaica de fuerza o mana, que bajo diversas de-
nominaciones, aparece en todas las culturas tradicionales.** Ahora bien, si mana es
una manifestacion de la energfa ;como puede explicarse que de lo cuantitativo surja
lo cualitativo? (Se trata, acaso de una proyeccion concretista, si se quiere, de una
cualificacién que se atribuye ilegitimamente o al menos adventiciamente a una no-

cién propiamente cuantitativa? Para formularlo en términos atin mas paradéjicos:
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cuando Jung sefiala que el simbolo ‘pone en movimiento a la energfa psiquica’ (sic),
(no estd postulando nolens volens una energfa ‘anterior’ (el simbolo) que pone en mo-
vimiento a una ‘posterior’ (la energia psiquica)? Por cierto, se trata de una fagon de
parler, pues no hay duda de que el simbolo es expresién del arquetipo de lo incons-
ciente y la actividad imaginativa, expresion directa de la energia psiquica.*** Ahora
bien, la finalidad que caracteriza al arquetipo y a su manifestacién, el simbolo que
revela un sentido, no puede reducirse a un mero gradiente de energfa. Planteadas
estas antinomias, solo pueden resolverse si se toma la hipétesis cuantitativa como
una aproximacion abstracta de un proceso dindmico, de gran utilidad heuristica,
pero limitada en su alcance, pues no da cuenta de la cualidad inherente propia de la
psique. En consonancia con el principio de totalidad de la psique, expresado estruc-
turalmente por el si-mismo, proponemos recuperar, como ya sefialamos, el antiguo
concepto de dynamis en su acepcion neoplatdnica y presente en el gnosticismo, que
Jung utiliza ocasionalmente, en particular en Tipos psicoldgicos.*** La dynamis con-
sistirfa en el concepto dindmico correspondiente al concepto estructural de arqueti-
po, comprendido como ‘arquetipo en s’ Se trata, entonces, no solo de una potentia
entendida como fuerza impulsiva, sino de una potencialidad que —a diferencia del
cardcter privativo aristotélico— es plenitud de ser atemporal que se actualiza en el
tiempo sin merma ontolégica. Mas atn, su misma plenitud exige que se lo formule
como ‘no ser’ (por exceso), pues es aquello que carece de determinaciones por con-
servarlas todas.”*s La misma se manifiesta al yo atento y consecuente como ‘sentido’,
significado y fuerza orientadora para la realizacién en el tiempo. Si bien la dynamis
se ve enfrentada a resolver las diversas tensiones polares y, maximamente, la tensién
instinto/espiritu, el yo es la mayor o acaso la unica resistencia, que solo cede con
una actitud de entrega (wu wei). El cuarto momento, vinculado a la sincronicidad,
completa lo antes sefialado y es necesario para presentar integramente el panorama,
aunque se trata de un concepto tardio. ;Cual es el estatuto de la energia psiquica en
los fendmenos sincronisticos?*® Si en la sincronicidad no hay ‘causalidad histérica’,
es decir, transferencia de energia desde una supuesta causa ‘A’ a un efecto ‘B’, sino
mera coincidencia significativa, a saber, una relacién de sentido entre ‘A’y ‘B’, aque-
llo que interviene desde el lado del sujeto es una constelacion arquetipica. Allf la
dynamis no se manifiesta por una relacién horizontal; en otras palabras, no se trata
de una relacién reciproca, sino de una trama de sentido que responde a una suerte

de eidos, de paradigma o modelo que trasciende tiempo y espacio, aunque se halle
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presente en ellos. La dynamis expresa la potencia de insercién del hombre en ese
modelo, en definitiva, en el todo. Puede advertirse que dynamis parece ser un térmi-
no mds idéneo que ‘energfa’, pues permite dar cuenta de la condicién de posibilidad
hipercualificada de esa capacidad de trabajo (energia) que se presenta en el tiempo
con un sentido, pero que se remite a una atemporalidad que todo lo contiene (‘Ple-
roma’) y en donde el sentido ya estd, a priori, realizado. Este concepto de dynamis,
propuesto por nosotros, aparece ocasionalmente, aunque con diversos matices en
la obra de Jung, entre otras, en los términos ‘realidad potencial’,**” ‘potencialidad
de la totalidad’,*** ‘mundo potencial’** Por ejemplo, este ultimo término que se co-
rresponde con las experiencias sincronisticas y que constituye su supuesto, permite
comprender la dimensién ‘cosmolégica’ de la dynamis, en un mundo (‘Pleroma’) que

contiene y trasciende ‘naturaleza exterior’y ‘psique”:

“El trasfondo psicofisico trascendental corresponde a un ‘mundo potencial’ porque
en él estdn puestas todas las condiciones que determinan la figura de los fendmenos
empiricos. Estd claro, que esto vale tanto para la fisica como para la psicologia; me-

jor dicho, para la macrofisica igual que para la psicologia de la consciencia”.?”°

En definitiva, la dynamis descripta, alude a una potencialidad a priori (“..la poten-
cialidad de la totalidad ya existe a priori”),*” pero también al movimiento ‘dindmico’
—en su acepcion contemporanea, restringida— guiado por un sentido en tiem-
po y espacio. Pero, precisamente, fue su punto de vista finalista, ya esbozado en
Simbolos de transformacion —como va se vio, desarrollado en Energética psiquica
(1928)— el que le permiti6 concebir un concepto més amplio, que diera cuenta de
todas las transformaciones de la energia psiquica. Ahora bien, el punto de enlace
ya estaba planteado pues la energfa psiquica se manifiesta siempre como activi-
dad vital psiquica; de acuerdo con todas sus investigaciones, las transformaciones
energéticas se expresan siempre como transformaciones de imdgenes y contenidos
que, al reconocérseles su condicidn finalista, se descubren como transformaciones

simbolicas:
“..la imaginacién en cuanto actividad imaginativa es sencillamente la expresion di-

recta de la actividad psiquica, de la energia psiquica, que es dada a la consciencia

solo en forma de imdgenes o contenidos...” *7*
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Un desarrollo mas maduro de su concepto de energia psiquica nos lleva a su obra
de 1928, aunque textos anteriores lo supusieran. Sin duda, es en esta obra en la que
Jung intenta una ciencia que no sea confundida con un mito, pero que pueda nutrir-
se de él; en otras palabras, un ‘sentido’ que no ignore el ‘contrasentido. Como ya se
dijo, esta obra es, en gran medida, una fundamentacién de su método energetista-
finalista, pero ello mismo le exigi6é una demarcacién mas precisa del objeto corres-
pondiente a ese método. Basindose en Wundt, distinguié entre una concepcion
mecanicista y una concepcion energetista del suceder fisico e intenté demostrar
que esta ultima concepcion es aplicable al suceder psiquico. De cualquier modo,

Jung advirtié que el aspecto energético no abarca o explica toda la psique:

“Con eso solo se quiere decir que es propio de los fendmenos psiquicos un aspecto
energético, en virtud del cual pueden precisamente ser calificados de ‘fendmenos’
Pero, de ninguin modo se pretende decir que el aspecto energético abarque, o siquiera

explique, la totalidad de la psique”.*™

Por otra parte, si bien en esta obra nuestro autor intenta la fundamentacién desde
el punto de vista cuantitativo, eso no implica el desconocimiento del caracter, emi-
nentemente cualitativo, de la psique, sino que permite destacar una determinacion,
la cuantitativa, que es comun a toda la energia psiquica y constituye un criterio de
gran eficacia tedrica para dar cuenta de las transformaciones de la psique. En una

obra muy posterior, Jung no duda en afirmar:

“Aungque la constatacion psicoldgica es esencialmente cualitativa, sin embargo, po-
see también una energética fisica’ —llamémosla— latente, pues los fenémenos psi-

quicos dejan entrever cierto aspecto cuantitativo” >

De hecho, el concepto fisico de energia, definido matematicamente, se basaba en el
empleo de una enérgheia cualificada, no entendida en su acepcién técnica aristoté-
lica, sino en el antiguo uso cotidiano del término como ‘fuerza en accion’y, de alli,

‘actividad’. Esa enérgheia, escribe Jung:

“..en ultimo término, se remonta a una visién primitiva o arcaica de lo ‘extraordi-

nariamente eficaz. Este es el denominado concepto de mana, que no se limita solo
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a Melanesia, sino que también se encuentra en las Antillas Holandesas y en la costa
oriental africana y que aun resuena en el numen latino y, en parte, también en ge-
nius (por ejemplo, genius loci). El empleo del término 1ibido’ en la reciente psicologia
médica tiene incluso un sorprendente parentesco intelectual con el primitivo mana.
Asi pues, esta vision arquetipica no solo es primitiva, sino que se diferencia del con-

cepto de energia fisica en que no es cuantitativa, sino principalmente cualitativa”.”’s

EL ALCANCE APOCALIPTICO DE LA OBRA DE JUNG

Ya nos hemos referido al caricter profético del Liber Novus. La profecfa es, a nivel
individual, un llamado a recuperar la propia voz de la profundidad que clama por ser
reconocida. Esa es la vocacion del hombre: “Quien tiene vocacién (Bestimmung), oye
la voz (Stimme) del hombre interior; él es llamado (bestimmt)” >

Cada hombre estd llamado a descubrir su propia vocacidn; ser capaz de oir la
voz que, no solo sefiala ideales, sino que lo orienta hacia ellos. La revelacién de la
‘voz’ en cada ser humano presupone una personalidad mas amplia que esta abrién-
dose paso, guiando internamente al hombre, a veces en discordancia con los valores
colectivos vigentes,*”” pero en consonancia con lo que la comunidad requiere. Mas
la voz se hace presente cuando se acepta el didlogo consciente-inconsciente que
posibilita la imaginacién creadora y que incluye el didlogo con la propia oscuridad.

Ello permite comprender las siguientes palabras de Jung:

“Uno no se ilumina imaginandose figuras de luz, sino tornando la oscuridad cons-

ciente”.*?

Pero este proceso interior tiene un alcance social y césmico; por ello, el mito in-
dividual recrea el mito de todos los tiempos, segin el modo peculiar de la época.
El lector podrd ahondar esta cuestion, en particular, con la lectura de Aién y de
Respuesta a Job. Alli puede verse cdmo la espiritualidad occidental, de algin modo,
en sus procesos subyacentes, intenta una recuperacion de una imago dei que pueda
asumir Ja sombra. Solo asi se responde a la ‘muerte de Dios’ pues el ‘Dios venidero’
renace con la mediacion de lo ‘eterno femenino‘ desde una oscuridad mayor, previa

a la que abismé su presencia en el mundo.
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UNA CUESTION ABIERTA: LO DIVINO Y LO HUMANO

El Liber Novus propone la realizacion de lo divino en cada hombre. Tal realizacién
no es posible si no se asume la antinomia entre el bien y el mal. Pero el drama del
hombre contemporaneo consiste en que la psique individual se pone en el centro,
en el lugar de lo divino. El ‘yo’ toma el lugar de la totalidad y el proceso imaginativo
creador hasta aqui asumido se pone a su servicio. En ese caso se deifica al ‘yo'y el
proceso se deteriora. En este sentido, la garantia del éxito es su no finalizacién, al
menos, en el plano temporal. La imaginacién aspira a esa conjuncion que la exce-
de, a una abolicién de si misma por autosuperacién. En otras palabras, el hombre
espiritual o aquel que reconoce su espiritualidad, como se dice en los “Sermones a
los muertos”, no cae en el Pleroma, en la indeterminacion y, para ello, sostiene la
paraddjica, dolorosa y gozosa tensién de opuestos. La misma dynamis comprome-
tida con la energia biolégica, no puede acabar en el tiempo, solo puede concebirse
en una apoteosis mas alld del tiempo o, lo que es mds osado, pero acaso mas cohe-
rente con este modelo, en una ‘tempiternidad’, en una conjuncion entre el tiempo

y la eternidad.

UN MENSAJE SIN TIEMPO PARA ESTE TIEMPO

El mensaje de la obra de Jung, dirigido a todos los hombres, retoma en clave con-
tempordnea —y para el caso de su teoria, con base cientifica— aquello que las tradi-
ciones espirituales sostienen en su esencia desde siempre: el hombre es responsable
de descubrir un tesoro oculto en su interior. Jung muri6 sintiéndose incomprendi-
do por el mundo cientifico y aun por supuestos seguidores; a eso parecia referirse
cuando afirmaba que no queria que hubiera junguianos, sino que cada uno “sea si
mismo”. Por otra parte, temia que —al popularizarse— su obra se vulgarizara, cosa
que lamentablemente ocurrid, hasta ser pasto de deplorables textos New Age. Pero
su obra se sostiene y merece ser sostenida. Jung intuyé que su mensaje podia llegar
al hombre comun y por ello, al final de sus dias escribid, junto con algunos cola-
boradores, su tnica obra de difusién: El hombre y sus simbolos. En cambio, su obra
tedrica es compleja, pero tampoco puede comprenderse a fondo sin un compromiso

con el propio proceso de individuacion. Requiere, sin duda, una profunda relectura
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y reformulacién cosa que, hasta donde sabemos, los postjunguianos no han logrado.
El tedlogo o el filésofo metafisico —hoy casi extinto— no debe buscar en la obra
junguiana la confirmacién de una determinada doctrina, sino claves para cultivar
una apertura al misterio que permita —segtin palabras de Jung— habitar una casa
vacia. La acusacion de psicologismo (de Martin Buber, por ejemplo) olvida que Jung
—mds alld de ciertas imprecisiones— no intenta reducir lo sagrado a la psique, sino
destacar su presencia en la psique. El escéptico posmetafisico podra aprovechar de
la teoria si, de acuerdo con la etimologfa (sképtomai), decide ‘mirar cuidadosamente’,
no solo desde la neutralidad del gabinete, sino involucrando su propia vida.
Aunque el Liber Novus ya sea casi centenario, se presenta como un texto de
nuestros tiempos que retoma un saber inmemorial. Y contra los lugares comunes
de nuestro desencantado pensamiento contemporaneo, muestra que los mitos, los
grandes relatos, no han muerto y buscan ser despertados en la insondable profundi-

dad de nuestra psique.
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I0.

II.

I2.
13.
14.
15.

Liber Secundus, cap. xx1: “El mago”, p. 315.

“Ulises. Un mondlogo”, en OC 15, § 1065.

Valéry, Paul, Le Cimetiére Marin. [El cementerio marino, trad. Héctor Ciocchini y Héctor Blas
Gonzalez, Buenos Aires, Fata Morgana, verso 17, p. 17.]

Liber Primus, cap. v: “Viaje infernal hacia el futuro”, p. 237.

Esto no significa que Jung no considere en su acepciéon ampliada del término ciencia, que se
trata de un ‘experimento cientifico’ De hecho, como es sabido, constituyé la base de todo su
edificio tedrico posterior.

Cfr. Coomaraswamy, A. K., Sobre la doctrina tradicional del arte, Barcelona, Olafieta, 1983, p.
47.

Cfr. Faivre, Antoine, Toison d'or et alchimie, Paris-Milan, Archeé, 1990.

En Psicologia y alquimia Jung se refiere a dos imdgenes de William Blake, cfr. OC 12 (ig. 14y
19). Blake también aparece mencionado en la obra en relacién con las tipologias y en punto
al Matrimonio del Cielo y el Infierno. Cfr. OC 6, § 422, n. 159, § 460 y n. 210; OC 11, § 905,
n. 41; OC 15, §§ 142 y 151. Para un estudio inspirador y convergente con una aproximacion
junguiana, Cfr. Raine, Kathleen, Blake and Tradition, Routledge & Kegan Paul, 2002, 2 vols.
Para un estudio especificamente junguiano, cfr. Singer, June, Blake, Jung, and the Collective
Unconscious. The Conflict between Reason and Imagination, York Beach, Maine, 2000.

Cfr. Brigfe 11, p. 137 (OC D. Epistolario, Cartas 11). Esto no descarta la influencia de Blake en
Jung, pero la opinidn de este ultimo respecto de Blake sirve para comprender que la obra
artistica como tal estd mds mediada que una produccién simbélica mds pura, como aspira
a ser el Liber Novus. Ello permite insistir que stricto sensu la obra del Liber Novus no es arte.
Segtin Sonu Shamdasani, con toda probabilidad es Marfa Moltzer, quien habia convencido a
un colega psiquiatra, acaso Franz Riklin, de que era un artista incomprendido. Cfr. ELR, p. 200.
Libro de andlisis, Countway Library of Medicine, 12 de julio de 1926, en Shamdasani, Sonu: ELR,
p- 217, n. 200.

Liber Primus, prologo: “El camino de lo venidero”, p. 228.

Liber Secundus, cap. xix: “El don de la magia”, p. 309.

Liber Primus, prologo: “El camino de lo venidero”, pp. 228-229.

Elio implicaria incurrir en una variante de la falacia post hoc, ergo propter hoc. Por cierto,
el mismo término New Age es ambiguo, pero basta sefialar, por ahora, que una de sus

caracteristicas fundamentales consiste en formulaciones y pricticas acriticas, arbitrarias,
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17.
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19.
20.
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22.
23.
24.
25.

20.

27.
28.

29.
30.

31

32.

33

34.

35.

30.

37
38.

sincréticas, carentes de todo fundamento ontoldgico que no solo no concitan el compromiso
de las personas, sino que las afirman en su individualismo, relativismo, hedonismo.

Cfr. “La personalidad Mana” en Las relaciones entre el yo y lo inconsciente, OC 7, §§ 374-406.
Respuesta a Job, OC 11, § 758.

James, William, Las variedades de la experiencia religiosa, Barcelona, Peninsula, 2002. Hay
varias versiones en castellano.

Liber Primus, Prologo: “El camino de lo venidero”.

OC 11, § 168.

Liber Primus, cap. 11: “Alma y Dios”, p. 231.

Psicologta y alquimia, OC 12, § 22.

Liber Primus, cap. 11: “Alma v Dios”, p. 231.

Ibid., Prologo: “El camino de lo venidero”, p. 227.

Asi denominamos el método junguiano en el cual no podemos detenernos. Cfr. Nante,
Bernardo: “Notas para una reformulacién de la epistemologia junguiana” en Revista de
Psicologia UCA, vol 2, “Primera Parte”, n° 3, 20006, pp. 73-100, v “Segunda Parte” n® 4, pp. 31-56.
Cfr. “El problema de la psicologia actual”, OC 8, § 661.

Psicologia y alquimia, OC 12, § 28.

En todo caso, el material resultard siempre insuficiente. Una vez establecidos los pardmetros
personales y biograficos basicos, el texto debe ser abordado sobre todo desde un enfoque
impersonal.

Escrutinios, p. 334.

Ibid., p. 3360, n. 24.

Liber Secundus, cap. xx1: "El mago™. p. 315.

Curtius, Ernst Robert. Literatura europea y Edad Media latina, México, Fondo de Cultura
Economica, 1975, vol 1, pp. 424-425. La referencia es a la maxima 252, cfr. von Goethe, J. W.,
Mdximas y reflexiones, Barcelona, Edhasa, 1993, p. 6o, si bien consignamos la traduccién de la
edicion de Curtius.

Van der Leeuw, G., Fenomenologia de la religion, México, Fondo de Cultura Econdmica, 1975,
p- 419.

Cfr. ibid.

Liber Secundus, cap. xix: “El don de la magia”, p. 315.

Cfr. en Shamdasani, Sonu: ELR, pp. 290 y 291, nn. 153-155.

Liber Primus, cap. Iv: “Experiencias en el desierto”, p. 235.

Ibid., Prélogo: “El camino de lo venidero”, p. 227.
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41

42.
43.
44.
45.
40.
47.
48.
49

50.

51.

0Or1.

62.

063.

04.

05.

66.

Ibid., cap. 11: “Alma y Dios”, p. 231.

Ibid., cap. v: “Viaje infernal hacia el futuro”, p. 236.

Liber Secundus, cap. 11: “El castillo en el bosque”, p. 259 y cap. 1v: “El anacoreta”, p. 266.
Ibid., cap. 1v: “El anacoreta”, p. 267.

Ibid., p. 268.

Ibid., p. 268.

Ibid., p. 268.

Ibid., cap. xx: “El camino de la cruz”, p. 311.

Escrutinios, p. 338. Liber Primus, cap. 1v: “Experiencias en el desierto”, p. 23s.

Kyburz, Mark, Peck, John y Shamdasani, S., “Translators Note’ en RB, pp. 222-223.
Bakhtin, M. M., The Dialogic Imagination: Four Essays, Austin y Londres, University of Texas
Press, 1981.

“Sobre la relacion de la psicoterapia con la cura de almas”, en OC 11, § 535.

Por razones diddcticas sistematizamos los fundamentos de la teorfa junguiana que, por otra
parte, estan supuestos en la comprension de ELR.

OCS8, §747s.

0C 6, { 916.

Frey-Rohn, Lilian: De Freud a Jung, México, Fondo de Cultura Econdmica, 1991, p. 72.
OC 6, § 854.

“Sobre la energética del alma”, en OC 8, § 96.

Liber Secundus, cap. xv1: “Nox tertia”, p. 302.

Cfr. OC 6, § 915.

OC 7, § 365 (trad. levemente corregida).

. Cassirer, Ernst, Filosofia de las formas simbdlicas, México, Fondo de Cultura Econémica, 1998,

vol. 11, p. 200.

Serd precisamente el ka una de las formas fundamentales en que muta el propio Filemon.
Liber Secundus, cap. xx1: “El mago”, p. 322.

Cfr. Liber Secundus, cap. xvit: “Nox quarta’, p. 304, n. 220 a la imagen 117.

En todos los casos la palabra transformadoralibera de una cosmovisién reductiva o envejecida.
La joven hija del erudito estd a la sombra de su aproximacién meramente racional a la vida
(Liber Secundus, cap. 11) e Izdubar estd atin atado a una cosmovisién magica concretista que
ya no sirve (Liber Secundus, cap. 1X y X).

Platén, Fedro, 244a.

Jung sefiala que al hombre contemporaneo le cuesta reconocer la autonomia de la voz interior.
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67.
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7L

72.

73
74
75
70.
77
78.
79-

8o.
81.
82.
83.
84.
85.
86.
87.
88.

Escrutinios, p. 353.

Jung, C. G.: "Von Werden del Persénlichkeit”, GW 17, § 300: “Wer Bestimmung hat, hort die
Stimme des Innern, er ist bestimmt.” Cfr. OC 17, § 300, sigue una traduccion mads literal: “Quien
tiene determinacion escucha la voz del interior, estd determinado”.

Escrutinios, p. 338.

Cfr. RB, p. 223.

Cfr. Nante, B., “La imaginacion en la alquimia occidental. Una lectura junguiana del Aurora
Consurgens”, en Epimeleia. Revista de estudios sobre la tradicién, n°12, UAJFK, 2002, p. 184.

En rigor, el texto sostiene (Liber Secundus, cap. vin, p. 279) que antes de ir al Este, el yo fue
primero al Sur, luego al Norte y por ultimo al Este, desde donde luego se vuelve al Oeste. Por
cierto, el punto de partida del oeste estd presupuesto de entrada, por eso lo indicamos entre
paréntesis. Nos detenemos en esto en el pasaje pertinente de la “Segunda Parte”.

“Los intentos por liberar a la individualidad de la psique colectiva”, en OC 7, § 262.

Cfr. Liber Primus, cap. v: “Viaje infernal hacia el futuro”, p. 237.

Liber Secundus, cap. xx: “El camino de la cruz”, p. 311.

Escrutinios, p. 358.

Liber Primus, cap. v: “Viaje infernal hacia el futuro”, p. 237.

Cfr. Liber Primus, Prélogo: “El camino de lo venidero”, p. 227.

Como veremos mds detalladamente en la “Segunda Parte”, es probable que el capitulo v de
Tipos psicoldgicos se haya inspirado directamente en algunas paginas iniciales de ELR; de
hecho, aquello que en el texto tedrico aparece como ‘simbolo’, se corresponde con la imagen
del Dios venidero, el ‘suprasentido’

Mysterium coniunctionis, OC 14/1, § 252.

A eso mismo alude Mysterium coniunctionis, OC 14/1, § 252.

Liber Primus, Prélogo: “El camino de lo venidero”, p. 227.

Nos referimos a ello en nuestro comentario al Liber Secundus, cap. xiv.

Liber Secundus, caps. xvy Xv1.

Ibid., cap. xv: “Nox secunda’, p. 204.

0Cg, §§ 89-90.

Liber Secundus, cap. xx1: “El mago”, p. 314.

Por otra parte, los apocalipsis judios suelen responder a dos tipologias principales que no
siempre son excluyentes. La primera, es mds ‘histdrica’ (ej. Libro de Daniel, 4 Esdrds, 2 Baruch,
algunas partes de 1 Henoch) y se trata de una vision alegérica interpretada por un angel y

su contenido, eminentemente historico, divide el tiempo en periodos y sefiala el fin de los
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100.

IOL

I02.

103.
104.

105.

tiempos, generalmente, como una restauracién politica y nacional de Israel que supone un
nuevo orden definitivo. En algunos casos extremos este tipo de apocalipsis sugiere el fin del
mundo y una vuelta al silencio previo a la creacion. La segunda tipologia trata del viaje al
mas alld, que suele ser un viaje mistico de ascenso por los cielos al modo de “El Libro de los
Vigilantes” de 1 Enoch (s. m1 a. C.) Esta tipologia apocaliptica es de mayor orientacién mistica
y se centra mas en la vida ultraterrena individual que en una transformacién césmica,
aunque también puede predecir las tltimas cosas del mundo. Como puede observarse, los
Sermones tienen aspectos de ambas tipologias, si bien parecen mostrarse hasta cierto punto
mas afines a sus antecedentes iranios y a la posterior apocaliptica cristiana. Haremos alguna
referencia a esto en nuestro comentario a los Sermones en la “Segunda Parte”. Para una
introduccién general sobre el complejo tema del ‘apocalipsis’y una bibliografia , Cfr. Collins,
John, “Apocalypse”, Encyclopaedia of Religion (ed. Lindsay Jones), Detroit y otros, Macmillan
& Thompson-Gale, 2005, vol I, pp. 409-414.

Nos ocupamos con mas detalle del lugar de los muertos en el Liber Novus, en nuestro

comentario a los "Sermones”.

. Respuesta a Job, OC 11, § 697.

Cfr. Escrutinios, p. 350.

Respuesta a Job, en OC 11, § 758.

Liber Primus, Prélogo: “El camino de lo venidero”, p. 228.

Liber Secundus, cap. v: “Viaje infernal hacia el futuro”, p. 238.

1bid., cap. x1x: “El don de la magia”, p. 309.

Ibid.

1bid., cap. xx: “El camino de la cruz”, p. 312.

Ibid., cap. xvur: “Las tres profecfas”, p. 307.

“Psicologia y religion”, OC 11, § 168.

Frank, Manfred, El dios venidero. Lecciones sobre la Nueva Mitologia, Barcelona, Ediciones
del Serbal, 1994, p. 22. Cabe sefialar que en estas lacidas lecciones no se comprende
adecuadamente la propuesta junguiana.

Ibid., p. 31.

Cfr. Pinkler, Leandro, “Estudio preliminar”, en Nietzsche, F., El Anticristo. Maldicidn contra el

cristianismo, Buenos Aires, Biblos, 2008, pp. 33 s.

Nietzsche, F., Fragmentos pdstumos X111, 11 [411}, en El Anticristo, cit., p. 32.
Liber Secundus, cap. vi: “La muerte”, p. 272.
Ibid., p. 272.
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117.
118.
110.

120.

124.

125.

120.

Ibid., cap. xv1: “Nox tertia”, p. 300.

Liber Primus, cap. vui: “Concepcion de Dios”, p. 245.

Liber Secundus, cap. vi: “La muerte”, p. 272.

Liber Primus, Prélogo: “El camino de lo venidero”, p. 227.

Ibid., cap. n1: “Almay Dios”, p. 232.

Liber Secundus, cap. xviii: “Las tres profecias”, p. 3006.

Liber Primus, cap. viit: “Concepcion de Dios”, p. 244.

Ibid., cap. 1x: “Mysterium. Encuentro”, p. 248.

Ibid., cap. x1: “Mysterium. Resolucién”, p. 255.

Ibid., cap. 11: “Alma y Dios”, p. 232.

Liber Secundus, cap. v: “Dies 11", p. 270.

Cfr. Liber Primus, cap. 11: “Alma v Dios”, p. 232.

Ibid.

Simbolos de transformacion, OCs, § 576.

Jung cita el conocido libro de Wilhelm Bousset sobre la levenda del Anticristo. Bousset habia
anticipado una interpretacién mitolégica del Anticristo y lo habia concebido como una
proyeccién en el final del tiempo del monstruo del caos que habia hecho Ja guerra contra el
dios creador en las cosmogonias del Cercano Oriente. Cfr. Bousset, Wilhelm, The Antichrist

Legend, trad. A. H. Keane, Londres, 18906.

. Liber Primus, cap. vii: “Asesinato del héroe”, p. 241.
2. Ibid., cap. viit: "Concepcion de Dios™. p. 243.

. Ibid,, cap. x: "Mysterium. Instruccion’, p. 231

Liber Secundus. cap. xx: "El camino de la cruz”, p. 312.

Ibid.

Como es sabido, toda la obra de jung aborda cuestiones religiosas y comenta textos, ideas,
simbolos y ritos de las més variadas tradiciones. Hay un volumen que retne los principales
trabajos especificos titulado Acerca de la psicologia de la religion occidental y de la religion
oriental, OC 11, pero el lector debe tener en cuenta, entre otros, los trabajos sobre alquimia,
OC 12, 13 y 14 y Aidn OC 9/2. Asimismo, hay una vasta literatura critica sobre la debatida
cuestion respecto del abordaje junguiano de la religién que no podemos consignar aqui.
El lector de lengua castellana puede consultar Hostie, Raymond, Del mito a la religion en
la psicologia andlitica de C. G. Jung, Buenos Aires, Amorrortu, 1971, una obra rigurosa y
recomendable para orientarse inicialmente en la cuestion; pero téngase en cuenta que, por

una parte, fue publicada en vida de Jung y, por ende, es incompleta y, por otra parte, a nuestro
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136.
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138.

juicio no resuelve satisfactoriamente el problema del "psicologismo’ junguiano. De la vasta
literatura, citamos algunos trabajos clasicos: Heisig, W. James, Imago Dei: A Study of C. G.
Jung’s Psychology of Religion, Lewisburg, Penn, Bucknell University Press, 1978; Stein, Murray
y Moore, Robert L. (eds.): Jung’s Challenge to Contemporary Religion, Wilmette, llinois,
Chiron Publications, 1987. El debatido psicologismo junguiano encuentra su climax en su
discusion con Martin Buber. Por cierto, ciertas afirmaciones poco precisas de Jung pueden
llevar a confundir su psicologismo metodolégico con un psicologismo ontoldgico; en otras
palabras, Jung insiste en que é] describe los fendmenos tal como se dan en la psique, sin
deducir de ello, consecuencias metafisicas. Por cierto, la cuestién es harto compleja; el lector
puede leer las objeciones de Buber y las réplicas de jung, respectivamente, en: Buber, Martin,
Eclipse de Dios, Buenos Aires, Nueva Vision, 1984 y “Religion y psicologia: Una respuesta a
Martin Buber” en OC 18/2, §§ 1499-1513. Asimismo, Buber deriva indebidamente algunas de
sus objeciones de los Sermones a los muertos, pues en su momento se trataba de un texto de
circulacién privada. Por otra parte, los Sermones es un texto visionario y, como tal, no puede
abordérselo del mismo modo que los textos tedricos de Jung.

Usener, Hermannm Gétternamen. Versuch einer Lehre von der religiosen Begriffsbildung,
Francfort del Meno, Schulte, 1948, pp. 337-340.

“Presente v futuro”, OC 10, § 542.

La vida simbdlica, OC 18/2, § 1368.

Liber Primus, Prélogo: “El camino de lo venidero”, p. 226.

Liber Secundus, cap. 111: “Uno de los inferiores”, p. 265, 1. 44.

1bid., cap. vur: “Primer dia”, p. 278.

1bid., cap. x1v: “La locura divina”, p. 292.

Escrutinios, p. 335.

En otro sentido, se trata de la necesidad de superar la ciencia para abrirse a la magia, cfr. Liber
Secundus, cap. xix: “El don de la magia”, p. 308.

En el Libro Negro 5 el alma dice: “No has de abjurar en absoluto [de la ciencia], pero considera
que la ciencia es meramente un lenguaje”, en ELR, p. 335, n. 18.

También existe una vasta y controvertida literatura referida a la aproximacién junguiana al
cristianismo. Remitimos al lector a algunas de las obras referidas al estudio de la religién en
general, pues suelen concentrarse en el cristianismo. Pueden consultarse, entre otras, las
variadas aproximaciones en Moore, Roberto L. y Meckel, Daniel J. (eds.), Jung and Christianity
in Dialogue, Nueva York, Paulist Press, 1990.

Escrutinios, p. 335, n. 18.
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144.

145.

146.

147.

148.
149.
. "Fausto v la alquimia”, OC 18/2. §§ 1692 s.

ISL

152.

153.

154.

155.

156.

157.
158.

Cfr. “Comentario al libro El secreto de la flor de oro”, OC 13, § 71.

“Ensayo de interpretacion psicologica del dogma de la Trinidad”, en OC 11, § 292.

Liber Secundus, cap. x1v: “La locura divina’, p. 292.

“Psicologia y religién”, OC 11, § 168.

Cfr. Liber Secundus, cap. viit: “Primer dfa”, p. 278.

Juan Pablo Martin sefiala: “La relacion del Logos de Filon con el Evangelio de Juan y las
Epistola a los hebreos ha sido muy tratado con posiciones encontradas (...)", en Filén de
Alejandria, Obras Completas (ed. dirigida por Juan Pablo Martin), Madrid, Trotta, 2009, vol.
I, p. 61, n. 175, donde también se indica bibliografia sobre la cuestién. Cfr. asimismo, Miller,
Ed. L., “The Johannine Origins of the Johannine Logos”, en Journal of Biblical Literature, The
Society of Biblical Literature, vol. 112, n° 3 (otofio 1993), pp. 445-457. Para una referencia sobre
la presencia de Filon en los primeros siglos, cfr. Martin, Juan Pablo, op. cit. p. 76 s.

Juan Pablo Martin senala: “La teologia del logos en Filén cumple la funcién decisiva de
mediar entre la afirmacién absoluta de la unicidad y trascendencia de Dios y la afirmacién de
su presencia y providencia universales en el mundo”, op. cit., p. 60

Cfr. Borgen, Peter: “Logos was True Light: Contributions to the Interpretation of the
Prologue of John”, Novum Testamentum, Brill, vol. 14, fasc. 2 (abril, 1972}, pp. 115-130.

Jung, C. G., Nietzsche's Zarathustra. Notes of the Seminar given in 1934-1939, (ed. James Jarrett),
Princeton, Princeton University Press, 1988, vol. 2, p. 1534.

“Psicologia vy poesia”, OC 15, § 150.

Recuerdos, p. 196.

Recuerdos. pp. 70-71.

Ibid., p. 242.

Cfr. 0Co, § 117.

Ibid., § 120.

Ibid., § 110.

Fausto 11, v. 7847. Bien conocido es el Prologo en el Cielo: *{(...) de todos los Espiritus que
niegan, el burlén es el que menos me molesta. Harto ficilmente puede relajarse la actividad
del hombre, y éste no tarda en aficionarse al reposo absoluto. Por esta razdn le doy gustoso
un comparnero que debiendo obrar como diablo, le incite y ejerza cierta influencia sobre él.”,
von Goethe, ). W., Fausto, Madrid, Catedra, 1998, p. 116. (trad. ]. Roviralta).

“Prélogo al libro de D. T. Suzuki La Gran Liberacién. Introduccion al budismo zen”, OC 11, § 905,

Liber Secundus, cap. xx1: “El mago”, p. 317.
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159.

Ibid,, p. 317.

160. Luck, Georg, Arcana Mundi. Magia y ciencias ocultas en el mundo griego y romano, Madrid,

101
162.
103.
164.
105.
1606.
167.
168.
169.

170.

I71.

172.

173.

Gredos, 1995, p. 15. La literatura sobre la magia es vasta, desigual y variados sus enfoques.
Para una aproximacion general a las teorias acerca de la magia y una bibliografia confiable,
cfr. Middleton, John: “Magic: Theories of Magic”, en Enciclopaedia of Religion, cit., vol. 8,
Pp. 5562-5569. Aunque incompleta, es de gran utilidad la obra monumental de Thorndike,
Lynn, A History of Magic and Experimental Science. The First Thirteen Centurias of Our Era,
Nueva York, 1923. Para una aproximacion general e introductoria sobre la magia greco-
egipcia y con informacion bibliografica, cfr. Dieter Betz, Hans: “Magic in Roman Antiquity”
en Enciclopaedia of Religion, cit., pp. 5573-5577. Para la apropiacion del concepto de ‘mago’
y de ‘magia’ en el helenismo, cfr. Bidez, ]. y Cumont, F., Les Mages Hellenisés, Parfs, Les
Belles Lettres, 1973, 2 vols. Existe una informacion bibliografica actualizada en Marouzeau,
L'Année philologique, bajo el titulo “Magica”. La fuentes principales de la magia greco-egipcia
se encuentran traducidas confiablemente en Textos de magia en papiros griegos, Madrid,
Gredos, 1987, si bien hay una vasta cantidad de material adn sin publicar o no editado
debidamente.

Liber Secundus, cap. xx1: “El mago”, p. 314.

Cfr. OCS8, §§ 89-90.

Cfr. ELR, imagen 50, Liber Secundus, cap. X. Explicacién en la “Segunda Parte” de esta obra.
Liber Secundus, cap. xx1: “El mago”, p. 317.

Ibid.

Ibid.

Cfr. Mysterium coniunctionis, OC 14, 2, § 30.

Cfr. Liber Secundus, cap. v: “Dies 11", p. 270.

Cfr. el controvertido, pero enjundioso estudio de Alfred Loisy, Los misterios paganos y el
misterio cristiano, Buenos Aires, Paidds, 1967.

“Ensayo de interpretacion psicoldgica del dogma de la trinidad”, OC 11, § 178. Jung brinda
algunas razones histéricas y critica la postura adversa de los telogos protestantes.

En Escrutinios, p. 338.

Una referencia particular merece el ‘ka’ que, aunque no aparece explicitamente mencionado
en el texto de El libro rojo, Jung se refiere a él en el comentario a la imagen 122. Cfr. Liber
Secundus, cap. xvii: “Nox quarta’, p. 305, 1. 227.

Cfr. Liber Secundus, cap. x: “Los encantamientos”, p. 238, n. 127. En “Sincronicidad como

principio de conexiones acausales”, OC 8, § 845 sefiala: “El escarabajo es un simbolo cldsico de
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174.

175.

176.

177.

178.
179.

180.

181.

182.
183.
184.

186.
187.

renacimiento. Segun la descripcion del libro del Antiguo Egipto Am-Duat, el dios del Sol muerto
se transforma en la décima estacién en kheperi, escarabajo, y como tal, sube en la duodécima
estacion a la barca que le conducird, ya rejuvenecida, al cielo matutino”. Obsérvese, asimismo,
que las mismas alas de la imagen de Filemén pueden asimilarse a las del escarabajo alado con
sus alas desplegadas.

Cfr. Poema de Gilgamesh (trad. Lara Peinado), Madrid, Tecnos, 1988 y D’ Agostino, Franco,
Gilgamesh o la conquista de la inmortalidad, Madrid, Trotta, 2007.

Cfr. OCs, § 500.

Nos referimos a Mime en la “Segunda Parte”. Para Jung, Mime es el representante de la Madre
Terrible que deja el gusano venenoso en su camino. Cfr. OCs, §§ 566 y 567.

Sobre la cuestion compleja respecto de sus fuentes, Cfr. Sommer, Herbert, “The Pseu-
doepigraphic Sources of Miispilli 11", Monatshefte, vol. 55, n° 3 (marzo 1963), pp. 107-I12.
“Ensayo de interpretacion psicologica del dogma de la Trinidad”, OC 11, § 244.
Efectivamente la imagen asemeja la de Telésforo (imagen cxvu), Cabiro y daimon de
Asclepios, al que Jung rindi6é homenaje en su célebre escultura en Bollingen.

Cfr. “Comentario al libro El secreto de la flor de oro”, OC 13, §§ 1-20.

Cfr. ELR, p. 238, n. 94. Se hace referencia en la edicién inglesa de ELR, no asi en la alemana.
OC 11, § 833.

Ibid., § 854.

De todala significativa bibliografia sobre Jungy el Oriente, destacamos: Coward, H., Jung and
Eastern Thought. Albany., State University of New York, 1985 que retine una serie de valiosos
trabajos de distintos autores v el omnicomprensivo y bien documentado, pero discutible,
Clarke.. ]. ).. Jung and Eastern Thought. A Dialogue with the Orient, Londres y Nueva York,
Routledge. 1994. El lector puede leer en castellano un trabajo inspirador, aunque basado
solamente en un estudio comparativo entre el proceso de individuacién y el tema budista
zen del “Pastoreo del buey” en Spiegelman, J. M. v Miyuki, M., Budismo y psicologia junguiana,

Barcelona, Indigo, 1998/2004.

. Por ejemplo: lecturas de fuentes consignadas en Miiller, Max (ed.), Sacred Books of the East,

tal como ocurre con el I Ching en la version de Legge que Jung estudia en 1900, los textos
tantricos editados y comentados por John Woodroffe o Arthur Avalon y, a partir de 1932, el
intercambio con grandes orientalistas del grupo Eranos.

Publicado en 1913, sin contar ediciones parciales en 1911 y 1912.

Cfr. Shamdasani, S., en C. G. Jung, The Psychology of Kundalini Yoga, Notes of the Seminar given

in 1932, Princeton, Princeton University Press, Bollingen Series, 1996, pp. XX-XXI.

PRIMERA PARTE. EN BUSCA DE LAS CLAVES



188. Cfr. Burkert, Walter: Cultos mistéricos antiguos, Madrid, Trotta, 2005.

189. Cfr. OC G, § 35.

190. La obra fundamental de Franz Cumont utilizada por Jung y que hemos consultado
integralmente es Textes et monuments relatifs aux Mystéres de Mithra, Bruselas, 1896-1899. E}
mismo autor publicé un breve volumen de sintesis, Les Mystéres de Mithra, Bruselas, 1900.
También es de utilidad Les religions orientales dans le paganisme romain, Parfs, E. Leroux, 1909.
Para una introduccién accesible al mitraismo y para una bibliografia critica hasta la década
del setenta, cfr. Eliade, Mircea, Historia de las ideas y creencias religiosas, Madrid, Cristiandad,
1978, vol. 11, pp. 315-310 y pp. 494-495, respectivamente. R. L. Gordon realizé un andlisis critico
de la interpretacién de Cumont titulado “Franz Cumont and the doctrines of Mithraism”
en Mithraic Studies, Manchester, 1975, pp. 215-248, que se encuentra a continuacién del
ultimo trabajo de Cumont publicado péstumamente y que Jung no pudo conocer, “The
Dura Mithraeum”, pp. 151-214. Para una breve y rigurosa referencia al mitraismo en general,
al lugar de la obra de Cumont en los estudios mitraicos y una bibliografia actualizada que
recoge las revisiones de Windengren, De Jong, Turcan, Vermaseren, etc., cfr. Gordon, R. L.,
“Mithraism” en Enciclopaedia of Religion, cit., vol. 1, pp. 6088-6093. Para un estudio mas
extenso cfr. Beck, Roger L. y Gordon, Richard L., Mysteries of the Unconquered. Sun: The
Cult of Mithras in the Roman Empire, Oxford, 2005. Téngase en cuenta que la tendenciosa
obra de Richard Noll, The Aryan Christ. The Secret Life of Carl Jung, Nueva York, Random
House, 1997, basa su critica a Cumont en otra obra especializada en mitrafsmo que también
se considera dentro de su especialidad como ‘tendenciosa’, Ulansey, David, The Origins of
the Mithraic Mysteries: Cosmology and Salvation in the Ancient World, Nueva York/Oxford,
1991 [1989]. Ademas no solo, en muchos sentidos, la obra de Cumont sigue vigente, sino que
en su momento era la maxima autoridad en el tema. Por otra parte, en estas cuestiones no
puede hablarse de una palabra definitiva. Respecto de la “Liturgia de Mitra” Jung consulté
la segunda edicién de Eine Mithrasliturgie, Leipzig, Teubner, 1910. Para una traduccién y un
comentario actualizados de la liturgia, Cfr. Betz, Hans-Dieter, The “Mithras-Liturgy™ Text,
Translation, and Commentary, Tubinga, 2003. En castellano la llamada “Liturgia de Mitra”
puede encontrarse en “La llamada ‘Liturgia de Mitra”™, Papiro v en Textos de magia en papiros
griegos, (trad. ). L. Calvo Martinez y M. D. Sdnchez Romero), Madrid, Gredos, 1987, pp.
1r2-122. Otras obras que influyeron en Jung en relaciéon con los misterios son Reitzenstein,
Richard, Die Hellenistischen Mysterienreligionen, Leipzig, Teubner, 1920 y De Jong, K. H.
E., Das Antike Mysterienwesen in religionsgeschichtlicher, ethnologischer und psychologischer

Beleuchtung, Leiden, E. ]. Brill, 1909.
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I9I.

192,

193.
104.
195.

196.

197.
198.

199.

200.

201I.

202,

203.

204.

205,

Cfr. Cumont, F., Les Mystéres de Mithra, Bruselas, 1900, p. 113

En lallamada “Liturgia de Mitra” se habla del “gran dios Helios-Mitra”. Cfr. Textos de magia en
papiros griegos, cit., papiro 1v, v. 482, p. 122.

“Sobre la teorfa y la prictica de la psicologfa analitica”, en OC 18/1, § 266.

Vision Seminars, vol. 2, p. 1942. (OC B. Seminarios, Visiones).

Ibid., p. 1378.

Ibid., p. 1942.

Textos de magia en papiros griegos, cit., papiro v, v. 725-726, p. I19.

Recuérdese que la imagen del leontocéfalo mitraico, identificado como Aién, es la ilustracién
inicial de Aidn, OC g/2.

Tipos psicoldgicos, OC 6, § 443.

De la extensa bibliografia sobre el tema, nos limitamos, ademds de la que se indica para el
gnosticismo, a Garcia Bazan, Francisco, El gnosticismo: esencia, origen y trayectoria, Buenos
Aires, Guadalquivir, 2009 y para el hermetismo, Garcia Bazan, F., La religin hermética,
Buenos Aires, Lumen, 2009. Por cierto, en relacién con las fuentes gndsticas, el lector de
nuestra lengua cuenta con Pifiero, A., Monserrat Torrens, |. y Garcia Bazan, F. (eds.), Textos
gndsticos. Biblioteca de Nag Hammadi 1, 11 y 11, Madrid, Trotta, 1997, 1999, 2000. En relacién
con los textos gnésticos a los cuales tenia acceso Jung, ahora contamos en castellano con una
edicién rigurosa de las obras en Garcia Bazdn, F., La gnosis eterna. Antologia de textos gndsticos
griegos, latinos y coptos 1, Madrid, Trotta, 1 y 11, 2003, 2007, vol 1 (en prensa). También
contamos con una notable traduccién de las fuentes herméticas griegas y latinas a cargo de
Renau Nebot, X,, Textos herméticos, Madrid, Gredos, 1999. Muy atil el sitio de Internet (http://
www.hermeticum.net) a cargo de X. Renal Nebot. Existe una bibliografia de valor desigual en
relacién con Jung y la gnosis que en parte discutimos mas adelante en nuestro estudio sobre el
Systema Munditotius y los “Sermones a los muertos”. Cfr. Shamdasani, Sonu: ELR, p. 345-346,
n. 8I.

Garcia Bazan, F., La gnosis eterna 1, cit., p. 14.

Ibid., p. 11.

Clemente de Alejandria, Ext. Teod 78, 2, en Garcia Bazén, ., La gnosis eterna 1, cit., p. 13.

Cfr. ELR, Anexo B, p. 368.

Jung alude a Isidoro, hijo de Basilides, y a la noticia que sobre el tema hallamos en Clemente
de Alejandrfa, Stromata 11, 20, 113. Cfr. Aidn, OC 9/2, § 370. Para una referencia mds detallada
del tema en Basilides, “Los ‘apéndices’ de Basilides” en Orbe, Antonio, Cristologia gnéstica,

Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos, 1976, vol. 11, pp. 54-56.
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200.
207.
208.

2009.

2I0.

211.
212.

213.

214.

215.

216.

217.

218.

219.

220.

221.

222,

223.

Hipdlito de Roma, Elenchos vi1 20, 2, en Garcia Bazan, F., La gnosis eterna 1, cit., p. 129.
Hipdlito de Roma, Elenchos v 21, 2, en ibid., p. 130.

Aion, OC 9/2, § 298.

Quispel, G., “Jung et la gnose”, en Carl Gustav Jung, (ed. Michel Cazenave), Paris, L'Herne,
1984, p. 139.

Aion, OC 9/2, § 366.

Cfr. Garcia Bazan, F., La religion hermética, Buenos Aires, Lumen, 2009.

Liber Secundus, cap. xv1: “Nox tertia”, p. 299.

Los principales trabajos de Jung sobre la alquimia se encuentran en OC 12, 13, 14 y 16.2. No
podemos aqui dar cuenta de los innumerables estudios sobre la alquimia, por otra parte de
valor y abordaje desiguales. Sin duda, para una aproximacién amena y seria sobre Jung y la
alquimia, cfr. Marie L. von Franz, Algquimia, Barcelona, Luciérnaga, 1999, a quien debemos
el meduloso estudio sobre el texto alquimico atribuido a Santo Tomds, denominado Aurora
Consurgens, consignado en GW 14/3, aunque aparentemente no se prevé su inclusién en la
OC en castellano. Para una aproximacion general a la alquimia, sus fuentes y los diversos
abordajes a la misma, cfr. Bernardo Nante, “El arte que requiere de todo el hombre. Una
introduccion a la alquimia”, y “Thesaurus histérico de la alquimia occidental”, EI Hilo de
Ariadna, n° 5, Buenos Aires, El Hilo de Ariadna, 2008, pp. 12-23 y 118-101, respectivamente.
Cfr. asimismo Eliade, Mircea, Herreros y alquimistas, Madrid, Alianza, 1974. Una publicacion
fundamental sobre alquimia que ha producido ininterrumpidamente notables trabajos desde
1937 es Ambix editada por “The Society for the History of Alchemy and Chemistry” del Reino
Unido. En el afio 2004, Allen G. Debus publicé una antologia de los principales trabajos de la
revista Ambix.

Recuerdos, p. 213.

Nos basamos, en buena medida, en Garcia Bazan, F. y Nante, B., “Introduccion a la edicién
espariola”, C. G. Jung, Psicologfa y alquimia, OC 12.

0C 13, § 39.

Recuerdos, p. 212.

OC4, § 748.

Bonardel, Francoise, Philosophie de Ialchimie, Paris, Presses Universitaires de France, 1993, p. 125.
0OC 14/ 2, § 446.

Recuerdos, pp. 213-214.

0C13,3,§145.

Recuerdos, p. 217.
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224.

225.

220.
227.

228.

229.

230.

231
232.

233.

234.

235.

230.

237.

238.
239.

240.

241.

Catalogue des manuscrits alchimiques grecs ( j. Bidez, F. Cumont et al. dir.), Bruselas, 1927, 1,
43, pp. 20-2L

Les alchimistes grecs, “Zosime de Panopolis”, texto fijado y traducido por Michele Mertens,
Paris, Les Belles Lettres, 2002, tomo 1v, p. 181.

1bid., p. 184; el tema es controvertido.

Ibid., p. cLvin y p. 177

Aunque con una valoracién opuesta dado el cardcter execrable, irredimible e inconsciente de
la materia, lo cual se opone a la cosmovision estrictamente alquimista.

Escrutinios, p. 344.

Ibid.

Recuerdos, p. 217.

Psicologia y alquimia, OC 12, § 403.

Filaleto, Ireneo, “Introitus apertus ad occlusum regis palatium”, en Museum Hermeticum, 14,
Francfort, 1678, p. 660, cit. en Psicologia y alquimia, OC 12, § 403, n° 137.
Psicologia y alquimia, OC 12, § 26.

Mysterium coniunctionis, OC 14, 2, § 44s.

Tal es el caso de la serie de suefios que analiza Jjung en Psicologia y alguimia. No debe
olvidarse, sin embargo, que fue un texto de alquimia chino El secreto de la flor de oro (cfr. GW,
13, 1, passim), el que sacé a Jung de su aislamiento cuando se hallaba perdido en la literatura
alguimica occidental y le dio la clave respecto del significado tltimo de ésta. Asi lo manifiesta
Jung en sus memorias. Erinnerungen, Trdume, Gedanken, Zarich y Stuttgart, 1962, p. 208: “Erst
durch den Text ‘der Goldenen Bliite’, der zur Chinesichen Alchemie gehért, und den ich 1928
von Richard Wilhelm erhalten hatte, ist mir das Wesen der Alchemie niher gekommen.” La
razon es que —a diferencia del “idiotismo’ alquimico occidental— los procesos imaginativos
aparecen en el texto chino ordenados seglin proceso, por asi decirlo, ‘estandarizado.

C. G.Jung, Psychologische Typen. GW 6, § 792 (OC 6, § 792). Seguimos la traduccién castellana
en Tipos psicoldgicos, Buenos Aires, Sudamericana, 1994, § 809, aunque mantenemos la
expresion verbal alemana de las funciones.

OC 12, § 396.

Recuerdos, pp. 216-217.

El trabajo “Die transzendente Funktion” que describe por primera vez la imaginacion activa,
fue escrito en 1916, si bien fue publicado en inglés por primera vez, en 1957, y en alemdn al
afio siguiente. Estd incluido en el volumen 8 de la Obra Completa.

Psicologia y alquimia, OC 12, § 390.
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242.
243.
244.

245.
240.
247.
248.
249.

250.

251.
252.
253.
254.
255.

2506.
257.

258.

259.

260.

201.

262.

203.

2064.

Ibid.

Ibid., § 392.

Corbin, Henry: “La Sophie éternelle”, en Carl Gustav Jung (ed. Michel Cazenave), cit., pp. 264-
292.

OC 12, § 406.

Aurora consurgens, cap. 2, 20-22 (in fine)

OC 12, § 390.

Cfr. Ibid., § 557.

Ibid., § 450.

1bid., § 20.

Ibid., § 404.

Ibid., § 558.

Aurora Consurgens, ab initio.

Tipos psicoldgicos, OC 6, § 846.

“Instinto e inconsciente” (“Instinkt und Unbewusstes”) surge de una contribucion a
Congreso presentada en traduccion inglesa a cargo de H. G. Baynes y publicada en 1919 por
el British Journal of Psychology, Londres. El manuscrito original se publicé en aleman en
1928 como parte de “Uber die Energetik der Seele”, mencionada mas arriba. Estd incluida en
0C3g, 3.

Cfr. Vazquez, A., Psicologia de la personalidad en C. G. Jung, Salamanca, Sigueme, 1981, p.144.
“Sobre la energética del alma”, en OC 8, § 108: “Lo espiritual se presenta en la psique también
como un instinto...”, si bien el texto alemdn reza Trieb.

Jung, C. G, Briefe, vol. 1, 1906-1950 (OC D. Epistolario, Cartas 1), pp. 278-279: “Me parece que
la tarea mds importante de cualquiera que forme almas en la actualidad es mostrar una via
de acceder a la experiencia original que, por ejemplo, San Pablo encontré claramente camino
de Damasco. Segin mi experiencia, solo asf se inicia el proceso de desarrollo del alma del
individuo™.

Liber Primus, cap. 1: “El reencuentro del alma”, p. 230.

Cfr. Brooke, Roger: Jung and Phenomenology, Nueva York, Routledge, 1991, pp. 50-51.
Mysterium coniunctionis, OC 14, 2, § 442.

Cfr. OC 8, §f 124 vss.

Por cierto, aquello que se advierte es el simbolo, los conceptos de energfa y de arquetipo se
proponen como hipétesis explicativas.

Cfr. Tipos psicoldgicos, OC 6, § 475. Jung utiliza la expresion ‘dynamis inconsciente’ y ‘dynamis
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265.

2006.

267.

268.

269.

270.

271

274.
275.

276.

277.

278

impulsiva’ si bien no parece otorgarle explicitamente el alcance propio de la tradicién antigua
que nosotros proponemaos.

Trétase, sin duda, de un concepto limite. El yo mismo forma parte inseparable de esa dynamis,
por ello su raiz es atemporal.

Cfr. Mysterium coniunctionis, OC 14, 2, § 327. Es interesante tener en cuenta que en los
textos de alquimia se sefiala al autoconocimiento como causa de la unién, si se quiere, de
la realizacién, y otras veces el mismo proceso quimico es la causa efficiens. Cfr. op. cit., § 322.
Obsérvese que ambos ‘movimientos’, animico y fisico, parecen ser necesarios para lograr la
conjuncion.

Cfr. Psicologia y alquimia, en OC 12, § 557, donde Jung sefala que la condicién psicoldgica de
todo contenido inconsciente es la de una realidad potencial.

Cfr. “Acerca de la psicologia del arquetipo del nifio” en Los arquetipos y lo inconsciente colectivo,
OC 9/1, § 278.

Cfr. Mysterium coniunctionis, OC 14, 2, §§ 414, 421, 422, 424.

Ibid., § 424.

“Acerca de la psicologfa del arquetipo del nifio” en Los arquetipos y lo inconsciente colectivo,
OC 9/1, § 278. En este pasaje Jung introduce el término ‘entelequia’ como mds apto para dar
cuenta de la “sintesis” del s{-mismo.

. Tipos psicolégicos, OC 6, § 809.

. “Consideraciones tedricas acerca de la esencia de la psique”, en La dindmica de lo inconsciente,

0C8§, 8, § 441, n.135.

1bid., § 441.

Ibid. Podria leerse con provecho el texto junguiano a la luz del conocido texto de Van der
Leeuw, Gerardus: Fenomenologia de la religion, México, FCE, 1975, pp. 13-18, § “Poder”. Por
cierto, el propio Jung presenta numerosos paralelismos antropoldgicos en OC §, §{ 115 s.
Jung, C. G., Von Werden del Personlichkeit, GW 17, § 300: "Wer Bestimmung hat, hort die
Stimme des Innern, er ist bestimmt”.

No se trata, entonces, ni de una posibilidad para pocos, ni de una propuesta amoral o
antisocial, sino de un verdadero aporte a la comunidad y al mundo. Cfr. Jung, C. G., ibid,, § 302.
. Jung, C. G., “El drbol filosofico”, en Estudios sobre representaciones alquimicas, GW 13, § 335

(Atin no se ha publicado este volumen. Tomamos la cita de la edicién alemana).
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INTRODUCCION

Nuestro propdsito consiste en realizar, en esta “Segunda Parte”, un comentario in-
tegral del Liber Novus a la luz de la misma cosmovision junguiana, como un intento
de facilitar la lectura de un texto mercurial, cambiante y, no pocas veces, inasible.
Cuando se ingresa solo con la razén critica, el texto resulta inexplicable. Cuando se
deja la razén a un lado su letra fascina y espanta, pero tal inmersién en su mar sim-
bdlico, a menudo, obnubila e intoxica.

Para evitar estos dos extremos que llevan al ‘sinsentido’, intentamos realizar
aqui una travesia por el camino simbdlico con el abordaje comprensivo sugerido
por el mismo texto; es decir, nutriéndonos de sus propias claves. Esto significa que
nos apartamos, en alguna medida, del ‘sentido’, de la ‘razén’, y nos perdemos en el
desierto del ‘contrasentido’, pero sin abandonar nuestra ancla en el ‘sentido’. Para
ello, nos hemos basado en los criterios generales, senalados en la “Primera Parte” y
en aquellos particulares que surgen en el transcurso de su lectura.

El Liber Novus, como ya se dijo, reclama una comprensién de si, y ninguna in-
terpretacion prestada reemplaza la labor solitaria a la que el texto invita. Por otra

parte, solo un comentario yuxtalineal permitiria dar cuenta de todos sus concep-
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tos, sus simbolos y los matices propios de sus movimientos intimos, lo cual escapa

a nuestras posibilidades actuales. Asimismo, cuando podamos acceder al material

atn inédito de Jung y, sobre todo, al resto de sus cuadernos y borradores,' podremos

completar y, acaso corregir, parte de la labor realizada. Debe tenerse en cuenta que

nuestro trabajo carece practicamente de antecedentes y es de esperar que el futuro

aporte de otros estudiosos enriquezca esta nuestra primera aproximacion.

No obstante, y con los recaudos antes sefialados, debe tenerse en cuenta que

hemos llevado a cabo un recorrido bastante detallado de todo el texto, de acuerdo

con los siguientes criterios:

Sintetizamos las visiones v los comentarios principales de todo el Liber Novus,
capitulo por capitulo y apartado por apartado, con el propésito de facilitar una

vision de conjunto y ayudar a que el lector pueda mantener la ilacion.

Completamos lo anterior con esquemas —cuadros y diagramas— que antici-
pan y recogen el camino realizado. Téngase en cuenta que esta aproximacion
sinéptica del libro es intencionalmente reductiva y diddctica y no reemplaza la

minuciosa lectura del texto.

Comentamos, a partir de la sintesis mencionada en el punto 1, los principales
conceptos, simbolos y mitologemas mediante una labor de contextualizacion.
Es decir, a la luz de la obra de Jung v de sus fuentes, ubicamos sus contenidos en
un contexto mas comprensivo, reduciendo a un minimo toda reflexion critica.
Por ejemplo, cuando en el cap. xx1 del Liber Secundus aparecen los Cabiros, in-
tentamos dar cuenta de su significado a partir de las referencias que aparecen en

la obra de Jung y de su significado en la tradicion respectiva.

En sintesis, tres son los contextos que tuvimos en cuenta:

a) Elpropio Liber Novus, es decir, la intratextualidad.

b) La obra total de Jung, como amplificacién tedrica del trayecto simbdlico.

¢

Las fuentes de Jung, no solo desde el concepto de intertextualidad, sino bajo la
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mirada de un fenémeno de recepcion; dicho de otra manera, desde el punto de
vista de un simbolo viviente que mantiene su dynamis, su potencia transforma-

doray renovadora.

Aungque se trata de un proceso de individuacion, evitamos —salvo excepciones— la
tentacion de aplicar analiticamente los criterios junguianos. El libro rojo, su magma
simbdlico, invita a resignificar la aproximacion, a veces esquemdtica, que se realiza
de los procesos inconscientes. Sombra, anima, animus, etc., cuando se aplican me-
canicamente pierden su cualidad evocativa, se transforman en meras explicaciones
y no alientan la comprensién. Es esperable que un abordaje adecuado de estas expe-
riencias visionarias y de sus inspiradoras reflexiones permita revitalizar los mismos
conceptos junguianos, a menudo condenados al abuso y al estereotipo. En defini-
tiva, aspiramos a que nuestro texto facilite la lectura del libro e invite a ulteriores

lecturas de profundizacion.
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Consignamos a continuaciéon un mapa general del Liber Novus, sus personajes e
imdgenes. Por tratarse de una sintesis general, sugerimos utilizarla como un ins-

trumento de trabajo y abordar el Liber Novus a partir del Liber Primus, p. 275.
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UN MAPA GENERAL DEL LIBER Novus

Como ya se ha sefialado, en sentido estricto, el Liber Novus consta de dos partes:
Liber Primus y Liber Secundus,® pero existen razones suficientes para considerar a
Escrutinios como su tercer parte.

El libro rojo, tal como fue editado, consta de 55 partes:

o Liber Primus: El camino de lo venidero.

Consta de 12 divisiones: un “Prélogo” y once capitulos (ademds, se agrega una sub-
divisién en el cap. 1v) que nosotros hemos agrupado por razones didacticas en 4
momentos.

o Liber Secundus: Las imagenes de lo errante.

Consta de 28 divisiones: 21 capitulos, pero el ultimo fue dividido por Sonu Sham-
dasani, editor de la versién original, en 8 apartados que aqui respetamos. Hemos

agrupado el Liber Secundus en 6 momentos.

«  Escrutinios: Consta de 15 apartados, también divididos por Sonu Shamdasani,

que nosotros hemos agrupado en 4 momentos.

El esquema anterior muestra sindpticamente la estructura de El libro rojo y contiene

solamente estos datos:

1. Nombre de cada parte de El libro rojo.

2. Subdvisiones de cada parte en capitulos o apartados { }.

3. Nuameros de pagina de acuerdo con la edicién castellana de El libro rojo.

4. Yaindicamos los 14 momentos en los que, por razones diddcticas, hemos agru-

pado los capitulos y apartados.
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Diagrama general del Liber Primus simplificado
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LIBER PRIMUS:
EL CAMINO DE LO VENIDERO

Del 12 de noviembre al 25 de diciembre de 1913

El siguiente esquema se limita al Liber Primus y consta de la informacion que deta-

llamos a continuacion:

oo

Nombre de cada parte del Liber Primus.

Subdvisiones de cada parte en capitulos o apartados { }.

Nombre de los capitulos y apartados.

Nombre que nosotros le adjudicamos a cada uno de los 4 momentos en los que
agrupamos los capitulos.

Numero del ‘momento’ correspondiente.

PRIMER MOMENTO: PROLOGO: la voz de la profundidad anuncia el ‘suprasen-

tido’, imagen del ‘Dios venidero.

SEGUNDO MOMENTO: CAPS. I-1v: apertura del ‘vo’al alma, que a suvezlo lleva

al desierto del ‘si-mismo’.

TERCER MOMENTO: CAPs. v-viiL: asesinato del héroe (Sigfrido) que representa
la unilateralidad del ‘sentido’, lo bueno, bello, racional. Asf se avizora el ‘Dios

venidero.

CUARTO MOMENTO: CAPS. IX-XI: integracién por una parte de lo femenino
inferior (Eros como placer) apoyandose en lo masculino superior (Logos como

prepensar), y por otra parte, de lo oscuro serpentino.

CONCLUSION: este primer movimiento hacia el contrasentido, asesinando el ‘senti-

do’ (Sigfrido) e incorporando lo femenino, permite asumir la serpiente, una ulterior

capacidad para integrar opuestos. Todo lo realizado en un plano arquetipico debe

ser realizado en un plano personal.
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Diagrama general del Liber Secundus simplificado
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LIBER SECUNDUS:
LAS IMAGENES DE LO ERRANTE
Del 26 de diciembre de 1913 al 19 de abril de 1914

En “Las imdgenes de lo errante”, sucesivos encuentros con ‘imagenes’ simbolicas,
muchas de ellas ‘personajes’, promueven la toma de consciencia de aspectos hasta

entonces no integrados en la personalidad individual y colectiva.

1. QUINTO MOMENTO: Mds alla del Diablo y del santo (caps. 1-vi1)

El ‘yo’ se encuentra con el Diablo (cap. 1), con un erudito y su hija oculta (cap. 1),
con un hombre vulgar que muere (cap. 1), con un anacoreta cristiano {caps. 1v-v),
con la muerte (cap. v1) y nuevamente con el Diablo y el anacoreta que estan juntos
y en un estado de decadencia. Pero el capitulo vi1 resuelve, en alguna medida, una
polaridad central: por un lado, el Diablo que representa la alegria, lo mundano, lo
material —si se quiere, hasta cierto punto, lo ‘pagano’-- y por el otro, el anacoreta
que representa la seriedad, la ascesis, lo espiritual, lo cristiano. Se advierte aqui una
capacidad ‘serpentina’ que el 'vo' va posee para conciliar opuestos (en este caso la

alegria y la seriedad), lo que profundizard en su encuentro con la magia.

2. SExTo MOMENTO: El ciclo de lzdubar (caps. viii-x1)

Cuando el 'yo’ decide ir hacia el Oriente se cruza con el gigante babil6nico 1zdubar que
buscaba el lugar en donde muere y renace el Sol. Jung le ensefia la teoria heliocéntrica
y asi, lzdubar enferma de muerte, pues el discurso racional destruye sus convicciones
madgicas. Finalmente propone cambiarle el nombre llamandolo ‘una imaginacién’y,
de este modo se aligera, puede llevarlo a Occidente, concentrarlo en un huevo e in-
cubarlo (caps. viii-1x). Asi recita los encantamientos (cap. X), que incuban el huevo
y el Dios renace renovado, resplandeciente (cap. x1). Sin embargo, el Dios renovado
quedo afueray el 'yo' quedé huérfano, en soledad, con su oscuridad y a expensas del

mal. El mal le destruye su conformacion del Dios y asi, esa fuerza refluye en él.

3. SEPTIMO MOMENTO: Infierno y muerte sacrificial (CAPS. x11-X111)
Es pensable que esa conformacién del mal lleve al inframundo. Alli, como puede
verse en el capitulo x11, una espantable vision le ensefa que el mal no puede realizar

un sacrificio, pues solo lo pleno puede hacerlo. En el capitulo xin, el alma de una

233



nifa asesinada —que en definitiva es el propio Jung— le exige que le coma el higa-
do. Con este sacrificio se reasumen las fuerzas originarias que estaban con él desde

antafio, pero que ingresaron en la conformacion del Dios (Izdubar).

4. 0CTAVO MOMENTO: La locura’ divina (caps. x1v-xvi1)

La locura ‘divina’ parece aludir a una suerte de ‘tonteria’ o torpeza frente a lo divino,
propia de quienes estdn absorbidos por el racionalismo de este tiempo. La psiquia-
tria, en particular, parece incapaz de distinguir una experiencia religiosa de una pa-
tolégica. Se muestra aqui la tensién irreductible entre el escepticismo cientificista
y la devocionalidad infantil, y la incapacidad de vivir de corazén el misterio de la

union de los opuestos.

5. NOVENO MOMENTO: De la magia al sacrificio (CAPS. XVI11-XX)

Se develan las tres profecias: el lamento de la guerra, la oscuridad de la magia y el
regalo de la religion (cap. xvii1). Al ‘yo’ se le torna consciente su limitacion y debi-
lidad, y asi recibe de su alma ‘el don de la magia’ (cap. x1x) que requiere el sacrificio
del consuelo, es decir, la labor valiente, descarnada y solitaria con uno mismo. El
paso de la magia negra a la blanca estd vinculado al sacrificio de la cruz (cap. xx), en
definitiva, al camino que requiere del autosacrificio que lleva a parir lo antiguo que
vuelve renovado. Para poder crear y encontrar el camino que lo libere de la presién
del destino y que le devele lo que no puede imaginarse, se dirige a la casa de un gran

mago.

6. DEciMO MOMENTO: El mago (capr. xx1)

En este capitulo extenso que se ha dividido en ocho apartados cuyos titulos pro-
ponemos diddcticamente, el ‘yo' de Jung no solo aprende aquello que no puede ser
aprendido y comprende lo incompresible, es decir, la magia, sino que la ejerce y asi,
logra unir poderes contrapuestos de su alma. Por cierto, el proceso que se describe

es circunvalante y necesariamente inacabado.

{1} Filemdn y el ingreso en la magia
Filemon transmite al ‘yo’ el secreto, la magia, mas con su vida, con su modo de vivir,
que con su palabra. La magia opera mediante simpatia, es innata, va mas alla de la

razon, es incognoscible y no se puede entender.
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{2} La serpiente y la union de los opuestos. La Santa Cena

La magia capacita para soportar la contradiccion y, por ello, protege. La serpiente,
su propia alma, no lo puede dafiar o contradecir, y Dios y el Diablo se vuelven uno,
si bien es claro que tal unién no es completa. La quietud que se suscita encubre un
estado miserable de aletargamiento y ese absoluto es solo oposicién a la vida que

siempre deviene.

{3} Dios y Diablo se unifican
Pero Satdn se resiste. Siempre se recomienza desde abajo. Los Cabiros, hijos del Dia-
blo, fuerzas elementales de lo oscuro y la materia, declaran al ‘yo’ su Sefior, se ponen

a su servicio y le dan la espada para que los sacrifique.

{4} La nimiedad de los muertos y aceptacion de lo serpentino

El‘yo’ le pide a la serpiente por el mds alld y aparece un asesino de sus padres y de su
esposa, que es —en definitiva— el propio Jung. El muerto se dejé llevar por la am-
bicién de pretender la felicidad de los otros y ahora vive en el més all4, donde nada
sucede. Si el ‘'yo’ no hubiera asumido lo serpentino, la suma de lo oscuro en el alma,
el Diablo se habria quedado con esta parte de poder sobre él. Mefistéfeles es Satan
arropado con su serpentinidad; Satdn es, en cambio, la mera negacién y los Cabiros
son sus descendientes sacrificados. Al haberse hecho posible esto, se crea una firme
construccién y, al reconocer las ambiciones de los muertos presentes en su interior,
el 'vo’ es capaz de abandonar su ambicién personal y considerarse como un muerto.

Asi, deja de imponerse a los otros y querer su felicidad.

{5} El nuevo Mysterium de Elias y Salomé que no se consuma

Elias le entrega a Salomé y ella le ofrece su amor, pero el ‘yo’ no acepta esa carga.
El desafio consiste en conciliar un amor terreno y otro celeste v, por ello, no puede
ceder a ese amor. Esta vez, el Mysterium no se lleva a cabo; no es —en rigor— éste el
Mysterium que debe consumarse y para el ‘yo’ no constituye una dificultad renunciar

a Salomé, pero tampoco constituiria un verdadero sacrificio aceptarla.
{6} El nuevo y verdadero sacrificio: el amor que une lo terreno y lo celeste

El verdadero sacrificio o Mysterium se consuma cuando la serpiente (su alma) trans-

formada en pajaro, le trae una corona del cielo y nuevamente vuelve a transformarse
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en serpiente. Cuando Salomé se entera de que tiene la corona, considera que es una
felicidad para ambos. El ‘yo’ no comprende, pero Salomé le indica que debe quedar
colgado hasta comprender. Asf, como una suerte de Odin, cuelga por tres dias y tres
noches y cuando el yo alza la mirada solo alcanza a ver la inscripcién de la corona: “que
el amor no termine nunca”. Puede comprender entonces que se trata de las bodas mis-
ticas entre lo Alto y lo Bajo, de las que surge el hijo espiritual, el alma espiritualizada.

Constituird un sacrificio el poder coronar (espiritualizar) lo serpentino.

{7} El hijo no engendrado

La vida, como el hijo superior de ese amor, se desprende del seno materno, pues
quiere devenir, seguir su propio curso. Asi, advierte que mediante esa union, su
‘alma prostituta’ secretamente se ha embarazado y que Filemén permitié que en-
gendrara una potencia de la oscuridad. Asi nace este hijo no engendrado, al que

debera entregarle la corona.

{8} Soledad: estar con uno mismo

Y ese hijo que nace es su alma renovada, que se aleja hacia los cielos. Se queda solo,
con su propio yo, y eso le horroriza. En esa sequedad del yo, comprende que debe
recuperar un pedazo de la Edad Media, de ese pasado que ain no fue asumido: “La

piedra angular es estar solo con uno mismo. Este es el camino” (p. 331).

ESCRUTINIOS
Del 19 de abril de 1914 a junio de 1910.

1. DEcimo PRIMER MOMENTO: La soledad del ‘'yo' y el reencuentro con el alma

(CAPS. 1-2)

{1} El yo’ con el ‘yo’

Al haber ascendido su alma, luego de un largo trayecto en el cual el yo se reencon-
tré con sus profundidades, ahora se halla en soledad consigo mismo, en este caso,
con su propio ‘yo. En términos junguianos posteriores, se produce un encuentro

descarnado con su ‘sombra personal’, es decir, con todas las formas del apego, sus
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Diagrama general de Escrutinios simplificado
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intenciones egoistas y los encubrimientos, incluido el de la hipocresia del amor.
Con una mirada lacida, este yo que se ha escindido de si-mismo comprenae que
debe aceptar su inferioridad, domesticarse. Se trata, en definitiva, de comprenderse,
tinica forma de superar esa susceptibilidad que consiste en pretender la compren-

sion del otro.

{2} Reencuentro con el alma

El ‘yo’ comienza a soportar el estar solo consigo mismo, aunque no sin consecuen-
cias perturbadoras. Finalmente, reaparece el alma cargada de una ‘solaridad’ celeste
y cuando se acerca a dialogar con el yo se oscurece con la pesadez terrenal. En este
didlogo el yo intentard preservar a su alma de su ‘solaridad’, de esa luz de lo Alto de
la cual proviene, pero tal encuentro devela el estado de desolacién en el que se en-
cuentra sumido el yo, rodeado de muerte y de dolor, aunque atin no capta que no se
trata de un suceso meramente personal. El alma le ensefia al yo que no cargue con
los muertos, que deje a las victimas caer a su lado, que se mantenga fiel a su soledad;
ese parece ser el sacrificio y, en tltima instancia, su misién para con la humanidad.
Por cierto, al ‘yo’ no se le torna evidente la anticipacién de la guerra mundial que
en aquel entonces se avecinaba y mucho menos lo que en este sinuoso didlogo se
insinta; librarse de la puerilidad de la ciencia y vivir a fondo la soledad incuba una
respuesta a esa guerra que se avecinaba, expresion de una guerra interior. Asi, que-
d¢ sumido en una profunda tristeza hasta el 24 de junio de 1914 y luego irrumpio

la guerra.

2. DECIMO SEGUNDO MOMENTO: Nueva enseflanza de Filemon (caps. 3-5)

{3} Vicios y virtudes

Luego de un afio de silencio, aparece Filemén con un oscuro discurso. Jung con-
cluye que para vivir de uno mismo es menester protegerse mas de las virtudes re-
ciprocas que de los vicios. Se trata de ir hacia nuestro si-mismo, lo cual implica dar
cuenta de vicios y virtudes en nuestro interior, en vez de vivirlos fuera: “Mediante la
unién con el si-mismo alcanzamos al Dios” (p. 337). Dios estd por encima del si-mismo
y solo si cargo mi si-mismo: “..alivio a la humanidad de mi y curo mi si-mismo de

Dios” (p. 338).

SEGUNDA PARTE. EL CAMINO SIMBOLICO DEL LIBER Novus



{4} El compromiso con los muertos

Aparecen tres sombras o muertos; uno de ellos es una mujer sedienta de ‘sangre’, de
vida, que representa la comunidad de aquellos muertos cuya vida fue incompleta. O
de algiin modo, esto anticipa la llegada de los muertos al comienzo del “Primer Ser-
mon a los muertos”. Pero el viviente —en este caso Jung— debe hacerse responsable
de esta comunidad de muertos que nuestra sociedad contempordnea ha olvidado.
Es alli cuando Jung le da la ‘palabra’ simbolizada por ‘Hap’, uno de los hijos de Horus
que ofrece una conexién de vida, a una muerta que esta desvitalizada y que parece
necesitar algo de esa visceralidad para poder asumir las ensefianzas que atin necesita

recibir de los vivos.

{5} Reaparece el alma cargada de ambigiiedad

Filemon le aconseja que se libere del alma temiéndola y amdndola. Se trata de dife-
renciarse del alma en tanto aparece en los excesos y en la proyeccion en el otro. Para
ello es menester completar la obra de redencién en uno mismo en vez de pretender
ayudar o aconsejar a otros. El alma le pide amor v odio; ello la “pondrd en prision”.
El alma se presenta de este modo como un gusano, una ramera llena de misterios
mentirosos e hipdcritas, v Filemoén la libera ensalzandola. El alma carece del amor
humano, de calidez y de sangre, pero Jung la retiene pues sabe que ella, en su am-
bigiiedad, posee el tesoro mds preciado. Se dividen el trabajo: los hombres trabajan
por su salvacién, que ella trabaje por la dicha terrena. Asi, le pide que arroje todo al

horno de la fundicién, todo lo viejo, pues grande es el poder de la materia.

3. DECIMO TERCER MOMENTO: Sermones a los muertos (CAPS. 6-12)

{6} Primer Sermén a los muertos. El Pleroma

El ‘'yo’ da forma en la materia al pensamiento que el alma le habia dado y asi surge un
fuego ardiente, espantoso, que se avecina. El alma le pide su ‘miedo’ para llevarlo al
Sefior del Mundo (Abraxas). Aparecen los morenos y, cuando al sentirse abrumado
por ellos quiere desbaratarlos, el alma le pide que no interfiera con la obra. Filemén
entra en escena y Jung les dice a los muertos que hablen. Comienzan asf los “Ser-
mones a los muertos”. Los muertos de vida incompleta, que terminaron sus vidas

demasiado temprano, flotan aun sobre sus tumbas. Filemén le ensefia al ‘yo’ que
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esos muertos fueron cristianos que repudiaron su fe y asi, sin saberlo, se adhirieron
ala doctrina que los mismos cristianos habian repudiado. Por compasion, y aunque
parezcan oponerse con sus murmuraciones, Filemoén debe ensefiarle la antigua doc-
trina porque es la que les pertenece. El “Primer Sermoén” comienza con la ensefianza
de lo que no puede ser ensefiado, el Pleroma, esa ‘nada’ que es plenitud. La criatura
es la diferenciacion y lucha contra la peligrosa igualdad originaria. El Pleroma pre-
senta pares de opuestos —por ejemplo lo pleno y lo vacio—, pero esas sus propieda-
des a la vez no lo son porque en El se eliminan. Las propiedades estdn en nosotros,
criaturas, pero diferenciadas. En la medida en que nos dejamos llevar por uno de los
polos —por ejemplo, la belleza— caemos en el otro —por ejemplo, la fealdad— y nos
indiferenciamos en el Pleroma. Ello ocurre cuando nos dejamos llevar por nuestro
pensamiento y no por nuestra esencia que es la diferenciacién. Por ello es menester
ensenar el saber que pone freno al pensamiento. Por cierto, Filemén no ensefa por-

que cree, sino porque sabe.

{7} Segundo Sermén

Los muertos quieren saber acerca de Dios y preguntan si estd muerto. Dios o Sol
(Helios) no estd muerto y es inseparable del Diablo, pues ambos son propiedades del
Pleroma, menos diferenciadas que la criatura. Se diferencian, respectivamente, por
lo pleno y lo vacio, la generacion y la destruccién, pero lo ‘efectivo’ esta por encima
de ellos y los une. Este es el Dios ignorado, Abraxas. mas indeterminado aun y al que
solo se le opone lo irreal. Es fuerza. duracion. cambio. Los muertos levantan tumul-
to y Filemon les ensena, pues se trata de un Dios que conocen, aunque no lo saben.
De hecho, es el inico Dios que puede ser conocido. No les ensefia el Dios que une,

el Dios que ama, pues a Este lo repudiaron, sino el Dios que disuelve.

{8} Tercer Sermon

Les habla nuevamente sobre el Dios Supremo. El hombre toma del Sol, el Summum
Bonum; del Diablo, el Inimum Malum; y de Abraxas, la vida indeterminada, que es
la madre del bien y del mal. El poder de Abraxas es ambivalente, pues engendra
ambos polos: verdad y mentira, bien y mal, etc. Este Dios se puede conocer, mas no
comprender. Filemo6n parece enfatizar el aspecto temible de este Dios, dado que los
muertos eran cristianos que repudiaron el orden de la unidad y la comunidad, ya

que no aceptaron la fe en el padre del cielo que juzga con medida justa. Filemén uti-
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liza el término Dios porque sabe que el hombre nunca ha llamado al regazo materno

de la incomprensibilidad con otro nombre.

{9} Cuarto Sermon: dioses y diablos

Debajo del Dios Sol, supremo bien, y de su contrario el Diablo, hay muchos bienes
y males y, debajo de esos dos Dios-Diablo, el Ardiente Eros y el Creciente Arbol de
vida. El uno es el Dios Sol, el dos es Eros, el tres es el Arbol de la vida y el cuatro, el
Diablo. Como puede verse, se conforma aqui una cuaternidad con dos ejes polares,
uno Dios-Diablo y, otro, Eros-Arbol de la vida. Hay pluralidad de dioses, de hom-
bres, v no vale la pena adorar la multiplicidad de dioses. Filemon explica luego a
Jung que no puede ensefiarles el Dios uno y multiple, pues lo han repudiado por la
fe. Por ello, le dieron poder a las cosas y por ese ‘superpoder’ que le otorgaron me-

recen llamarse dioses.

{10} Quinto Sermon: la Iglesia y la santa comunidad

El mundo de los dioses se manifiesta en la espiritualidad (los celestiales) y en la
sexualidad (los terrenales), la primera es femenina v la segunda, masculina. Pero en
el varén la sexualidad es mas terrenal y en la mujer es celestial. Lo inverso se daenlo
espiritual; la espiritualidad del varén es celestial y se dirige alo grande; la de la mujer
es mas terrenal y se dirige a lo pequerio. El ser humano se diferencia de la espiritua-
lidad y la sexualidad; no las posee, sino que es poseido por ellas, que son demonios.
El ser-individual se diferencia de la comunidad, pero esta es necesaria en virtud de
la debilidad del hombre frente a dioses y demonios. Comunidad e individuo son

opuestos complementarios, la comunidad es el calor y el individuo la luz.

{11} Sexto Sermon: los opuestos serpiente-pdjaro

El demonio de la sexualidad, la serpiente, es mitad humano y significa deseo de pen-
samiento. El demonio de la espiritualidad se sumerge en nuestra alma, como pajaro
blanco, v es pensamiento de deseo. Luego del Sermén les dice que no se redimieron
de la fe por atarse a la burla. Ante la defensa de su racionalidad, les ensefia que deben
llevar locura a la razén: “Tu saber es locura y maldicion”. “;Quieres volver la rueda hacia
atras? Eso es lo que ocurre”, responde Filemon. Filemon le dice que sale del circulo de
la oscilacién y asi, Jung experimenta que sus palabras mueven sus labios: “Eres yo y yo

soy tu”. Parece que los muertos captaron que estdn cegados por la verdad y ven a través
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del error: “Lo han sentido y se han arrepentido y volverdn humildemente”. Como puede
advertirse, este reconocimiento detiene la enantiodromia; el movimiento ciego y pen-

dular de los opuestos, y se produce una integracion.

{12} Séptimo Sermon: acerca de los hombres

El hombre es la puerta entre el mundo externo y el interno; es el Abraxas de este
mundo. Filemén le dice: “Por eso [los muertos] tienen que aprender lo que no sabian,
que el hombre es una puerta por donde se agolpa el tren de los dioses, el devenir y trans-

currir de todos los tiempos”.

4. DECIMO CUARTO MOMENTO: REDENCION Y CONCILIACION (CAPS. 13-15)

{13} La gran Madre

Aparece el moreno de ojos dorados, la muerte, y le advierte que trae la abstinencia
de la alegria y el padecimiento en el hombre. Filemoén completa lo que le dijo el mo-
reno y le muestra, en el cielo de la noche oscura, a la Madre. Filemon le dice a esta
que Jung quiere convertirse en su hijo, pero ella le advierte que primero debe puri-
ficarse, pues estd mezclado, estd compuesto de padecer y de alegria. Asi, obediente,
permanece en abstinencia. Para lograrlo debe mantenerse fiel al amor y asi librarse
de la sujecion a los hombres y a las cosas y adquirir la infantilidad de la Madre. Con
ello logra que la muerte comience como una nueva vida y que el amor supere al
pecado. Filemon le trae un pez v asi, aparece una sombra, Cristo. Filemon se dirige
a Cristo, lo honra y primero describe como los hombres no han tomado el ejemplo
de su vida sublime. Su obra esta inacabada porque los hombres no la han asumido
como propia y no estan dispuestos a seguir su propia vida sin imitacién. Son ellos
que la dejan inacabada, porque estd acabada. Ha llegado el momento en el que cada

uno debe realizar su propia obra de redencién.

{14} La desobediencia del ‘yo’

Con sus asesinatos, con sus excesos, los hombres sirven a la serpiente de Dios. Las
atrocidades se acenttiian cuando antecede el renacimiento del Dios, un Dios que no
es monolitico, sino paradédjico. En suefios reaparecen Elias y Salomé. Elias se declara

débil y pobre pues un exceso de poder fue hacia Jung. No estd al tanto de la muerte
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de Dios y de que hay multiples dioses y demonios que han vuelto al hombre. Elias
no puede comprender la muerte del Dios Unico y que la multiplicidad de las cosas
Unicas es el inico Dios. Salomé, con todo, parece comprender un poco: “El ser y lo
miiltiple me agradan a pesar de que no sean nuevos ni duren eternamente” (p. 358). El
alma vuelve a encontrarse en un gran tormento y cuando el 'yo' se ofrece a mediar
ante los dioses, le responde que ellos quieren su gracia humana, ya que los dioses
sufren porque él les dejé tormento. Jung piensa lo mismo de los dioses y quiere, en
cambio, la gracia divina. Los dioses le piden obediencia, que en virtud de ellos haga
aquello que sabe que no quiere hacer. Jung no acepta, pues ya no hay mas obediencia
incondicional. Por otra parte, sostiene que los dioses estdn insatisfechos de saciedad
y ahora, con el hombre, deben aprender la carencia. El alma (dividida en pdjaro y
serpiente) le trae el mensaje de los dioses y le advierte que ellos estan indignados.
Y aunque el alma recurre a la figura del Diablo para convencerlo, el ‘yo’ la descubre
y asi los dioses se rinden. Fue el Diablo —paraddjicamente— quien ayudé a purifi-
carlo, a liberarlo de esa obediencia de los dioses quienes, por otra parte, de tanto en
tanto, se alegran de ello. Pero la unilateralidad ‘diabdlica’ atravesoé su corazén, y la

herida del desgarro ardi6 en él (en el ‘yo’).

{15} Cristo y Satdn. La conciliacion inconclusa
A Filemon se le aparece Cristo como una sombra azul. Filemoén le comunica que esta
en sujardin y que puede hallar en ély en su esposa, Baucis, un hogar. Por cierto, ellos
son los anfitriones de los dioses pues: “..le concedimos hospitalidad a tu espantoso
gusano” (p. 359). Filemon le da razones para reconocer que su naturaleza es también
la de la serpiente. La sombra lo admite y le dice que le trae la belleza del sufrimiento,
pues ello es lo que necesita el anfitrién del gusano.

Con este oximoron, con esta paradoja, con esta tarea, concluye el Liber Novus.
A modo de sintesis, presentamos el siguiente esquema general de todo El libro rojo,

que iremos complejizando a lo largo de nuestro desarrollo.
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LLOS PERSONAJES

Es innecesario que aqui demos cuenta de todos los personajes, puies nos ocupamos
de cada uno de ellos a lo largo de nuestro recorrido. No obstante, ayuda a la com-
prension del texto una primera visién de conjunto de los personajes principales y del
lugar que ocupan. Por otra parte, téngase en cuenta lo ya sefialado respecto de la ‘po-
lifonia’ del texto, pues cada personaje es expresion de una suerte de ‘alma multiple’

En relacién con los personajes considérese lo siguiente:

1. Todo simbolo es o puede ser un personaje. Al tratarse de un texto simbdlico, atin

el ‘escarabajo’ puede ser considerado como tal.

2. Laidentidad de los personajes es fluida, mercurial. Asi, en algin sentido, Elias
y otros personajes son manifestaciones de Filemdn. Pero tampoco el propio Fi-
lemoén puede ser considerado la identidad ultima de otros personajes, ya que el
espiritu del Liber Novus, en buena medida, rechaza la idea de una identidad fijay
ultima. El hombre que no cae en el Pleroma, en la indiferenciacion, es aquel que

siempre estd renovando su personalidad.

3. Quiza, los personajes principales son el ‘yo', Filemén vy la serpiente. Pareciera
que Filemon es la mejor naturaleza del ‘'yo’ pues se caracteriza por ser serpen-
tino, por no adherirse a ningiin opuesto y acoger la totalidad de la vida. El ‘yo’
conquista esa identidad incorporando la serpiente —la potencia oscura, el con-
trasentido— e intentando después una conciliacion con lo celeste, representado

por el pajaro.

4. No incluimos aqui algunos personajes que solo aparecen en las imdgenes o en
otros cuadernos, tales como Ha, Atmavictu, Ka, pero aludiremos a ellos opor-

tunamente.

YO O LA ‘PRIMERA PERSONA’; JUNG Y SU ‘YO’
El texto esta escrito en primera persona, pero ya al comienzo, se indica que el espi-
ritu de la profundidad le ‘da la palabra’; el ‘yo’ se transforma en su ‘siervo’y, en oca-

siones, el espiritu de la profundidad lo obliga a decir determinadas cosas (cfr. Liber
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Primus, cap. 1) En este sentido, puede hablarse de una polifonia del ‘yo’, como ya
sefialamos, o mejor, de una polifonia en el yo de Jung. Es por esta razén que, a veces,
el yo parece transformarse en la primera persona del plural: “La vida me ha llevado
nuevamente hacia ti. Queremos agradecerle a la vida que he vivido...” (Liber Primus,
cap. 1). De hecho, en Escrutinios, el mismo ‘Jung’, su mismo ‘yo’, habla con su propio
yo, aunque podamos interpretarlo como su ‘sombra personal’ (cfr. Escrutinios, {1}).
Por lo tanto, no se trata de un ‘yo’ monolitico sino de un ‘yo’ que deviene. El yo
—o si se quiere— la ‘personalidad yoica’ deja de ser las cosas, los hombres (mundo
exterior) y luego los pensamientos, para ir incorporando aspectos de los personajes
que aparecen. En definitiva, el yo descubre que el centro de su personalidad no es él
mismo sino Filemon o cualquiera de los rostros del si-mismo. Asi, por ejemplo, en
una oportunidad, el ‘yo’ siente que las palabras del mago mueven sus propios labios
y que los ojos del 'yo’lo ven desde dentro. Se produce allf una integracién, una unién
de opuestos; el propio ‘yo’ exclama: “Eres yo y yo soy tu?” (Escrutinios, {11}). Por ello,
hemos tomado como convencién la denominacién ‘yo’ para dar cuenta de un perso-
naje, pero con el convencimiento de que su identidad se transforma, se acerca y se
aleja de lo cténico, de lo propiamente humano o de lo celeste y, de acuerdo con un

recorrido circunvalante, incorpora aspectos de los mtiltiples personajes.

EL ‘ESPIRITU DE ESTE TIEMPO’ Y EL ‘ESPIRITU DE LA PROFUNDIDAD’

Por cierto, la tensidon dramatica del texto se debe a que el ‘yo’, en definitiva, sigue los
dictados de la profundidad, aunque una parte continta vinculada al primero. Si bien
su presencia es mds explicita al principio de la obra, su voz o su presencia son recu-
rrentes. Sus personalidades se definen por los mensajes, de los que nos ocupamos a

largo de nuestra obra en detalle.

ALMA, SERPIENTE, PAJARO

En los inicios del Liber Primus leemos: “Tuve que reconocer que solo soy expresion y
simbolo del alma” (p. 231) y también: “Sé que todo lo que dices, alma mia, también es mi
pensamiento” (p. 235). El alma aparece bajo las formas mas diversas, pero el simbolo
mas recurrente es el de la serpiente. La ‘serpiente’ aparece inicialmente en el Myste-
rium de Elias y Salomé y ése es el modo como se manifiesta el poder oscuroy ala vez
creativo del alma. Poco a poco, ese poder serpentino va pasando o conectandose con

el ‘yo’ Por ello, Elias pierde la compaiifa de la serpiente y reaparece desvitalizado. La
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serpiente o lo ‘serpentino’ es la cualidad creativa mefistofélica y se accede a ella me-
diante la magia, que supone un entregarse a la potencia de la psique sin intenciones
y aceptando su caricter paraddjico. El pajaro es la contraparte celeste del alma y
aparece en menos ocasiones en el Liber Novus. Por otra parte, hay una unidad y di-
versidad del alma; pues asi como la serpiente se transforma en (o es) el ‘pajaro’, en el
cap. xx1 del Liber Secundus, es claro que se trata de una unidad trina (alma celestial,
yo o alma humana, serpiente) o acaso cuaternaria, pues segun se sefialo, la serpiente
manifiesta una dualidad. Mds abajo se indican separadamente otras personificacio-

nes del alma: la ‘muchacha pelirroja’ y el ‘alma-nifia’

FILEMON Y EL CORO DE PERSONAJES

Como ya sefialamos, si bien en el Filemoén de El libro rojo hay resonancias del ‘File-
mén’ de Ovidio y, mds aun, del personaje homoénimo del Fausto 11 de Goethe, File-
mon es un personaje peculiar, profeta del Dios venidero. Es sabido que Filemoén es el
personaje central, y en términos psicoldgicos, el ‘si-mismo’ que toma muchas vocesy
se enmascara en numerosos personajes. De hecho, podria leerse el Liber Novus como
la historia de Filemo6n y por ello mismo remitimos al lector a aquello que desarrolla-
mos en nuestro recorrido del capitulo xx1 del Liber Secundus y en Escrutinios. Basta
decir que Filemén, sabio pagano de tonalidades herméticas y gndsticas, es el perso-
naje de sabiduria ‘serpentina’ que elabora con consciencia la oscuridad que debe ser
asumida por la personalidad total. Filemén ama su propia alma, asume la tension
sentido/contrasentido y asi es capaz de amar al préjimo. Como se indica mas abajo,
en la referencia a la imagen 154 de El libro rojo, Filemén es una suerte de Hermes.
Por otra parte, Filemdn aparece junto a Baucis, su esposa, aunque este personaje no
actte. Ello sugiere, sin embargo, que Filemén y Baucis responden al paradigma del
matrimonio mistico que puede tomar otras formas. Por ello, en Escrutinios, {15} el

propio Filemén asimila ‘Filemoén y Baucis’ a ‘Simén el Mago y Helena'.

ErLias Y SALOME

Elias y Salomé podrian haber sido llamados Simén el Mago y Helena y, de hecho,
corresponden a la sycygia masculino-femenina que reaparece en el Liber Novus en la
pareja erudito-hija (Liber Secundus, cap. 11), bibliotecario-cocinera (caps. Xx1Iv-xvu) y
en Filemodn y Baucis. Por cierto, Elfas representa el Logos superior unido a Salomé,

un Eros inferior y remite inicialmente al profeta biblico, pero no debe olvidarse,
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que se trata de un ‘arquetipo constelado’, es decir, de una forma simbolica de gran
vitalidad en el simbolismo de las tradiciones. Ello parece deberse a que Elias, casi
igualado a Moisés o a Enoch en rango, fue visto como alguien que pudo ascender ya
sea a lo divino, o a una morada mas alla de la muerte. Quiza esto permite compren-
der que en Malaquias 3, 23-24, se lo presente como quien volvera a Israel para traer
a los israelitas el arrepentimiento antes del dia del juicio. Por cierto, en el Nuevo
Testamento —al menos en San Lucas y San Mateo, no asi en San Juan— hay una
asimilacion con Juan Bautista, quien realiza su ministerio de arrepentimiento en el
espiritu y poder de Elias y asi, aparece sobre todo como el precursor de la era me-
sidnica. Es altamente significativo que aparezca en los Sindpticos junto con Moisés
en el monte Tabor, en la experiencia de la transfiguracion. En una carta al P. Bruno,
fechada en 1953, Jung toma el ejemplo de Elias para explicarle la existencia de un
arquetipo y el fenémeno de recepcion que se da porque un arquetipo vivo produce
nuevas formas. Elias muestra su vitalidad en el cristianismo, en el Islam —identifi-
cado con Khidr— e incluso en la alquimia. El caso de Salomé es mas evidente, pues
representa, en principio, una figura femenina inferior, cuya baja condicién espiri-
tual se manifiesta, entre otras cosas, por medio de su ceguera. No obstante, tanto
la transformacion de Salomé cuanto la referencia al Evangelio de los egipcios (Liber
Primus, cap. x) sugiere que en esta figura no debe verse solamente a la impia y cruel
hija de Herodes sino una suerte de Sophia hundida en la oscuridad de la materia
que llama para ser rescatada. De hecho, a diferencia de Elfas que pierde su poder
serpentino, Salomé se transforma y su personalidad reaparece con mayor sabiduria
hacia el final del Liber Novus.

EL D1ABLO Y SATAN. HOMBRE DIABOLICO

El capitulo 1del Liber Secundus se denomina “El Rojo”. Se trata del ‘Diablo’, un perso-
naje que en definitiva mantiene cierta tendencia pagana en el mundo cristiano. Un
rasgo central de este personaje es que parece representar la vitalidad y lo instintivo,
la alegria representada en la danza como contraparte de la seriedad del cristianis-
mo ascético y trasmundano encarnado por el anacoreta. De hecho, el ‘yo’ asume
esa porcion de alegria, aunque “El Rojo” no parece ser capaz de asimilar la seriedad
que el ‘yo’ le transmite. Por esta razon, “El Rojo” y el anacoreta terminardn unidos
en una relacién decadente. Bien diversa es la figura de Satanas, que representa la

fuerza del mal que Cristo sepulté en el Infierno y que ahora retorna, dando lugar a
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Satan a protestar por la “conciliacién de los opuestos” (Liber Secundus, cap. xx1{6} p.
328). Asimismo, hay una distincién entre ‘Mefistéfeles’ (que en sentido estricto no
aparece como ‘personaje’) y Satan; el primero es serpentino, es la oscuridad de lo que
transforma y mueve, mientras que este tiltimo es el mal, comprendido como inmo-
vilidad. Expresion personificada del mal radical es el ‘hombre diabdlico’ que aparece
en el Liber Secundus, capitulo x11, titulado “El infierno”, cuyos caracteres describimos

en nuestro comentario.

LOS REFLEJOS DE ELiAS Y SALOME:

Anciano erudito y bella hija prisionera. Bibliotecario y cocinera. Amfortas y Kundry

La unién de lo masculino y lo femenino, que toma como modelo arquetipico, hacia
el final del Liber Primus (Mysterium, capitulos 1x a X1}, las figuras de Elias y Salomé, se
retoma en una clave mas mundana por lo menos en dos oportunidades. En el Liber
Secundus, capitulo 11, el ‘yo’ llega a la casa de un anciano erudito que mantiene pri-
sionera en su castillo a su bella hija. Comprender a la bella hija, reconocerle su valor
intrinseco, da cuenta de un cierto movimiento en direccién a la asimilacion de lo fe-
menino v, a la vez, conduce a una desidentificacién del saber como mera erudicién.
Similar es la situacion del bibliotecario, un hombre ilustrado y escéptico, frente a
su cocinera, una mujer humilde y devocional. En este caso, mas moderadamente, el
‘yo’ llega a un entendimiento mayor con la cocinera que con el bibliotecario. (Liber
Secundus, capitulos x1v a xvi1). Obsérvese que, en ambos casos, el varén esta atado
a la mujer de un modo inconsciente; el erudito ve en su hija a su esposa fallecida,
y el bibliotecario parece depender de la buena cocina de esa simple mujer. Al final
del cap. xvi1, cuando el bibliotecario y la cocinera participan de una representacion
parddica y asumen los personajes de Amfortas y de Kundry, se puede advertir que la
tension superficial entre la ciencia (bibliotecario) y la religién devocional (cocinera)
es, a la vez, la del poder y el orden masculinos (Amfortas) y la fuerza vital instintiva
(Kundry), que no dan cuenta del fondo oscuro de lo inconsciente, que irrumpe como

locura, intentando compensar y enlazar estos polos aparentemente irreconciliables.

UNO DE LOS INFERIORES
El capitulo 11 del Liber Secundus lleva por titulo “Uno de los inferiores”. El personaje
central es un hombre de modesta condicién que encarna todos los lugares comunes

del vulgo. Encandilado por la vida urbana y por el cine, manifiesta resentimiento ha-
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cia quienes representan el poder y celebra el asesinato de cualquier soberano. Repre-
senta la orfandad espiritual del hombre comin que carece de los referentes simboli-

cos del pasado. No es consciente de su grave estado de salud y de su total indigencia.

AMONIO, EL ANACORETA

Un cristiano de los primeros siglos que fue pagano y, habiéndose entregado al cris-
tianismo de lleno, vive en oracidn, en la soledad del desierto. Su fuente de inspira-
cién son los Evangelios. Abandonar el mundo e irse al desierto sin buscarse a sf mis-
mo supone exponerse a ser succionado por el desierto. Una gran esterilidad se habia
instalado en su vida, pero basté que alguien le mostrara su sombra para que todo se
derrumbara. El ‘yo’ dice que el abandono del mundo no sirvié de nada al solitario,

3

pues el desierto lo absorbid y quedé como hijo de la tierra “..completamente tierra y
no sol” (p. 271). Amonio fue al desierto, no para encontrarse con él mismo, sino para
encontrar el sentido de los Evangelios y, por no asumir su propia oscuridad, vio al
‘yo’ como el diablo, pues él si la ha visto y aceptado, y —dice— ha comido la tierra y

bebido el sol, y en consecuencia se ha convertido en un arbol que enverdece.

LOS MUERTOS Y ALGUN MUERTO O MUERTA. ‘LA MUERTE’

Los ‘muertos’ aparecen a veces en tumulto y otras veces individualizados. Los muer-
tos en tumulto muestran una personalidad bien definida en los “Sermones a los
Muertos” (Escrutinios, {6} a {12}). Son los cristianos que rechazaron su fe, pero que
aun deambulan perdidos porque no acaban de comprender que deben asumir la
tension de opuestos, la ensefianza que en tltima instancia proviene del ser de Abra-
xas. Ahora bien, ya en el Liber Secundus, capitulo xx1{4} el ‘y0’, a través de su alma-
serpiente, accede al infierno y se encuentra con un muerto, un ‘condenado’ a muerte
que vive en la nimiedad. Una vez mas, los muertos —al menos estos que rondan a los
vivos— parecen vivir una vida indiferenciada y requerir de la vida terrena. Un caso
parecido es el de la ‘muerte’ sedienta de sangre, y que ya preanuncia la comunidad
de aquellos muertos cuya vida fue incompleta. Pero ‘la muerte’ como tal (en el Liber
Secundus, capitulo 1v, ‘La muerte’), ya no los muertos, es capaz de ensefiar. Al menos
la muerte personificada en el “moreno” de algtin modo le hace ver, el 2 de enero de
1914, la inevitabilidad de la muerte masiva que se aproxima y que sabemos anticip6
la Primera Guerra Mundial. Pero, en un nivel mds profundo, la muerte le ensefa
la necesidad de aceptar el contrasentido del espanto de la sangre y el crimen. Algo
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diferente es ‘la muerte’, el “moreno de ojos dorados” que aparece ya, en 19106, y le

advierte que trae la abstinencia de la alegria y el padecimiento en el hombre (Escru-

tinios, {13}).

lIzpURAR

El gigante héroe-Dios lzdubar concentra el saber arcaico de Oriente que fenece
en Occidente y debe ser renovado. En nombre ‘lzdubar’ es la corrupcién de ‘Gilga-
mesh’, el héroe babilénico que fracasa en su busqueda de la inmortalidad. Izdubar
es un gigante de cuya cabeza se yerguen dos cuernos de toro, su rostro arrugado es
palido y amarillento, su barba rizada est4 ornada con piedras preciosas, lleva una
coraza negra y, en su mano, tiene la fulgurante doble hacha con la cual mata toros
(Liber Secundus, caps. viii-x1). lzdubar es, por asi decirlo, la materia arcaica a partir

de la cual renace el Dios.

OTRAS FORMAS DEL ALMA DESAMPARADA! LA MUCHACHA PELIRROJA Y EL ALMA-NINA
Agrupamos dos personajes que personifican al alma en situaciones de indigencia.
La primera es una muchacha pelirroja que se debate contra el mal (Liber Secundus,
cap. x11), y la segunda es el alma de una nifia asesinada que exige al ‘yo’ un sacrificio
espantable: comerle el higado al caddver. En ambos casos, se muestra al ‘yo'y a su
alma en situacion de indigencia frente al mal. El tinico recurso es el sacrificio, asi se

lo asume y se lo enfrenta, pues el mal es por definicién incapaz de sacrificio.

Los CABIROS

Estos personajes miticos juegan un rol central en el Liber Secundus, (cap. xx1 {3}). Se
trata de potencias vinculadas al fondo oscuro de la materia que se presentan al ‘yo’,
otorgdndole el titulo de “sefior de la naturaleza inferior”, pues su anterior gesta lo
hace merecedor de tal dignidad. Y el ‘yo’ se sorprende de que tales seres elementales
y primordiales se le presenten como sus stibditos. Jung sefialo, en sus textos tedricos,
que los Cabiros son propiedades secretas de la imaginacién que manifiestan una

autonomia respecto de la consciencia y muchas veces interfieren con ella.
EL CUuErvo

Aunque es un personaje menor que aparece solamente en el Liber Secundus, (cap. Xx1

{6}) representa en este caso —mds alld de sus connotaciones miticas— una mirada

251



perspicaz pero destructiva en relacién con el amor. El Cuervo conoce la distincién
entre amor terreno y amor celeste, pero no parece sospechar que el camino es su

conciliacion.

EL HIJO NO ENGENDRADO. EL ALMA RENOVADA

En el Liber Secundus, (cap. xx1 {7}) el ‘yo’ advierte que su ‘alma prostituta’, luego de
haber experimentado la unién del amor terreno y celeste, quedd secretamente em-
barazada de una potencia de la oscuridad que reclamard la corona de toda la labor
realizada. Asi, nace el hijo no engendrado, el hijo renovado, que es su alma que se

aleja a los cielos y lo deja en soledad.

Hap

No es en sentido estricto un personaje, pero su presencia simbdlica merece que lo
tengamos en cuenta. En Egipto, Hap es uno de los cuatro hijos de Horus represen-
tado en uno de los vasos candpicos que acompanaban los cuerpos momificados.
Su cabeza es de babuino, protege los pulmones, es guardiin del norte y estd bajo
la custodia de la diosa Nephtys. En Escrutinios, {4} la sombra de una muerta ne-
cesita del ‘simbolo’ Hap para poder acceder al mundo de los vivos. En el contexto
correspondiente, intentamos una interpretacion del significado de este personaje-

simbolo para El libro rojo.

La SOMBRA AZUL

La figura de Cristo aparece, por as{ decirlo, en veladuras. Es una ‘Sombra Azul’ en lo
alto de los drboles a la que se le dificulta comprender dénde est4. Son sus palabras
la que cierran el Liber Novus, pues habiéndose enterado de que estd en el jardin de
Filemén, que dio hospitalidad al gusano, le anuncia que le trae la belleza del sufri-

miento. (Escrutinios, {1s} in fine.)

PROFESOR-PSIQUIATRA Y SUPERVISOR

Representan el status quo de la psiquiatria convencional, encerrada en si misma
e incapaz de distinguir entre la locura enferma y la locura divina. El Profesor es
quien dirige el interrogatorio y determina que el 'yo' padece de una psicosis, ‘pa-
ranoia religiosa’ El supervisor cumple estrictamente sus érdenes (Liber Secundus,

caps. Xv-xvi).
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EL LOCO Y LOS LOCOS (ANABAPTISTAS)

Un loco anabaptista llamado Ezequiel, un hombre barbudo con cabellera desgrefia-
day ojos brillantes y tétricos, aparece en un suefio dentro de una visién y representa
la locura enferma, producto de quien se ha unilateralizado y es poseido por el espi-
ritu (Liber Secundus, cap. xv, pp. 293-294). A diferencia de los muertos que vienen de

Jerusalén, pues no encontraron lo que buscaban, estos anabaptistas simbolizan un
hundimiento en el fanatismo religioso.

A continuacion, presentamos un esquema en donde puede ubicarse la aparicién de
los personajes principales.s

1. LIBER PRIMUS
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SOBRE LAS IMAGENES DE EL LIBRO ROJO

Es evidente que las imagenes de El libro rojo no son meras ilustraciones, sino que
tienen como prop6sito ‘amplificar’ las visiones, es decir, poder retomarlas simboli-
camente en un contexto mas amplio para llegar a asimilarlas. Aunque no contamos
con todas las dataciones, muchas imagenes fueron realizadas afios después del rela-
to inicial de las visiones e incluso de los comentarios del propio Jung. Esto significa
que, salvo para el caso del Liber Primus, la lista de imagenes no guarda un orden se-
cuencial y, ademds, sugiere una aproximacién no lineal o discursiva a la obra. Abor-
dar la obra desde las imdgenes rompe con su estricta cronologia y ayuda a ingresar
desde una aproximacion transversal o sindptica que podria denominarse “kairolégi-

ca”, pues nos acerca mas al kairos, al sentido supraverbal del texto.
Desde cierto punto de vista, El libro rojo cuenta con los siguientes tipos de imagenes:

1. lmdgenes (mads) alegdricas o ilustrativas. Tal es el caso del “asesinato del héroe”
(Liber Primus, cap. vi1) en donde se ve la imagen [imagen 1V (V)] del asesinato de
Sigfrido: dos hombres disparan por la espalda a un tercero que parece precipi-
tarse en un abismo. Por cierto, téngase en cuenta que, como los fenémenos son

esencialmente simbdlicos, en ningtin caso la imagen es meramente ilustrativa.

2. Imagenes estrictamente simbodlicas que, ademas, ilustran los acontecimientos
visionarios. Tal es el caso de la inicial historiada 22 (Liber Secundus, cap. v), que
por un lado, ‘ilustra’ las plegarias que el ‘'yo’ de Jung eleva al sol en el desierto,
al escarabajo y a la madre tierra; pero, por el otro, sugiere un proceso simbdlico
de integracién de lo alto y lo bajo, de lo pagano y lo cristiano (cfr. cruz con la

serpiente).

3. lmdgenes estrictamente simbdlicas que no solamente ilustran los acontecimien-
tos visionarios sino que operan como verdaderos yantras, como simbolos que
ayudan a operar una transformacion. El caso mas obvio es el de los encantamien-
tos (Liber Secundus, cap. x), donde hay imagenes que ilustran lo que esta ocu-
rriendo: una incubacién mediante la utilizacién de una concentrada recitacion

magica; pero también simbolizan el proceso oculto y sobre todo, lo procuran.
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4. Imagenes simbolicas que no guardan una relacién explicita con los aconteci-
mientos de El libro rojo, aunque es evidente que estan amplificando y estimulan-

do el proceso. En este grupo, habria dos tipos de imagenes:

a) Las que introducen personajes no consignados en el texto de El libro rojo, pero
que contienen alguna leyenda explicativa. Asimismo, en algun caso hay infor-
macién adicional en algin cuaderno de Jung atin no publicado en su totalidad.
Tal es el caso de la imagen de Atmavictu, personaje que no aparece como tal en

Ellibro rojo, mas alla de que haya sido una identidad de Filemén.

b) Imdgenes ‘mudas’ de las cuales no tenemos informacién alguna ni tampoco
se evidencia una referencia explicita al texto. El caso mas notable es la secuencia
de imagenes ubicadas después del capitulo x1u11 del Liber Secundus. No contamos
con indicaciones, mas alld de algtin detalle referido a las runas, al cual aludire-
mos oportunamente. Es evidente, no obstante, que se trata de una elaboracion

de lo ocurrido y que es posible intentar una interpretacién simbolica.#

A continuacién, nos limitamos a una descripcion de todas las imdgenes de El libro
rojo, con el agregado de alguna informacion cierta que ayude a su comprension. El
significado de algunas de estas imagenes se retoma con mas detalle en el curso de

nuestro recorrido comprensivo por todo El libro rojo.
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IMAGENES DEL LIBER PRIMUS
EL CAMINO DE LO VENIDERO

PrOLOGO

(fol.11.)

—Inicial historiada: en primer plano la inicial “D”. En su interior puede verse la
imagen de una serpiente coronada estirada verticalmente, surgiendo de una vasija
con fuego. En segundo plano se divisa una ciudad costera, el fondo del mar con su
fauna y flora y, en lo alto, el cielo con el sol y la luna cuya posicion forma parte de
una banda que lleva inscriptos los signos zodiacales.

—Inicial historiada: en primer plano una “W” v detras de la letra varias plantas que

surgen de la tierra.

CaPiTULO 1: “EL REENCUENTRO DEL ALMA”
(fol.1v.)
—Inicial historiada: dentro de la inicial “D” se encuentra un pajaro blanco. Jung lo

equipara con su alma. Para saber qué se dice sobre la paloma en la alquimia ver OC
14/1, § 78.

CariTuLO 11: "ALMA Y D10S§”

(fol. 111.)

—Inicial historiada: en la parte superior de la inicial “S” encontramos el pjaro blan-
co elevandose, en la parte inferior esta la serpiente y sobre la izquierda puede ob-
servarse un arbol. En el capitulo v, “El arbol filoséfico” (§§ 415-417) de la OC 13, Jung

comento la relacién del pajaro v la serpiente con el arbol.

CAPITULO 111: “SOBRE EL SERVICIO DEL ALMA”
(fol. 1v.)
—Inicial historiada: una “U” y en menor tamafio una “e” correspondiente al dipton-

go U que forma la inicial ubicada encima de una casa de dos plantas.
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CariTuLo 1v: “EL DESIERTO”

(fol. 1 r.)

—Inicial historiada: aparece una “D” en la cual se enrosca una larga serpiente, de tal
modo que rodea la imagen y su cabeza se aproxima a la cola. Dentro de ambas se

encuentra un hombre vestido de blanco.

“EXPERIENCIAS EN EL DESIERTO”
(fol. 11 1.)
—Inicial historiada: una “E” dentro de la cual hay dos circulos con tres circulos mas

dentro de cada uno.

CAPITULO V: “VIAJE INFERNAL HACIA EL FUTURO”

(fol. 111 v.)

—Inicial historiada: una “H” dorada y detras una suerte de drbol de palmera rojo de
largas ramas u hojas en punta del cual caen gotas también rojas.

—El hombre vestido de blanco en un antro, con la serpiente y un murciélago en la
parte superior izquierda.

—El héroe rubio herido en la cabeza, un sol rojo y, en el medio de ambos un gran
escarabajo negro. Representan el escenario de la vision que anticipa la muerte y

resurreccion del héroe.

CaPiTULO VI: “ESCISION DEL ESPIRITU”

(fol. tvr)

—Inicial historiada: una “Z” alo largo de cuya diagonal aparece una serpiente que escin-
de la parte inferior derecha, compuesta por lanzas rojas sobre fondo violdceo, de la parte

superior izquierda compuesta por guardas redondeadas color violeta con fondo rojo.

CAPiTULO VII: “ASESINATO DEL HEROE”
{(fol. v v.)
—Inicial historiada: una “H” y detrds un féretro con seis largas velas. Representa el

velatorio de la muerte del héroe.
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—Dos hombres disparan por la espalda a un tercero que parece precipitarse en un

abismo. Representa el asesinato de Sigfrido.

CarituLo viil: “CONCEPCION DE D10s”

(fol. v v.)

~—Inicial historiada: una “G” sobre una gran flor de cuatro pétalos.

—[LO 1v (v)] Una guarda rodea un texto que contiene un mensaje del espiritu de la
profundidad: “Yo he concebido tu germen, tii, hombre venidero”. La guarda consiste en
una vasija de la cual parecen emanar (o llegar) a izquierda y derecha cuatro columnas
de color marrdn, verde, violeta y naranja respectivamente; luego de encolumnarse a
cada lado, desembocan en una estrella de ocho puntas multicolor que contiene otra
pequefia estrella dorada en su centro que corona toda la imagen. Si la imagen se la
concibe a la inversa, se puede afirmar que de la estrella surgen a cada lado cuatro
columnas o guardas de color que, luego de descender por izquierda y derecha, des-
embocan en la vasija. Téngase en cuenta que los colores de la parte superior son de
arriba hacia abajo: marrén, naranja, violeta, verde, mientras que en la parte inferior

siguen el orden ya mencionado.

(fol. v r.)

—[LO v (r)] Otra guarda que continta con el mensaje del espiritu de la profundi-
dad, estd ilustrada con flores en la parte inferior y en los costados. Una estrella do-
rada de ocho puntos corona la ilustracion, a la izquierda hay un leén y a la derecha
un aguador, acaso en alusién a Acuario. El texto termina diciendo que el astro de
su nacimiento es una estrella errante y en transformacién que, como una de tantas

maravillas, anuncia que es un Dios verdadero.

CariTuLO 1X: “MYSTERIUM. ENCUENTRO”

(fol. vv.)

—El hombre de blanco (presumiblemente el ‘yo’ de Jung) esta sentado a la izquier-
da, a su lado hay un anciano parado (Elias) y una joven (Salomé) con tunicas lar-

gas y a sus pies la serpiente. Detrds y a la derecha puede verse una construccién
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blanca estilizada que, en sentido amplio, es de estilo ‘medio-oriental’ La imagen
estd enmarcada por una guarda que contiene en la parte inferior derecha a una
suerte de Medusa que se enrosca con sus formas serpentinas en los rayos o puntas
azulino-violaceos que emanan de un rombo del mismo color, con una cruz dorada

en su centro.

CariTUuLO X: “INSTRUCCION”
(fol. vir.)
—Inicial historiada: una “B” sobre un fondo con cinco llamas.

CariTuLO XI: “RESOLUCION”
(fol. viv.)
—Inicial historiada: aunque estd deteriorada puede observarse una “L” serpentina

que ata un hombre a una cruz. Alude a la crucifixion que padecerd el ‘yo’ de Jung.

IMAGENES DEL LIBER SECUNDUS

LAS IMAGENES DE LO ERRANTE

(p.1)

—Inicial historiada: una “D” cuya vertical estd recorrida por lo que parece un siste-
ma circulatorio sanguineo, rojo y violaceo. Por la parte curva asciende una planta en

flor y en el centro hay un ojo.

CariTuLO 1t “EL ROJO”

(p.2)

—Inicial historiada: una “D” en cuyo fondo puede apreciarse un hombre que porta
un cuerno (conquistado a Sigfrido) como un centinela en lo alto de una torre. Co-

rresponde a la primer visién del Liber Secundus.
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CariTUuLO 11: “EL CASTILLO EN EL BOSQUE”
(p-5)
—Inicial historiada: una “D” sobre un cuadro nocturno. Se aprecia un castillo re-

flejado sobre un lago y el bosque alrededor. Corresponde al escenario de la vision.

CAPiTULO 111: “UNO DE LOS INFERIORES”
(p. 11)
—Inicial historiada: una “E” sobre un fondo de piedras coloradas que dan la impre-

sién de estar mirando hacia lo profundo.

CariTuro 1v: “EL ANACORETA”
(p. 15)
—Inicial historiada: una “D” en el centro de dos cuadrados, uno dentro de otro, cu-

yos estilos se asemejan quiza a laberintos.

CarituLo v: “DiEs 117

(p.22)

—La imagen muestra un suelo que sugiere el desierto y contiene formas humanas
estilizadas, acaso referidas a los anacoretas identificados con su medio. Por encima
de este suelo con palmeras hav un fondo azulino con el mismo estilo que el anterior,
es decir, con formas geométricas laberinticas. En la parte superior un sol dorado de
dieciséis rayos corona la imagen. En el centro, en una suerte de cartucho vegetal,
hay un arbol doble con raices hacia arriba y hacia abajo que se bifurcan. En “El arbol
filos6fico” (1945) Jung explicd: “Asi, el hombre que echa raices simultdneamente en lo
inferior y en lo superior es cuasi tanto un drbol erquido como invertido. La meta no es
la altura, sino el centro.” (OC 13, § 333). Sobre el “drbol invertido” Jung se explaya mas
detalladamente en §§ 410 s. A la izquierda del cartucho hay un escarabajo, una pie-
dra, una serpiente violacea enroscada a una cruz dorada y un escarabajo solar alado,
todos en direccién ascendente y desembocando en un rayo del sol. A la derecha se
repite una escena parecida, pero descendente: de un rayo del sol surge el escarabajo

solar alado con una cruz, una cruz violicea con una serpiente dorada, un escarabajo
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que trae un sol naciente a la tierra. Por cierto, es una imagen de renovacion solar y

de integracién de lo pagano y lo cristiano.

CariTuLO VI: “LA MUERTE”

(p. 29)

—Inicial historiada: una “D” aparece en el marco superior izquierdo. Forma parte de
un recuadro poblado de figuras humanas y serpentinas multicolores que rodean a

un ser serpentino que surge de una esfera rojiza.

CaPiTUuLO VII1: “LOS RESTOS DE TEMPLOS TEMPRANOS”

(p- 32)

—Inicial historiada: una “U” al margen de un cuadrado. Dentro hay un gran circulo
con dos évalos cuyos centros estan ocupados por dos figuras. La figura estd realizada
como si estuviera formada por mosaicos, semejantes a los que hay en Rdvena, que

impresionaron mucho a Jung cuando estuvo alli entre 1913 y 1914.

CariTULO VIII: “PRIMER DiA”

(p. 36)

—Ilzdubar: La leyenda debajo de la imagen dice: “Esta imagen fue pintada en la Na-
vidad de 1915”. En la parte inferior de la imagen puede verse a Jung pequefio, arro-
dillado ante el gigante. El fondo de la imagen esta lleno de imagenes serpentinasy a
derecha e izquierda de la parte inferior hay cocodrilos. No es necesario que nos de-
tengamos aqui en lzdubar, su cuernos, hachay atuendos, de los que nos ocupamos

en el lugar correspondiente.

(p-37)
—Inicial historiada: una ‘E’ en un cuadrado, a la derecha un hombre con una suer-

te de recipiente de donde surge una gran serpiente con cabeza de ocho puntas de
diverso color. Casi en el centro de la imagen hay una serpiente enroscada con una

estrella dorada de ocho puntas en el centro.
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—Inicial historiada: una ‘I’ con una serpiente amarilla enroscada en el centro, una

serpiente a cada lado y cuatro insectos alados en cada esquina.

(p- 44)
—lzdubar yace en el suelo y un hombre abre los brazos en una noche estrellada. El

« 7

texto dice: “..permaneci junto a él durante la larga y fria noche’.

(p- 45)

—Un hombre sostiene un especie de mandala cuyo centro lo ocupa un huevo y la
cuspide, una estrella. Ambos estan unidos por una figura serpentina. Debajo dice:
“Atharva-veda 4, 1, 4. Atharva-veda 4, 1, 4 es una formula maégica para el fortaleci-
miento de la masculinidad, la cual refiere a la sanacion del Dios toro herido, Izdubar,

sobre la que se hace referencia en el texto.

(p- 46)
—Inicial historiada: una ‘Z’ con un huevo de oro en la parte inferior, serpientes en el

suelo y otras enroscadas en una suerte de portal.

CAaPiTULO X: “LOS ENCANTAMIENTOS”

(pp. 50-61)
Aparecen doce encantamientos sucesivos utilizados para incubar al Dios. Nos refe-
rimos brevemente a algunos de ellos, pues en el lugar correspondiente nos detene-

mos en cada encantamiento.

(p- 54)
—Puede observarse una serpiente dentro de una suerte de volcdn en erupcién, cuya

lava surge de las fauces de la misma. El titulo de la imagen es “Brahmanaspati”, Dios
de la prédica o la veneracion, que tomando el lugar de Agni representa el elemento
de luz y fuego en general. El 3 de enero de 1917 Jung anoté en “Suefios™ “En Liber
Novus al dia siguiente la imagen de la serpiente 111 Incent” [Estimulo para el dia si-
guiente, la imagen de la serpiente 111 en el “Liber Novus”] (AFJ, p. 1). Parece referirse

a esta imagen.

SEGUNDA PARTE. EL CAMINO SIMBOLICO DEL LIBER NOVUS



(p-55)

—Una barca guiada por un remero lleva al sol. Debajo, en el agua, hay un monstruo
marino en forma de pez. En el antiguo Egipto la barca del Sol era un motivo frecuen-
te. La barca era vista como el vehiculo de movimiento tipico del Sol. En la mitologia
egipcia, el Dios del Sol luché contra el monstruo Apophis que en su viaje diario por
el cielo intent6 devorar la barca del Sol. Jung escribié que la lucha con el monstruo
del mar representaria el intento de liberar la conciencia del yo del atrapamiento
por medio de lo inconsciente. Normalmente el remero es Horus, el de cabeza de
halcén. El viaje nocturno del Dios del Sol por el inframundo esta representado en el

Amduat, un libro que ha sido considerado un proceso de transformacién simbdlica.

(p-59)
—Hay una especie de sol-huevo que se eleva desde la barca que ahora cambié de

forma. El titulo de la imagen dice: “hiranyagarbha”. En el Rig Veda, hiranyagarbha es

la semilla originaria de la que naci6é Brahma.

(p. 61)
—Puede apreciarse un monstruo similar al de la pagina 29 que mira al huevo con las

fauces abiertas.

(p- 63)
—Aquf aparece un drbol que integra los doce encantamientos. Dentro de sus raices

incuba el huevo. También detallamos esto en la parte correspondiente.

(p. 64)

—Es la apretura del huevo (4 de febrero de 1917), del cual surge un tremendo fogona-
zo y un hombre se prosterna ante él. Representa la resurreccion de lzdubar. El titulo
de la imagen dice: “¢catapatha-brahmanam 2, 2, 4”7, donde se presenta la base cosmo-
légica para el Agnihotra, la ofrenda en el fuego consagrado. Comienza con la descrip-
cion de cdmo Prajapati, impulsado por el deseo de reproducirse, da a luz a Agni desde
su boca. Prajapati se ofrece a si mismo a Agni y se salva de la muerte, pues estaba a
punto de ser devorado. El Agnihotra (literalmente: sanacién de fuego) es un ritual
védico que se lleva a cabo durante el amanecer y durante el ocaso. El que lo ejecuta

se purifica, enciende un fuego sagrado, canta versos y pronuncia la plegaria a Agni.
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CAPITULO XI: “LA APERTURA DEL HUEVO”

(p. 69)
—Una esfera central rodeada de otras, algunas con ciertos dibujos. Tienen un pare-

cido con la imagen de la pagina 6o.

{p. 70)
—Un fuego se eleva contenido por lo que fue la barca y destruye una estructura.

(p.71)

—Tres formas serpentinas se enroscan entre si y a una estructura cuyas convergen-
cias tienen una suerte de estrellas. Segiin una entrevista que Jung dio, podria rela-
cionarse con la relacién que tenia con Emma Jung y Toni Wolff: “Ve usted estas tres
serpientes enroscadas entre si. Asi luchamos nosotros tres con este problema” (Liber
Secundus, p. 287, n. 139). Pareciera que la imagen tiene una significaciéon arquetipica

mas profunda.

(p- 72)
—Seis circulos se proyectan en forma cdnica, por pares. El par central (superior ana-
ranjado, inferior rojo) opone sus circunferencias y los laterales (superior azul o vio-

laceo, inferior verde) comparten el vértice.

CariTuLO X11: “EL INFIERNO™

(p- 75)
—Dos semicirculos con cuatro circulos concéntricos se tocan en el lugar donde se

encuentra una imagen compuesta de gruesas lineas serpentinas.

CariTULO X111: “EL ASESINATO SACRIFICIAL”

{p. 79)
—Cuatro circulos (izquierda verde, superior rojo, derecha azul, inferior rojizo) se or-

denan dentro de varios concéntricos. Toda la imagen estd hecha semejando mosaicos.
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(pp- 80-97)
—Comienza una larga serie de dieciocho figuras mandalicas de las cuales practica-

mente no tenemos referencia alguna. En sintesis, puede apreciarse cémo la figura
es fecundada por un elemento externo: primero desde abajo, luego desde arriba. La
serie termina con un mandala ovoide orientado hacia abajo, en un &mbito acuoso y
regulado desde las cuatro direcciones. En esta serie, en las imagenes 89, 94 y 95, in-
terviene el secreto de las runas, sobre las cuales nos referimos en el lugar pertinente.

(Liber Secundus, p. 290, n. 153 y p. 291, NN. 154-155).

CariTULO XV: “NOX SECUNDA”

(p. 105)
—Descripcion del propio Jung en “Sobre el simbolismo del mandala” (OC 9/1, 11, §

682): “En el centro hay una estrella. El cielo azul contiene nubes doradas. En los cuatro
puntos cardinales vemos figuras humanas: arriba, un viejo en actitud de contempla-
cién, y abajo, Loki o Hefestos con llameantes cabellos rojos y con un templo en la mano.
A la derecha y a la izquierda, de pie, dos figuras femeninas, una oscura y otra de color
claro. Con ellos quedan indicados cuatro aspectos de la personalidad, o cuatro figuras
arquetipicas que pertenecen, por asi decir, a la periferia del si-mismo. Las dos figuras
femeninas son reconocibles sin mds como los dos aspectos del anima. El viejo corres-
ponde al arquetipo del sentido o del espiritu, y la figura de abajo oscura, ctonica, a la
antitesis del sabio, es decir, al elemento mdgico (en ocasiones destructivo) luciferino.
En la alquimia es Hermes Trismegisto versus Mercurius, el “picaro” (trickster) evasivo.
El circulo que encierra de modo inmediato el cielo contiene formas de vida semejantes
a los protozoos. Las dieciséis esferas de cuatro colores que siguen hacia fuera proceden
de un motivo originariamente ocular, representando por eso consciencia observadora
y diferenciadora. Del mismo modo, los ornamentos del circulo siguiente, abiertos hacia
el interior, significan una especie de recipientes que vierten su contenido en direccion

al centro”.

(p- 107)
—La figura de un mandala compuesta de un aro periférico y una cruz que confluye

en un circulo, cuyo centro lo ocupa una estrella.
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CaPiTULO XV): “NOX TERTIA”

(p. 109)
—Un hombre cuyo corazén es clavado por la lanza de un guerrero. Debajo una

serpiente. Titulo de la imagen: “Este hombre material se elevé demasiado en el mundo
espiritual, pero alli el espiritu le atravesé el corazén con el rayo dorado. Cayé encan-
tado y se desvanecid. La serpiente, que es el mal, no pudo permanecer en el mundo del

espiritu”.

(p. 111)
—Una serpiente muerta desangrandose. Epigrafe de la imagen: “La serpiente cayé

muerta en la tierra. Y eso fue el cordén umbilical de un nuevo nacimiento”. La serpiente
se parece a aquella de la imagen 109. En el Libro negro 7, registro del 27 de enero de
1922, el alma de Jung se refiere a las imagenes 109 y 111. Su alma dice: “[...] terrible es
la nube gigante de la noche eterna. Veo en esta nube a la izquierda arriba una raya lumi-
nosa amarilla con la forma irreqular de un rayo, detrds una luz rojiza indeterminada en
la nube. No se mueve. Bajo la nube veo yacer una serpiente negra muerta y el rayo metido
en su cabeza como una lanza. Una mano, tan grande como la de un dios, ha arrojado la
lanza y todo estd rigido en forma de una imagen vagamente luminosa. ;Qué quiere decir?
(Te acuerdas de aquel dibujo que pintaste hace arios, donde el hombre rojo y negro con
la serpiente roja y blanca fue herido por el rayo divino? Con esto se vincula esta imagen
ya que luego dibujaste también la serpiente muerta y /no se te presentd ante los ojos esta
marana una imagen sombria de aquel hombre con una tunica blanca y con rostro negro,
como una momia? El yo de Jung: ;Qué ha de ser todo eso? Alma: Una imagen de ti mis-

mo” (Liber Secundus, p. 299, 1. 199).

(p. 113)
—Figura de un hombre redondeado. Es la imagen del hijo divino y supone la perfec-

cién de unalarga senda. Jung senala que cuando la imagen estaba terminada en abril
de 1919, fue comenzada la siguiente imagen y llegaron entonces quienes trafan lo
que Jung simboliza con un circulo con un punto central. Filemén se lo habia predi-
cho y Jung lo denomina Fanes, el Dios nuevo que aparece. En las representaciones
clasicas es descripto como el regio, como el dios de la belleza y la luz (Cfr. ELR, p.

301, n. 209).
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CariTULO XVII: “NOX QUARTA”

(p- 115)
—Un personaje con cabeza animal y sombrero. Epigrafe de la imagen: “Este es el oro

material en el cual habita la sombra de Dios” (Liber Secundus, p. 302, n. 217).

(p- 117)
—Texto en la imagen: “Atmavictu; iuvenis adiutor [un joven ayudante]; Telésforos;

spiritus malus in hominibus quibusdam [el espiritu malvado en algunos hombres]”. E]
escrito bajo la imagen: “El dragon quiere devorar el Sol, el joven lo conjura para que no
lo haga. Igual lo devora” (Liber Secundus, p. 304, n. 220). Atmavictu aparece por prime-

ra vez en el Libro negro 6, en 1917, pero no se menciona en El libro rojo.

(p. 119)
—Un hombre clava una espada al monstruo. Leyenda de la imagen: “El dragén mal-

dito ha devorado el Sol, se le cortard su estomago para abrirlo y ahora debe devolver el
oro del Sol, junto con su sangre. Este es el regreso de Atmavictu, el anciano. El sefior, que
destruyd la proliferante cobertura verde, es el joven que me ayudd a matar a Sigfrido” (se

refiere al Liber Primus, cap. vi1: “Asesinato del héroe”).

(p. 121)

—Un mandala con una figura facetada en el centro. Aclaracién de la imagen: “X1.
MCMXIX. [11.1019]. Esta piedra, que estd costosamente incrustada, es seguramente
el Lapis Philosophorum...” (Liber Secundus, p. 305, n. 226) Se la presenta dura como
un diamante, se expande por el espacio segun sus cuatro propiedades (sic), lo cual
obviamente alude a la cuaternidad alquimica. Es invisible y de ella fluyen las cuatro
corrientes de Acuario. Es simiente incorruptible, es el principio que permite que la
ménada no se diluya en el Pleroma. Obviamente, alude al hombre individuado, que

recrea al Pleroma en si, sin confundirse con él.

(p. 122)
—La cara de un ser con rasgos humanos y barba tupida. Aclaracion de la imagen: “4
de dic. MCMXIX [1919]. Este es el lado de atrds de la joya. Quien estd en la piedra, tiene esta

»

sombra. Este es Atmavictu, el anciano, después de que se retiré de la creacion...” (Liber
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Secundus, p. 305, n. 227). Al ser la contraparte de la piedra, es donde todo se disuelve

y recomienza; y asf el ciclo hombre, Filemon, Ka, etc., se vuelve a recrear.

(p. 123)
—El hombre de las paginas 113 y 119, sobre una esfera riega varias plantas que sur-

gen de un monstruo. En sus flores se encuentran unos seres pequefios con gorros
conicos. En el angulo superior izquierdo se encuentra un palacete. En la imagen
estd inscripta la fecha, 4 de enero de 1920; se indica que es el sagrado fundidor del
aguay que de las flores que brotan del cuerpo del monstruo surgen los Cabiros. No
es necesario detenernos en la simbologia sobre la que nos explayamos, ya que nos

detenemos en ello en el lugar oportuno.

CaPiTULO XVI11: “LAS TRES PROFECIAS”

(p- 125)

—El mismo hombre sostiene un jarrén sobre su cabeza. Detras, un circulo con una
cruz dentro, rodeado de un gran fulgor. Debajo, una ciudad portuaria con botes a
vela y a vapor, con una torre medieval y un bastién con canones y soldados. Obvia-
mente alude a las profecias que, en dltima instancia, provienen de la voz de la pro-

fundidad v que comienzan con la guerra (Liber Secundus, p. 307, n. 232).

CariTuLo X1X: “EL DON DE LA MAGIA™

(p. 127)
—Un circulo dividido en cuatro por una cruz; las divisiones ocupadas por un faquir,

un hombre crucificado, un arbol talado y un toro sacrificado. En la inscripcién su-
perior se indica: “Amor triumphat”. En la inscripcién inferior se indica que fue termi-
nada el 9 de enero de 1921, después de haber quedado incompleta por nueve meses.

Expresa el sacrificio cuadruple vinculado a las cuatro funciones.

(p. 129)
—Un dragdn surcando el cielo se mezcla con la luz que emana un mandala. Debajo,

un hombre sobre una construccién levanta los brazos.
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(p. 131)
—Un arbol cuyas ramas rodean un mandala que despide un gran brillo.

(p. 133)
—La cara de un hombre realizada semejando mosaicos. Arriba un circulo y debajo

una serie de signos.

(p- 135)
—Una gran figura en forma de huevo contiene un arbol cuya copa es un gran circulo

irradiante. En sus raices pueden observarse cinco seres infernales, aunque un ser
serpentino y amenazante parece ser el principal. El subtitulo de la imagen indica
que fue terminada el 25 de noviembre de 1922. También menciona que se trata de
Miispilli, de donde surge un fuego que toma el arbol de la vida. Alude al final de un
ciclo, el ciclo del huevo del mundo. El innombrable dios solitario y extrafio lo empo-
lla'y los nuevos seres se crean a partir del humo y la ceniza. En la mitologia nérdica
Miispilli (0 Muspelheim), es la tierra calurosa, brillante, cuidada en el sur por Surt, el
gigante del fuego. En el ocaso de los dioses (Ragnardk), los hijos de Miispilli, guiados

por Surt, el gigante de fuego, surgiran y destrozaran el mundo por el fuego.

CarituLo xx1: “EL MAGO”

- 154)
—Filemon con sus alas extendidas parado sobre el palacete. A un costado se ve la ser-

piente enroscada sobre si misma. Inscripcién en la imagen: “ITPOPHTQN TTATHP
[MOAY®IAOY ®PIAHMEQN? [Padre de los profetas, muy amado Filemon]. Jung pin-
té otra version de esta imagen como mural en una habitacién de su torre en Bollin-
gen. Agregé a la derecha de la imagen la siguiente inscripcion en latin tomada del
Rosarium Philosophorum en donde Hermes describio la piedra diciendo: “Protégeme
a mi y yo te protegeré a ti. Obséquiame lo que viene a mi para que yo te ayude. Por cierto,
el sol es mio y mis rayos estdn en lo mds intimo de mi. Mas también la luna es mia y mi
luz supera toda luz y mis ventajas son superiores a todas las ventajas. Yo engendro la luz,
pero a mi naturaleza pertenece también la oscuridad. Por lo tanto, en el mundo no puede

suceder nada mejor ni mds venerable que la unificacion de mi mismo con mi hijo”.
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(p. 155)

—Una persona cubierta por velos, detrds la Luna. Debajo, la gente la observa agita-
da, excepto uno que mira de frente. Inscripcion en la imagen: “Dei sapientia in mys-
terio quae abscondita est quam praedestinavit ante secula in gloriam nostra quam nemo
principium huius secuti cognovit. Spiritus enim omnia scrutatur etiam profunda dei’.
Una cita de Corintios 1 (2, 7-10). Jung omitié la palabra “Deus” antes de “ante secula’
y omiti6 un pasaje. Citamos todo el texto destacando lo que Jung cita en bastardilla:
“[...] sino que hablamos de una sabiduria de Dios, misteriosa, escondida, destinada por
Dios desde antes de los siglos para gloria nuestra, desconocida de todos los principes de
este mundo, pues de haberla conocido no hubieran crucificado al Sefor de la gloria.
Mads bien, como dice la escritura, anunciamos: lo que ni el ojo vio, ni el oido oyd,
ni al corazén del hombre llegé, lo que Dios prepard para los que le aman. Porque a
nosotros nos lo revel6 Dios por medio del Espiritu; y el Espiritu todo lo sondea, hasta
las profundidades de Dios.” A la izquierda dice “hija”, en drabe. Hay una inscripcién a
ambos lados del arco: “Spiritus et sponsa dicunt veni et qui audit dicat veni et qui sitit
veniat qui vult accipiat aquam vitae gratis”. La cita es de Apocalipsis 22, 17: “El Espiritu
y la novia dicen: “;Ven! Y el que oiga, diga: ;Ven!'Y el que tenga sed, que se acerque, y el
que quiera, reciba gratis agua de vida.” Una inscripcién en la parte superior del arco

reza: “ave virgo virginum’”, titulo de un himno medieval que se remonta al siglo x11.

(p- 159)

—Jung describié esta imagen como una flor luminosa en el medio con estrellas ro-
tando alrededor. En torno a la flor hay muros con ocho puertas. Se trata de una
suerte de ventana transparente. En la inscripcién de la imagen se indica que fue
realizada el 9 de enero de 1927, fecha del fallecimiento de su amigo Hermann Sigg, a

la edad de cincuenta y dos afos.

(p- 163)
—Jung sefial6 que cuando, en 1928, dibujé esta imagen que muestra el castillo dora-

do bien fortificado, Richard Wilhelm le envié El secreto de la flor de oro. Jung agrega:
Ecclesia catholica et protestantes et seclusi in secreto. Aeon finitus” (La iglesia catélica
y protestante se ocultaron en el misterio. El final de un edn). Liber Secundus, p. 321,
n. 303. Obviamente, este texto sera la llave para su estudio de la alquimia y marcé el

principio del fin de su trabajo en El libro rojo.

SEGUNDA PARTE. EL CAMINO SIMBOLICO DEL LIBER Novus



(p- 169)
—A la izquierda un mandala irradiante y alrededor numerosos rostros humanos,

aparentemente solo masculinos. Cuanto mads alejados estan, menos se definen y

ademads, cobran rasgos cadavéricos.
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SEGUNDA PARTE
INTRODUCCION_NOTAS

1. Cfr. Shamdasani, Sonu, “Nota del editor” en ELR, p. 224.

2. Su transcripcion a la version caligrafica se interrumpe casi al final del Liber Secundus, en la
quinta parte del capitulo xx1.

3. Cfr. Shandasani, S., “Nota del editor” en ELR, p. 225.

4. Por la misma naturaleza de esta obra que tiene como propdsito facilitar la lectura del texto
ateniéndonos lo més posible a lo que es evidente, omitimos la interpretacion de este tipo de
imagen.

5. Téngase en cuenta lo siguiente: 1) Omitimos personajes menores; por ejemplo el sirviente (Liber
Secundus, cap. ii) o el supervisor (Liber Secundus, cap. xvi). 2) Consignamos el personaje
cuando claramente interviene en el capitulo o apartado, ya sea porque habla o bien porque su
presencia es determinante. Omitimos referencias ocasionales. 3) A la luz de lo dicho, es obvio
que muchos personajes que aparecen como diversos son el mismo personaje. Esto ocurre
particularmente con el alma o la serpiente (que suele ser una parte del alma), pero nosotros

mantenemos la distincién ya que en el texto se presentan con personalidades diversas.
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LIBER PRIMUS:

EL CAMINO DE LO VENIDERO



El Liber Primus, titulado ‘Der Weg des Kommenden’ (El camino de lo venidero), regis-
tra las experiencias vividas por Jung, entre el 12 de noviembre y el 25 de diciembre
de 1913, y sus comentarios posteriores. Fue escrito originalmente en pergamino y
posteriormente se incorporé al cuaderno de tapas rojas. Las ilustraciones se limi-
tan a iniciales historiadas y a pequefias imagenes que contienen simbolos, pero que
describen —de un modo mas realista o alegorico que el Liber Secundus— las visiones
narradas en el texto.

El libro consta de once capitulos precedidos de una suerte de “Prélogo”; en el
que Jung sefala como se le impuso el ‘espiritu de la profundidad’ que anuncia el
‘camino de lo venidero’, es decir, el ‘suprasentido’ como imagen del ‘Dios venidero..
Como va seftalamos, cada capitulo de El libro rojo consta de dos partes: la primera
describe las visiones y la segunda consiste en comentarios y reflexiones que inter-
pretan las experiencias simbolicas, ya sea, en un registro conceptual o en un registro
poético proximo a la inspiracién profética de toda la obra.’ Para alivianar la lectura
y facilitar la comprensién, aproximamos los comentarios de Jung a sus visiones, sin
indicar la mencionada subdivisién de cada capitulo. No obstante, en nuestro re-
corrido, distinguimos claramente las visiones de Jung, sus propios comentarios y

nuestra propia labor comprensiva.
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Hemos advertido con anterioridad que proponemos esquemas, diagramas y cuadros
al solo efecto de guiar inicialmente al lector, pues el texto presenta numerosos ma-
tices no reductibles a formato alguno. Con tal salvedad, hemos dividido el “Prélogo”
mas los once capitulos del Liber Primus en los siguientes cuatro ‘momentos’, a los

cuales les hemos adjudicado titulos:

PRIMER MOMENTO: PROLOGO: EL ANUNCIO DEL ESPIRITU DE LA PROFUNDIDAD:
Di10s VENIDERO.

Frente al ‘espiritu de este tiempo’ que persigue la utilidad, el valor y la justificacion,
el ‘espiritu de la profundidad’ anuncia el ‘suprasentido’, camino hacia lo venidero e

imagen del ‘Dios venidero.

SEGUNDO MOMENTO: DESDE SU ‘ENCUENTRO CON EL ALMA’ HASTA SU IDA AL DESIERTO
(caps. 1-1v). El espiritu de la profundidad obliga a Jung a hablarle a su alma, olvidada
por haber dirigido hasta ahora su anhelo solo a lo externo, a las cosas, los hombres
y el pensamiento. Finalmente, su alma lo lleva al desierto, su ‘si-mismo’, y en esa
‘pobreza de espiritu’, su alma despierta de una existencia de sombra para tornarse
en la propia vida y presentarse con duras y sanadoras palabras. Debe dejarse la as-
tucia propia del espiritu de este tiempo en aras de la sabia candidez. Asi, el desierto

enverdece.

TERCER MOMENTO: TRATA DEL DESCENSO AL INFIERNO, LA ‘MUERTE Y RESURREC-
C10N DEL HEROE' Y LA CONCEPCION DEL Di1os

(caPs. v—viI1). A partir de una espantable vision, que le da el espiritu de la profun-
didad, en sucesivas experiencias, Jung anticipa aquello que reclama el espiritu de la
profundidad; el asesinato o, en definitiva, el sacrificio del héroe rubio, de Sigfrido,
y de la emulacién de un Dios externo que retine lo bello y lo bueno en pos del naci-
miento, en su interior, de un Dios ambivalente que retne en si lo feo-bello, malo-

bueno, etc.

CUARTO MOMENTO: RELATA EL MYSTERIUM, SU PRIMER ENCUENTRO CON ELias, Sa-
LOME Y LA SERPIENTE, Y FINALIZA CON UNA PECULIAR CRUCIFIXION ‘MITRAICA’ DE JUNG
(caps. 1x—x1). Elias aparece como el padre de Salomé, y ella le declara su amor a Jung.

Por cierto, Elias representa un Logos superior, y la Salomé ciega, un Eros inferior
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bajo la forma del ‘placer’. El Mysterium muestra un proceso de integracién del Eros
con el apoyo del Logos y, asimismo, una primera conexién con los aspectos oscuros,
y a la vez eficaces, de la psique, representados por la serpiente. No obstante, el mis-

terio solo le anticipa lo que debera realizar.

El siguiente diagrama sintetiza sindépticamente todo el proceso:
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A continuacion desplegamos en un cuadro concéntrico las situaciones e ideas prin-

cipales del Liber Primus:
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PRIMER MOMENTO: ESPIRITU DE LA PROFUNDIDAD

ACERCA DEL “PROLOGO”

El “Prélogo” contiene la concepcion central de todo el Liber Novus, pues lo que ha
de venir es el ‘Dios venidero’, ese Dios que concilia v tensiona todos los opuestos
y que ha de nacer en cada hombre. Jung se presenta como una suerte de vate que
recuerda que su mensaje proviene del ‘espiritu de la profundidad’ y no del ‘espiritu
de este tiempo'. Asi, expresamente, renuncia a escribir un discurso cientifico atado al
paradigma de nuestro tiempo, pues hacerlo, implicaria renunciar al mismo mensaje.
Es necesario recurrir a esa voz insondable del espiritu de la profundidad, pues él es
el que guarda en su seno el secreto transformador. Obsérvese que, a diferencia de
supuestas y vacuas revelaciones New Age, en este caso el espiritu de la profundidad
irrumpe invitando a una transformacion que haga posible acceder a esa revelacion.
En otras palabras, una revelacion consiste, precisamente, en ser transtormado por
un mensaje y en recibir la instruccion para dar lugar a esa revelacion, y no en la re-
cepcidn pasiva de un mensaje complaciente o aterrador. Pero hay mas; el espiritu de
la profundidad no solo transforma con su aparicion, sino que, fundamentalmente,
invita —y a veces obliga— a determinadas acciones y actitudes, pues solo asi la reve-

lacion podrd ser comprendida y asumida.

Personajes principales: Yo —Espiritu de este tiempo— Espiritu de la profundidad.
Sintesis: Frente al ‘espiritu de este tiempo’ que persigue la utilidad, el valor y la jus-
tificacién, el espiritu de la profundidad anuncia el suprasentido, camino hacia lo

venidero e imagen del ‘Dios venidero’.

Los cuatro epigrafes del Liber Primus constituyen el umbral simbdlico que orienta
inicialmente nuestra lectura, es decir, nos ayuda a sospechar qué significa ‘el camino
de lo venidero.

Se trata, como sefialamos mads arriba, de cuatro textos biblicos: tres de Isaias
y uno de San Juan. Si enlazamos los epigrafes entre si, estos parecen sugerir que la

profecia —y aquello que ella anuncia— tiene las siguientes caracteristicas:



1. Esinesperaday despreciable. Esta alli donde no se la aguarda y es despreciable
porque se presenta como algo nada estimable para el marco de valores social-

mente vigentes (Isafas 53, 1-0).

2. Escomo un nifio. Su naturaleza es maravillosa, obstinada, y esta prefiada de un

futuro insospechado (Isaias 9, 5-0).

Se encarna en el hombre, en cada hombre (Juan 1, 14).

LAY

4. Constituye una promesa de plenitud mesidnica (Isafas 35, 1-8).

Si unimos estas cuatro ideas, podriamos sefialar que la profecia anuncia algo ines-
perado, v aparentemente despreciable, prefiado de un futuro insospechado, que se

encarna en cada hombre como una promesa de plenitud mesianica.

Es probable que el capitulo v de Tipos psicoldgicos, cuya primera edicién es de 1921,
se haya inspirado directamente en algunas paginas iniciales de El libro rojo;* de he-
cho, aquello que en el texto tedrico aparece como ‘simbolo’, se corresponde en bue-
na medida con la imagen del Dios venidero, el ‘suprasentido’.

Veamos con mas detalle cada una de estas cuestiones. Comencemos con el pri-

mer texto. Isaias 53, 1-6:

Quién dio crédito a nuestra noticia> Y el brazo del Sefior ;a quién se le reveld?
Crecio como un retorio delante de €l, como raiz de tierra drida. No tenia apariencia
ni presencia; (le vimos) y no tenia aspecto que pudiésemos estimar. Despreciable y
desecho de hombres, varcn de dolores y sabedor de dolencias, como uno ante quien
se oculta el rostro, despreciable, y no le tuvimos en cuenta. ;Y con todo eran nuestras
dolencias las que €l llevaba y nuestros dolores los que soportaba! Nosotros le tuvimos

por azotado, herido de Dios y humillado” 3

No pretendemos detenernos en las innumerables connotaciones biblicas de Isafas
53, uno de sus capitulos mas importantes y complejos y, acaso, la mayor referencia
al Mesias de todo el Antiguo Testamento. Isafas es el ‘profeta mesidnico’, mds alla de

que este texto no sea atribuible al Isafas del siglo vii1 a. C., sino al llamado Deutero-
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Isaias del siglo vi a. C.# El Mesfas de Isafas no viene como lo espera el pueblo de
Israel, viene sin belleza externa, y serd desechado y despreciado y, por cierto, no sera

creido. Asi, por ejemplo, en Juan, 12, 37-41, leemos:

“.. para que se cumpliera lo que dijo el profeta Isaias...

(Quién ha creido a nuestro anuncio...?”

Jung cita los primeros tres versiculos de este texto en Tipos psicoldgicos,® en relacion
con la naturaleza del simbolo que aparece en donde no se lo espera. De alguna ma-
nera, lo que en esta obra aparece como ‘simbolo’ se corresponde en buena medida

con el ‘suprasentido’, imagen del Dios venidero:

“El nacimiento del Redentor, esto es, el surgimiento del simbolo, se produce alli donde no

se lo aguarda, precisamente alli de donde mds improbable es que lleque una solucion”.
El segundo texto, Isaias 9, 5-6, reza asf:

“Porque una criatura nos ha nacido, un hijo nos es dado. Estard el sefiorio sobre
su hombro, y se llamard su nombre ‘Maravilla de Consejero’, ‘Dios Fuerte’, ‘Siempre

Padre’, ‘Principe de Paz’”

En la misma obra de Jung, y casi a continuacién, aparece citado el pasaje anterior

acompanado de un comentario que consignamos parcialmente:

“La naturaleza del simbolo redentor es la propia de un nifio, esto es, el infantilismo

o la carencia de presupuestos de la actitud forma parte del simbolo y de su funcion”.®

Pero, en Tipos psicoldgicos, Jung intercala —entre los dos textos antes menciona-
dos— el conocido pasaje de lIsaias 2, 6 donde se presenta la promesa escatoldgica
(“Serdn vecinos el lobo y el cordero...”) como una ‘unificacién de opuestos. Este texto
no figura como epigrafe del Liber Novus, pero laidea central de promesa escatoldgica
y de redencidn de opuestos aparece expresada en el cuarto epigrafe, Isafas 35, 1-8,
que Jung menciona, precisamente —junto con Isaias 2, 6—, en un texto tardio, Mys-

terium Coniunctionis, como un estado de completitud mesidnica, caracterizado por
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una conciliacién de opuestos que, desde el punto de vista psicolégico, se correspon-
de con una conciliacién de las fuerzas destructivas y creativas de lo inconsciente.”

Asi, en el cuarto texto, Isaias 35, 1-8, leemos:

“Que el desierto y la sequedad se alegren, regocijese la estepa y florezca como flor; es-
talle en flor y se regocije hasta lanzar gritos de jubilo. [...] Entonces se despegardn los
ojos de los ciegos, y las orejas de los sordos se abrirdn. Entonces saltard el cojo como
ciervo, y la lengua del mudo lanzara gritos de jubilo. Pues serdn alumbradas aguas
en el desierto, y torrentes en la estepa, se trocard la tierra abrazada en estanque, y el
pais drido en manantial de aguas. En la guarida donde moran los chacales verdeard
la cafia y el papiro. Habrd alli una senda y un camino, via sacra se le llamard; no

pasard el impuro por ella, ni los necios por ella vagardn’.

Es significativo que este texto aluda al desierto pues, como ya adelantamos, en el Li-
ber Primus, el alma lleva al ‘yo’ al desierto del ‘si-mismo” —movimiento inexorable de
despojamiento— a la aridez interior, hasta que todo enverdezca. En este pasaje de
Mysterium Coniunctionis, se sefiala que este lugar en el que los opuestos se concilian
no es el Paraiso, sino el desierto, el lugar de abandono y soledad.

El tercer texto es el celebérrimo Juan 1, 14 que, por el contexto, parece aludir al

‘Dios venidero’ que debe encarnarse en cada uno:

“Y la palabra se hizo carne, v puso su Morada entre nosotros, y hemos contemplado

su gloria, gloria que recibe del Padre como Hijo tinico, lleno de gracia y de verdad’.

Los epigrafes nos han preparado para anunciar algo insélito. Ello implica, en primer
lugar, una ruptura con el modo habitual de vivir y de pensar que responde a lo que
el Liber Novus denomina el espiritu de este tiempo. El ‘espiritu de este tiempo’, que
domina lo ‘humano’ en nosotros, es decir, lo que psicolégicamente podriamos deno-
minar el ‘yo’, estd determinado por la utilidad, el valor y la justificacién.® Por ello, no
es por la via de la justificaciéon’ del discurso racional, que se puede presentar lo que
se anuncia. Para decirlo en términos no empleados en el Liber Novus, no es un logos
el que puede dar cuenta del mensaje, sino un mythos, un ‘mito’, pues este tiltimo no
es un discurso que se impone arbitrariamente, sino una Palabra que orienta nuestra

mirada mas alld de las palabras.
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El Liber Novus dice que hay otro espiritu que domina la profundidad de nuestros
tiempos. Este es el ‘espiritu de la profundidad’ que arranca a Jung de su fe en la
ciencia y en los ideales de nuestra época, y lo lleva a las cosas tltimas y mas simples.
Por cierto, en la expresion ‘espiritu de este tiempo’ puede haber una referencia al
Fausto 1 de Goethe. Cuando Wagner —el discipulo sometido a convencionalismos—

ensalza el ‘espiritu del tiempo’, Fausto replica:

“Lo que llamdis espiritu de los tiempos no es en el fondo otra cosa que el espiritu
particular de esos sefiores en quienes los tiempos se reflejan; y a decir verdad, todo
ello resulta muchas veces una miseria tal que uno se os aparta con asco al primer
golpe de vista. Es un cesto de basura, un cuarto de trastos viejos, y a lo sumo un mal
dramén histdrico con excelentes mdximas pragmdticas, de esas que tan bien cuadran

en boca de titeres”.™®

Recordemos que Goethe parece oponerse a cierta literatura de su tiempo, que con
la expresién Zeitgeist (‘espiritu del tiempo’) hipostasiaba, en una realidad ultima,
tendencias individuales o sociales.

El término que, en buena medida puso en circulacién Hegel fue acufiado por
Herder con motivo de la traduccion de la expresién latina genius saeculi™ pero, en
este autor, no siempre es claro si se trata de un uso metaférico para referirse al
‘temperamento’ de una sociedad o si alude a un concepto trascendente.” El término
Zeitgeist o Geist der Zeit, traducido, por lo general, como ‘espiritu de la época’, apare-
ce en varias ocasiones en la obra tedrica junguiana. Nos limitamos a una referencia
que se encuentra en “El problema fundamental de la psicologia actual”, en donde
claramente podemos advertir una toma de posicion tedrica cercana, aunque muy

matizada, al Liber Novus:

“El espiritu de una época no se comprende con las categorias de la razén humana.
Es penchant una inclinacién intuitiva que, por motivos inconscientes, influye con

enorme poder de sugestién sobre los espiritus mds débiles arrastrdndolos consigo”.”
A ello agrega que, pensar de modo diferente, es ilegitimo y molesto, y que asi como

antes se daba por supuesto que todo provenia de la voluntad creadora de Dios, aho-
ra —a partir del siglo x1x— se sostiene que todo procede de causas materiales:
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“Si fuéramos conscientes del espiritu de la época, sabriamos que tenemos tendencia
a explicar las cosas preferentemente a partir de lo fisico porque antes habia una ten-

dencia excesiva a explicarlas a partir del espiritu”."

Por ello, el ‘espiritu de la época’ es, para Jung, un prejuicio tan esencial que no es
posible abordar el problema del alma sin entrar en él. De hecho, el término tedrico
junguiano que mejor le conviene a este espiritu de la época es el de ‘consciencia
colectiva’ La ‘consciencia colectiva’ es la estructura psiquica constituida por un
conjunto de valores, normas, prejuicios, costumbres y tradiciones que condicio-
nan al ‘yo’ afectiva y cognitivamente. Sin duda, como sefiala Jung, el peso de la
consciencia colectiva es mayor entre las personas que menos acceso tienen a sus
hechos interiores y que mds se han apartado de su vida instintiva.”> Por ello, Jung

insiste en que:

“...no puede sustraerse al conocimiento de que entre la consciencia colectiva y lo in-
consciente colectivo hay una distancia casi insalvable en medio de la cual estd el

” 16

sujeto”.

La consciencia colectiva, con sus conceptos generales ‘razonables’, domina de tal
modo nuestra psique en la actualidad, que no advertimos que lo esencial de nuestra
realidad —excluido de nuestra percepcion v cuidado— se manifiesta destructiva-
mente. Asi, en el Liber Novus, el ejemplo histérico concreto es la Primera Guerra
Mundial, pero en el texto mencionado, Jung se sorprende de que el terrible suceso
de Hiroshima, en ese entonces reciente, hubiera procurado un respeto casi reveren-

cial a las constataciones mas abstrusas de la fisica.

Pero no quisiéramos dejar a un lado que Jung esta hablando de esta época, de este
tiempo y que el término que se utiliza en el Liber Novus es ‘espiritu de este tiempo’. Y
una caracteristica fundamental de este tiempo es, precisamente, la desacralizacion
que el hombre contemporaneo vive como un sintoma de escisién de la consciencia,

pues una cosa es lo que se conoce y otra lo que se cree:

“La separacion entre creencia y conocimiento es un sintoma de la escision de la cons-

ciencia que caracteriza la situacién perturbada de la Edad Moderna. Es como si dos
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personas distintas, cada una con un punto de vista individual, hicieran afirmaciones
en torno al mismo hecho o como si una misma persona hubiera trazado una imagen

de su experiencia en dos estados de espiritu diferentes”."”

El problema particular de este tiempo es esa misma escision que exige de cada uno
de nosotros una obra maytscula de redencion, de unién de opuestos, so pena de
que la misma devenga en una catastrofe. En tiempos antiguos, el acceso al rito y al
simbolo permitia, hasta cierto punto, alivianar esa distancia.

La realizacion del anuncio fundamental del ‘espiritu de la profundidad’, es decir,
el suprasentido, requerird de la apertura al mundo simbdlico que espontaneamente
se da en la psique.

Las ideas esenciales de este “Prélogo” podrian resumirse en el siguiente esquema:

ESPIRITU DE ESTE TIEMPO ESPIRITU DE LA PROFUNDIDAD
NY
SUPRASENTIDO
[ N
SENTIDO (UNILATERAL) SENTIDO CONTRASENTIDO
N2 N 4
UTILIDAD, VALOR, JUSTIFICACION IMAGEN DEL D10S VENIDERO

El espiritu de la profundidad le quita al ‘yo’ la fe en la ciencia y, en general, en los
ideales de este tiempo. Al retirar su energia psiquica de estos ideales, inevitable-
mente se revierte hacia lo simple y, de algin modo, a lo dltimo. Estas dos ideas se
relacionan, pues la energia psiquica se revierte sobre el propio sujeto y, si el ‘yo’ toma
la actitud correcta —una actitud de aceptacién, de entrega—, la energia psiquica
anima el fondo de la psique, si se quiere, el si-mismo. Para ello serd necesario que

vaya al ‘desierto’ del ‘si-mismo’, segtin veremos en el capitulo 1v.
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Debe comprenderse claramente que aqui el ‘sentido’ alude a aquellos valores y prin-
cipios vigentes, y el ‘contrasentido’, a su opuesto. La sabiduria anunciada aspira a
‘pasar al otro lado’, sin perder de vista el punto de partida, es decir, el paso del ‘sen-
tido’ al ‘contrasentido’, y del ‘contrasentido’ al ‘sentido. Basicamente, si el ‘sentido’
es, por ejemplo, la razén o ‘lo racional’, el ‘contrasentido’ serd su opuesto, si se quie-
re lo ‘no-racional’, para no utilizar el término ‘irracional’®® En este movimiento, en
esta tensién y sintesis entre ‘sentido’ y ‘contrasentido’, se descubre el ‘suprasentido’,
imagen de Dios. Por cierto, si el Dios fue concebido sobre todo como racional, bello
y bueno, lo no racional, feo y malo serd su contrasentido, y el suprasentido sera el
Dios bueno-malo y bello-feo, su imagen mas completa. El sinsentido surge cuando
el sujeto se unilateraliza, ya sea en el sentido o en el contrasentido. No podemos
establecer una lista exhaustiva o fija de estos opuestos, pues son los que van deter-
mindndose de acuerdo con la cultura y la situaciéon personal de cada uno. De aqui
surge una sintesis fundamental; si en tiempos arcaicos Dios o lo trascendente eran
concebidos como realidades concretas y, en tiempos actuales, debido a un proceso
abstractivo creciente, estas realidades se esfumaron y perdieron peso espiritual, el
renacimiento de lo divino se debe dar en ese nivel intermedio de realidad animica,
en la psique. De alli que el suprasentido pueda trascender lo psiquico, pero siempre

a partir de una toma de consciencia de su recuperacion.

Conciliacién de opuestos en el suprasentido y disociacion en su sombra, el sinsentido.

SUPRASENTIDO

SENTIDO { € i CONTRASENTIDO

SINSENTIDO
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Es sabido que en la teoria junguiana la imago dei, la ‘imagen de Dios’, es simbolo del
si-mismo. Pero ello no nos debe hacer creer que el si-mismo es una realidad psiquica
de facil acceso, pues, aun aceptando esta concepcion, nuestro ‘yo’ es una parte del
si-mismo, aunque no siempre sea consciente de ello.

Como el suprasentido es la fusién de los opuestos se da la paradoja de que su
sombra, el sinsentido, se le opone y, sin embargo, forma parte de él. Esta misma

paradoja la hallamos formulada por Jung en su obra tedrica respecto del si-mismo:

“La totalidad del alma, es decir, el si-mismo, representa una conjuncion de opuestos.

Sin sombra tampoco el si-mismo es real”."

En su correlato teoldgico, si Cristo es un paralelo al fenémeno psiquico del ‘si-mis-
mo’, el Anticristo corresponde a la sombra del ‘si-mismo’, es decir, a la mitad oscura
de la totalidad humana. Pero el hombre total retine ambos opuestos en una unidad
paraddjica.?

Ello permite comprender que el espiritu de este tiempo pueda reconocer la
grandeza y la extension del suprasentido, pero no su pequeftiez. Por eso debid tragar
la bebida amarga de lo repugnante y lo pequerio, del contrasentido de los valores
reconocidos de grandeza y heroicidad.

El espiritu de la profundidad es el que le da la palabra y lo obliga a hablar. Pero
en el campo de la palabra estd el astuto espiritu de este tiempo que le pregunta
cudl es la necesidad que lo fuerza a decir estas cosas. Precisamente, el espiritu de la
profundidad le ensefia que es menester comprender y no explicar; la comprension
es posibilidad de retorno a la via del suprasentido, mientras que la explicacion es
capricho y asesinato. Ya hemos explicado en la Primera Parte esta distincion, pero
recordemos sintéticamente que ‘comprender’ alude a una aprehension ‘sintética’
—si se quiere ‘holistica’— y, por ello, se aplica a experiencias o a sus intentos de
objetivacién, mientras que ‘explicar’ conlleva, en cambio, una aprehension de rela-
ciones, de causas, y su modalidad es analitica y abstracta. Abocarse a la explicacién
de algo que solo puede ser comprendido significa salirse de su comprension. El
suprasentido no puede ser explicado, pero puede ser comprendido, pues es con la
totalidad de la vida que se lo comprende. De alli que el hombre venidero, el hom-
bre llamado al suprasentido, solo pueda acceder a ¢é] mediante el sacrificio, pues

solamente el sacrificio rompe las cadenas de acero del espiritu de este tiempo. Este
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sacrificio consiste en ir al desierto, pero en vez de ir al desierto fisico como los an-
tiguos, se trata de ir al desierto interior.

Hubo sefiales que le ayudaron a comprender al ‘yo’ que ese espiritu de la profun-
didad era quien gobernaba la profundidad de los acontecimientos del mundo. Tales
experiencias acaecieron en octubre de 1913, cuando tuvo las visiones de que un gran
diluvio cubria todos los paises nordicos y bajos, entre el Mar del Norte y los Alpes.
Tal inundacién abarcaba desde Inglaterra hasta Rusia y desde las costas del Mar del
Norte casi hasta los Alpes. Las visiones fueron aterradoras, pues consistieron en
una terrible devastacion y la muerte de millares de hombres. En la segunda ocasion,
una voz le asegurd que ello ocurriria de tal modo. Tales visiones lo confundieron
y le hicieron temer que se tratara del prodromo de una psicosis.” También, vio en
visiones un mar de sangre sobre los paises del Norte. Pero en 1914 se sucedieron tres
suefios: el primero a principios de junio, el segundo a fines de ese mismo mes, y el
tercero, en julio. Estaba en un pais desconocido y, de pronto, durante la noche y en
pleno verano, sobrevino un intenso frio que provenia del espacio y congelaba mares,
rios y toda la vegetacion. El segundo suefio fue similar y, en el tercero, se encontraba
en Inglaterra cuando se vio obligado a volver con premura a su casa en barco. Una
vez en su casa, se encontrd con que, en verano, todo se habia congelado debido a
un frio inusual proveniente del espacio. También habia alli un drbol con hojas, pero
sin frutos que, debido a la helada, se habfan transformado en uvas dulces llenas de
zumo curativo que Jung entregaba a una multitud expectante.

Estos hechos se confirmaron mds tarde pues, efectivamente, cuando comenzé
la Gran Guerra, Jung se hallaba en Escocia y se vio obligado a volver en barco lo
mds rapido posible. Por cierto, el resto corresponde al plano simbdlico; el frio de la
guerra y los frutos del drbol son, en buena medida, los mensajes del Liber Novus. No

obstante, sefiala Jung, esos frutos dejan sabor a sangre en la lengua.

¢Cual es la naturaleza de esa bebida? ;Cual es la naturaleza de esa ensefianza? ;Cudl

es el camino?

I. Laensefianza no es una doctrina ni una instruccién. Jung no es ni un redentor,

ni un legislador, ni un educador.

2. El camino es de cada uno, pues en nosotros estd el camino, la verdad y la vida.
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3. El camino no estd en los dioses, ni tampoco en doctrinas o en leyes.

4. Los indicadores del camino se han caido y, ante nosotros, se despliegan innu-

merables senderos.

Ya el hombre no puede ser tratado como nifio u oveja y debe atreverse a seguir su
propio camino. En el Borrador, se sefiala que no se debe hacer de la oveja un hombre,
sino un hombre de la oveja; pero el médico de almas trata al hombre como enfermo
y el pastor de almas, como oveja.*

Una idea semejante la hallamos en un texto de 1932 titulado “Sobre la relacion

de la psicoterapia con la cura de almas”
“* t ’d i3 7 h r'e ll l 4 )}Zg
..tanto médicos como pastores estdn ahi, frente a ellos, con las manos vacias...

Ahora bien, como ya sefialamos en la Primera Parte, esta propuesta, lejos de ser in-
dividualista, permite que el individuo encuentre o reencuentre a su comunidad y la
ame. Pues este camino es individual, pero los hombres comprenderan la similitud
de sus caminos. En cambio, cuando el hombre se ve sometido a leyes y doctrinas, se

torna solitario —o si se quiere aislado— deviniendo hostil y venenoso.
Hay entonces una recomendacion fundamental:

“Por lo tanto, dad al hombre la dignidad y dejadlo ser individual, para que encuentre
su comunidad y la ame” (ELR, p. 229).

Se trata de confiar en que el curso mismo de la vida, esto es, la aceptacion de la vida
psiquica en su conjunto, permita hallar el camino. Por el contrario, es menester
aceptar la sombra, la invalidez, la fealdad como partes constitutivas de la vida en

uno y en todos. Tal paciente aceptacion inicia ‘el camino de lo venidero.
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SEGUNDO MOMENTO: DESPERTAR

(CAPS. 1-1V)

Car.1 - EL REENCUENTRO DEL ALMA

12 de noviembre de 1913

Personajes principales: Yo - Espiritu de la profundidad.
Sintesis: Hasta entonces el alma, se proyectaba en cosas, hombres y pensamientos.

El reencuentro con el alma se realiza por medio de la imagen.

La inicial historiada que abre este capitulo incluye una paloma en vuelo, lo cual es
una posible alusion al alma. Como se verd, el alma aparecerd mds adelante, a veces
como paloma*y, mas a menudo, como serpiente. Puede decirse, desde cierto punto
de vista, que es la misma alma serpiente-pajaro y; desde otro, que refleja la dualidad
alma cténica (serpiente)-alma celeste (pdjaro). Mds atin, el alma aparecerd también
como triple: alma terrestre-alma humana (correspondiente al ‘yo’)-alma celeste.
Jung explica los antecedentes de su encuentro, en verdad, su reencuentro’ con
el alma. En octubre de 1913, acaso el 17 de ese mes, tiene la vision de la devastacion
de Europa. A esta experiencia interior que manifiesta un paralelismo con la psique

colectiva, se agregan al menos dos situaciones personales fundamentales:

Su separacion definitiva de Freud. De hecho, el 27 de octubre de 1913, Jung es-
cribe una carta a Freud en la que rompe su relacion con él y renuncia como editor
del Jahrbuch fiir Psychoanalytische und Psychopathologische Forschungen.”> En esta
carta, Jung lamenta haberse enterado por terceros —en este caso, Maeder— de
que Freud dudaba de su buena fe. Este hecho, que motiva su renuncia, es relevante
para comprender las circunstancias dolorosas y la situacién de aislamiento en la
que se encontraba, pero por cierto, no pueden separarse de la controversia teérica
motivada, fundamentalmente, por el libro de Jung Transformacion y simbolos de la
libido.

5. Jung, con 38 afios de edad, vive su crisis de la mitad de la vida. Ya habfa alcan-

zado fama, poder, riqueza y saber, pero cesa ahora su anhelo de acrecentar esos
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bienes y tal felicidad humana le es insuficiente. Es, en realidad, el mismo an-
helo, la misma direccién de la energia psiquica que se enrolla sobre siy, en un
primer momento, la vida se le oscurece. El desafio consiste en ahondar en ese

oscurecimiento.

Su experiencia comienza con un llamado a su propia alma. Este llamado es el anun-
cio de un retorno, de una vuelta a su origen, a su fundamento. Y aunque le trae al
alma el ‘ruido del mundo’ propio de su vida mundana, también le transmite que una
cosa aprendio y es que esta vida es el camino hacia lo que llamamos divino. Ademas,
es evidente que la vida pasa por el alma, por la recuperacion del alma. Esta recupera-
cién requiere un ascenso que comienza con un descenso, es decir, un ascenso hacia
la soledad.*

Por cierto, es el espiritu de la profundidad quien lo obligd a este reencuentro
con su alma. Como psicologo y psiquiatra, estudiaba el alma desde una aproxima-
cion cientifica, lo cual lo habia llevado a pensar y hablar mucho acerca de ella, pero
en el marco de una aproximacién reductiva. Para salir de esa disposicion, debia
comprender que su alma no es objeto de su saber, sino que su saber es objeto de su
alma.

Para poder recuperar el alma, es menester reconocer la ‘realidad psiquica’y esto
no es una peticién de principio, sino un movimiento empirico. Es decir, en tanto
hipotesis, la ‘realidad psiquica’ es un enunciado tedrico, pero su reconocimiento
constituye una invitacion a abrirse a una experiencia de tal realidad.

Este movimiento permite advertir que no es el ‘yo’ quien otorga consistencia al
alma, sino que es el alma la que otorga consistencia al ‘yo. Cuando el anhelo se aleja
de las cosas externas —sean ‘cosas’ u hombres— y se revierte sobre si, el hombre
encuentra su almay, si ello no ocurre, un gran vacio carcomera su existencia y saldra
desesperadamente a buscar su alma afuera. El alma estd proyectada en las cosas y los
hombres, pero el hombre ciego no ve el alma, sino solo hombres y cosas, objeto de su
anhelo. Es asi como el anhelo lo posee, en vez de poseer al anhelo que es “..imagen y
expresion de su alma” (ELR, p. 230).

En términos psicoldgicos junguianos, se trata de lo inconsciente proyectado.
Solo es posible advertir esa proyeccidn, si captamos la imagen, el simbolo. Es decir,
si captamos que aquello que se vive externamente es simbolo de otra cosa, que es

una escena significativa y no son meros hechos externos, entonces comprendemos
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la realidad de modo integral. Tal es, en parte, el significado del inspirador pasaje
final del Fausto 11:

“Todo lo transitorio
No es mds que simbolo;
Lo Imperfecto
Aqut halla su acabamiento;
Lo inefable,
Aqui se torna acto;
Lo Eterno Femenino

Nos lleva a lo alto” >

Estos versos del Fausto dan a entender, no solo que en el simbolo se comprende
aquello que en la vida transitoria sucede, por asf decirlo, ‘ciegamente’, sino que el
simbolo proporciona la clave de aquello que perfecciona lo imperfecto. En otras
palabras, el simbolo no es solo ‘cifra’, clave que desentrafia lo que esta oculto, sino
también —o por ello mismo— ‘dynamis’, potencia de realizacion, fuerza eficiente y
transformadora. Pero hay mas, pues, paraddjicamente, el simbolo es o radica en lo
transitorio mismo; el secreto de una verdadera sabiduria consiste en ver en lo tran-
sitorio, en lo efimero, el simbolo.?

En este sentido, la ‘realidad psiquica’ completa el concepto de realidad. Un cé-
lebre pasaje de Tipos psicoldgicos sefiala que la psique, con su capacidad de crear
imdgenes, es un agente que media entre el mundo ‘subjetivo’ o mundo consciente

del yo y el mundo ‘objetivo’, es decir, entre los objetos externos e internos:

“Para llegar a una solucion se requiere un tercer punto de vista mediador. Al esse in
intellectu le falta la realidad palpable; al esse in re le falta el espiritu. Ahora bien, la
idea y la cosa celebran su encuentro en la psique del ser humano, la cual mantiene un
equilibrio entre ellas, ;qué es, en ultima instancia, la idea si la psique no le otorga un
valor vital? ;Y qué es la cosa objetiva si la psique le sustrae la fuerza condicionante de
la impresion sensorial? ;Qué es la realidad si no es algo efectivo en nosotros, un esse
in anima? La realidad viva no estd dada de modo exclusivo ni por el comportamien-
to fdctico, objetivo, de las cosas, ni por la férmula ideal, sino que solo estd dada por la

sintesis de ambas cosas en el proceso psicoldgico vivo, esto es, por el esse in anima”.»
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M4s ain, en el ahondamiento de esta realidad psiquica mediadora, se revela algo
que parece exceder lo psiquico, aunque se comporte como tal. Se trata, en definiti-
va, del unus mundus o mundus archetypus, términos medievales que Jung retoma en
Mysterium Coniunctionis, para referirse a la Realidad que subyace, sostiene y tras-
ciende lo subjetivo y lo objetivo.’°

Este capitulo finaliza con la grave advertencia de que el alimento del alma son
las imdgenes, pero si no se le proporciona este alimento, se engendran monstruos y
diablos.

Capr. 11 - ALMA Y Dios

14 de noviembre de 1913

Personajes principales: Yo - Espiritu de este tiempo - Espiritu de la profundidad.
Sintesis: El ‘espiritu de la profundidad’ aconseja tomar consciencia de todo lo que

vive el alma. Se ha de ser adulto, aceptar ser Cristo.

La inicial historiada de este capitulo contiene un drbol, una serpiente y un ave. Ya
hemos adelantado que el complejo serpiente-ave simboliza el alma en sus aspectos
ctonicos v celestes. En su trabajo “El drbol filosofico”, Jung estudid la relaciéon simbé-
lica alquimica del ave y la serpiente con el arbol.” El 4rbol con el ave se refiere al opus
v a su consumacion, como puede observarse en mas de una imagen de la tradicion.
Es oportuno adelantar que Filemén aparece muchas veces en la copa de los ar-
boles, y que el propio Cristo se manifiesta, al final del Liber Novus, como una sombra
azul en la copa del arbol. La relacion de la serpiente con el rbol es atin més obvia si
nos remitimos a la historia biblica, pero en la alquimia, en tanto alude al serpens mer-
curialis, representa el ‘espiritu vegetativo’ ctonico que emerge de las raices y ascien-
de hacia las ramas. El drbol es entonces el mediador entre lo bajo y lo alto, el lugar
simbdlico de encuentroy transformacién de lo cténico y lo celeste. En este capitulo,
el 'yo’ llama nuevamente a su alma y le confiesa su cansancio por la larga travesia de
suvida. En esa travesia, primero la reencontré indirectamente en la imagen que estd
en los hombres y luego la hall6 a ella misma directamente. Pero el alma ya se habia
anticipado en oscuros suefios y aparecia como un nifio o una nifa. El ‘yo’ anduvo

muchos afios, al punto de olvidar que posefa un alma; aunque ella siempre recoge
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El 4rbol filoséfico, consumacién del opus bajo la forma de Mercurio como Pandora.

Reusner, Pandora (Basilea 1588).



los fragmentos, los une con el todo y deja ver al ‘yo’ ese todo en cada parte. El alma
compensa lo que el ‘yo’ hace, quita cuando hay exceso y da cuando hay carencia.
Ella —quizad como rasgo acuciante de nuestra época— sostiene la fe en momentos
de soledad y desesperacion.

El ‘yo’ se presenta, como un caminante fatigado que debe comprender que de-
tras de todo yace el alma. Aquello que se busca en el mundo se halla en el almay son
los suefios, suerte de ‘escoria’ del pensar: “.. las palabras rectoras del alma.” (ELR, p.
231). Tal dependencia de las palabras, ha llevado, en la actualidad, a depender total-
mente de ellas, hasta el punto de que sustituyen a las cosas, y un verbalismo vacio
intenta reemplazar vanamente esta pérdida de relacion con la profundidad.** Pero
el ‘espiritu de este tiempo’, que se guia por lo que es bello o inteligente, se resiste a
abrirse al mundo del alma y a su primer ingreso, el suefio. En cambio, el ‘espiritu de
la profundidad’ le ensefia a contemplar su vida consciente como si dependiera de los
suenos. Los suefios nos preparan para la vida y, aunque no los entendemos, nos con-
dicionan. El lenguaje del suefo es misterioso v estd cerrado al saber erudito, que es
incapaz de captar el alma. Por cierto, pese a esta tltima afirmacion del Liber Novus,
ya la entonces incipiente teoria junguiana del sueno sugeria su cardcter simbdlico-
anticipatorio que merecid ulteriores desarrollos.

Esta afirmacién que lleva a despojarse de una vida sesgada, erudita, academi-
cista reaparece claramente en el capitulo 11 del Liber Secundus, en donde el ‘yo’ se
encuentra con un erudito que sufre el peso de su enorme saber y, sobre todo, de lo
que ignora. En un texto tedrico de 1912, el propio Jung recomienda que para ser un
conocedor del alma es necesario abrazarla a través del mismo vivir y no en el gabi-

nete o en el laboratorio. Por ello, tal auténtico buscador...

“[renunciard a la ciencia exacta] se despojara de su bata de erudito y, despidiéndose
de su estudio, vagabundeard con humano corazon por el mundo, por los terrores de
prisiones, manicomios y hospitales, por turbias tabernas arrabaleras, burdeles y casas
de juego, por los salones de la sociedad elegante, las bolsas, los mitines socialistas, las
iglesias, los revivals y los éxtasis de las sectas, viviendo en carne propia amores, odios,

y todas las formas de la pasion [...]"%

Para obtener el saber del corazon es necesario vivir la vida de modo completo y ello

se logra cuando se vive lo que atin no se ha vivido y se dejé vivir a los otros. Ahora
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bien, es evidente que no es posible vivir (o pensar) todo lo que viven o piensan otros
pero, sin embargo, es posible permanecer abierto a vivir la vida que uno aun podria
vivir. Y lo mismo puede decirse del pensar: ha de pensarse o abrirse el pensar que
aun se podria pensar. Para poder comprender de qué se trata esto, es menester re-
tomar el anuncio que originalmente dio el espiritu de la profundidad: vivir lo no
vivido es, en definitiva, abrirse al contrasentido, pues solo asi es posible reunir sen-
tido y contrasentido y acceder al suprasentido. No se trata de actuar lo no vivido,
sino de abrirse interiormente a los movimientos compensatorios del alma. Si vivo o
pienso lo bueno, debo advertir lo malo que se constela en mi interior. Esta es la vida
total que no puede razonarse, pues se expresa en un saber que, por involucrar toda
la vida, contiene y excede lo racional.

El saber del corazon es, entonces, tanto el saber del corazén malo como el del
corazon bueno. No se trata, insistimos, de vivir lo malo, sino de asumir que lo que
creemos no vivido vive de algin modo y con gran malestar en nosotros. Por eso el
texto sefiala que el bienestar decide, no el bienestar del ‘yo’ ni el de los otros, sino el
bienestar como tal. El bienestar no estd ni en el ‘yo’ ni en los otros sino entre el ‘yo’
y los otros, en la comunidad.

El espiritu de la profundidad reunié en el ‘yo’ sentido y contrasentido, y ello le
permitié comprender al ‘yo’ que es siervo de su alma. Mientras que el espiritu de
este tiempo ensefia que uno es un conductor de los pensamientos maduros, el espi-
ritu de la profundidad ensefa que el ‘'yo' solo es simbolo del alma, su servidor y, por
ende, servidor de un niflo. Asf el 'vo' tuvo que reconocer que tanto su alma como su
Dios en su alma son un nino.

Y en el inicio de un pasaje ‘ditirambico’ se ensenia que:
“El Dios es donde vosotros no sois” (ELR, p. 232).

El Dios, es decir, aquello que verdaderamente tiene peso en nosotros y nos determi-
na, es lo que no asumimos, lo que no incorporamos. Por ello, solo quien vive todo
aquello que se puede vivir es adulto y solo siendo adulto el Dios contintia vivo. En
cambio, a quien es nifio en estos tiempos, se le muere el Dios. Por cierto, este mis-
terio que ensena el espiritu de la profundidad parece aludir a que, en tiempos anti-
guos, en particular en el cristianismo, el hombre se presentaba como un nifio ante

Dios. El cristianismo asi entendido era para los espiritus maduros del pasado, pero
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hoy es solo para los inmaduros. Ahora, es menester ser adulto, pues cada uno debe
elaborar, engendrar a su propio Dios interior. De alli que el Dios sea un nifio y que
la vida esté rodeada por este nifio divino del cual brota eternamente una juventud.

Por cierto, es sabido que Jung public6 en la década del cuarenta, en colaboracion
con Karl Kerényi, un estudio sobre el arquetipo del nifio. El simbolo del nifio anticipa
al si-mismo, pues es un intento de abrir el camino a la integracién de opuestos. Bien
distinto es el infantilismo que supone un estado regresivo del ‘yo’>* En otras palabras,
mientras lo infantil es infecundo, lo adulto, en cambio, engendra el nifio divino.

El espiritu de este tiempo se burla de que este Dios sea un nifio pero, ante ello,
es menester reirse de si mismo, ser uno mismo burlado, atormentado y escarneci-
do por si mismo, pues es asi como se puede ser Cristo.» Nadie puede ahorrarse el
camino de Cristo que, como veremos, es un camino que no se imita, pues cada uno
debe recrearlo desde si. El desafio es, entonces, mayusculo; se trata de ser Cristo y su
primer intento en el proceso visionario de este libro se podra ver en el capitulo x1, al
final del Liber Primus.

En un texto tedrico tardio de 1952, Respuesta a Job, Jung sefalo:

“A través de habitar la tercera persona divina en el hombre, es decir el Espliritu Santo,

surge una cristificacién de muchos” 3

CAP. 111 - SOBRE EL SERVICIO DEL ALMA

15 de noviembre de 1913

Personajes principales: Yo - Alma - Espiritu de la profundidad.
Sintesis: Acercarse al alma implica, inicialmente, perder el sentido. Es necesario des-
cender para ascender. El espiritu de la profundidad le pide que rece a la profundidad

y hable a los muertos.

Ala noche siguiente, de acuerdo con las instrucciones de su alma, el ‘yo’ anota todos
los suefios de los que puede acordarse. Se pregunta hacia dénde conduce éste, su
sendero, pues teme perder el sentido. Se interroga acerca de si, mds alld del sentido,

hay sinsentido o también suprasentido. El desafio consiste en que al ser ¢l solo un
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hombre, su alma avanza como un Dios. El sentido del alma es un suprasentido y, por
eso, su paso es el de un Dios. Por cierto, el ‘yo’ no puede dejar de vacilar, de dudar, y
teme abandonar la autocritica, pero, precisamente, el alma le sefiala que ese temor
atestigua contra ella, mata la confianza reciproca.

Paradédjicamente, cuando uno se acerca al alma, lo que primero se pierde es el
sentido. Y, sin embargo, esta afirmacion es coherente con el mensaje central, pues
de lo que se trata es de ‘pasar al otro lado’, de ir al contrasentido, y ello implica per-
der los referentes habituales. No es otro el significado del sacrificio, algo que se rom-
pe para que se libere lo mds alto. El texto insistird con la idea de que todo ascenso
comienza con un descenso a la profundidad y al caos en el que se pierde pie.

Las pruebas del miedo y de la duda estdn justificadas y por ello constituyen la
tentacion necesaria para que este proceso lleve a una verdadera superacion. Y si Cris-
to superd la tentacion del Diablo, no resistid la tentacién hacia lo bueno y razonable.
{Quié significa esto? Que para liberarse del cristianismo (y, sin embargo, ‘ser’ Cristo)
es menester no quedarse atrapado por el camino de la virtud y la perfeccién. El escla-
vo de las virtudes pierde su rumbo del mismo modo que el esclavo de los vicios.

En Asf hablé Zaratustra, Nietzsche escribe:

“Y aunque se tengan todas las virtudes, es necesario entender atin una cosa: de man-

dar a dormir a tiempo a las virtudes mismas”.>

Jung recuerda, en Psicologia y religion que —segun Ireneo de Lyon— para Carp6cra-
tes, pensador del siglo 11, era necesario que, antes de morir, las almas viviesen todas
las experiencias humanas concebibles, so pena de volver a la carcel del cuerpo.’®
Martin Buber creyd erréneamente que con ello Jung adheria a esta concepcion y
pretendia deificar los instintos en vez de santificarlos.’ Pero en realidad es evidente
que para Jung tanto el ‘moralismo’ que niega la sombra y no reconoce los movimien-
tos compensatorios de la psique, como la anulacién de toda referencia a la moral
evitan una verdadera reconciliacion de los opuestos. Mds auin, sin moral no hay re-
ferencia a la sombra y se suprimen los limites entre virtudes y vicios. Tal es el peligro
de una imitacién equivoca de la espiritualidad oriental que supone que es posible ir
mas alld de vicios y virtudes con el grave peligro de caer en una indiferencia moral y,
por ende, en una identificacién con la sombra. Asi, en su “Comentario psicoldgico al

Libro tibetano de la Gran Liberacion”, escrito en 1939, Jung dice:
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“No pongo en duda que la liberacion oriental tanto de vicios como de virtudes va
ligada a un radical desasimiento, en el cual el yogui es conducido a trascender este
mundo y establecerse en un estado inocuo en términos activos y pasivos. Pero abrigo
la sospecha de que cualquier intento europeo por imitar este desasimiento no supon-

dria otra liberacién que la de nuestros escripulos morales”*°

Es evidente que Jung no niega esa posibilidad, si bien el hombre permanece como
tal mientras haya pasién. Pero el camino para trascender el dualismo entre virtudes
y vicios no pasa por unilateralizarse en un polo u otro, en ser virtuoso o vicioso, sino
en lograr un reconocimiento de la constelacién de uno mientras se vive el otro.

Luego de haber recibido esta ensefianza, a partir de este momento y por el lapso
de seis noches, el ‘yo’ se debate con el miedo, la repugnancia y las pasiones, lo cual le
impide escuchar al espiritu de la profundidad al que el ‘yo’ se resiste. Finalmente, en
la séptima noche, el espiritu le habla y lo exhorta a mirar, a rezar a su profundidad,
a despertar a los muertos.

Por primera vez aparece este [lamado a los muertos, cuestién que serd central en
todo el Liber Novus, pues los muertos no realizados, los muertos dormidos, son los
que retienen nuestros talentos y nuestras sombras y representan la densidad de lo
inconsciente.

Sin embargo, el ‘yo’ relee sus suefios y decide desecharlo todo para volver a ‘su
vida', para entregarse de lleno a lo cotidiano, pero el ‘espiritu de la profundidad’ lo

fuerza a volver a si mismo.

Capr. 1v - EL DESIERTO

28 de noviembre de 1913

Personajes principales: Yo — Alma.
Sintesis: El alma conduce al desierto que es el si-mismo, lo cual exige que se despoje

de sus pensamientos.
En la sexta noche, su alma lo conduce al desierto de su propio si-mismo. Después de

haber dejado cosas y hombres, el ‘yo’ se convierte en sus pensamientos. Para poder

superar esto es menester despojarse de la atadura del pensamiento y dejar que la
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vida nos lleve a cultivar la soledad. Esta es la ida al desierto que los antiguos realiza-
ban fisicamente pues ellos vivian sus simbolos, pero hoy debemos realizarla inter-
namente. Tal es el caso de San Antonio (s. 111) y San Pacomio (s. 111-1V) sobre los cuales
nos referiremos en el Liber Secundus, cuando el ‘yo’ va nuevamente al desierto y se
encuentra con Amonio, el anacoreta cristiano.*

Es el ingreso en la soledad del si-mismo que se torna en un desierto y al desierto
le corresponde el tormento. Hasta entonces el ‘yo’ habia cultivado el espiritu de este
tiempo y, aunque habia renunciado a las cosas y a los hombres, no habia renuncia-
do a los pensamientos de los cuales era presa. Volverse al mundo del alma implica
entrar a un mundo peculiar al que solo accede el hombre (el ‘yo’) cuando se entrega
a su si-mismo. ;Y cudl es la prueba mas dura? Sin duda, la espera, pues la espera se
transforma en un ‘infierno ardiente’ v solo ella es la que puede transformarnos.#

Jung, en “Ulises. Un mondlogo”, cuenta acerca de la consternacion que le produ-
jo lalectura del Ulises de Joyce, pues cada frase es una expectativa que no se cumple.
Al abrirse camino a través de su lectura, unay otra vez volvio a su mente la siguiente

observacién de un viejo tio que pensaba linealmente:

“En una ocasion me pard en la calle y me prequnto: ;Sabes como tortura el Diablo a
las almas que han ido a parar al infierno?’ Le dije que no, a lo que repuso: ‘Las deja

esperar’”.

El alma exhorta al 'vo' a cuidar de sus palabras, pues si dice que el lugar del alma
‘existe’, entonces existird, v si dice que ‘no existe’, no existird. La Palabra es acto de
creacion, por ello los antiguos dijeron: al principio fue la Palabra.* Estas palabras
fundamentales, palabras simbolicas que oscilan entre el sinsentido y el suprasenti-

do, son las mds antiguas y verdaderas, pues todo lo afirman o todo lo niegan.
EXPERIENCIAS EN EL DESIERTO

11 de diciembre de 1913

Personajes principales: Yo - Alma.

Sintesis: Mientras que el espiritu de este tiempo nos torna astutos y burlones, el es-

piritu de la profundidad nos torna sabios y hace que nos riamos de nosotros mismos.
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El ‘yo’ se ve preso de dudas, confusion y, sobre todo, de risa burlona. El alma le re-
cuerda que estd en el desierto y que es necesario cultivar la paciencia. El camino ha-
cia la verdad requiere de tal despojamiento que es menester entrar sin intenciones,
sin querer aclarar una oscuridad, ya que eso es presumir que sabemos anticipada-
mente de donde viene la luz. Esta idea, por cierto, es propia de todo saber espiritual
que se abre a la aceptacion y a la no interferencia, tal como ocurre con el ‘abandono’
propuesto por Meister Eckhart* o con la concepcidn taoista de wu wei, para limitar-
nos a dos ejemplos.

Pero el mayor de los escollos es su risa burlona. El alma le ensefia que, en reali-
dad, el ‘yo' habla con las palabras que el alma le da y asi éste comprende que es solo
un cuenco vacio que unicamente desborda merced al alma.

Esto ocurrié durante la vigésima noche en el desierto. Este fue el tiempo nece-
sario para que el alma pudiera presentarse con su existencia auténoma frente al ‘yo’
y dejase de ser una sombra

La risa burlona que entorpece al ‘yo’ es una expresion de esa astucia que caracte-
riza al espiritu de este tiempo que, como todos los espiritus de los tiempos de todas
las épocas, se cree astuto. La sabiduria, en cambio, carece de dobleces, es ‘candida’
Esta es la razdn por la cual el astuto se burla de la sabiduria. Pero la burla recae sobre
el burlador y, en el desierto, donde no hay interlocutor, se asfixia en la propia risa.

Mientras que la astucia se corresponde con la intencién, la candidez se corres-
ponde con la falta de intenciones, con la entrega. La astucia conquista el mundo, en
cambio, la candidez conquista el alma. No es posible liberarse de la astucia del es-
piritu con mds astucia, sino entregandonos a la candidez. No se trata, sin embargo,
de negar la astucia pues, de hacerlo, la candidez se torna artificiosa y nos volvemos
tontos artificiales. La candidez supone una entrega que no puede desconocer la as-
tucia, la intencién y la risa burlona, pues asi nos tornamos en tontos astutos y nos
encaminamos al suprasentido. Se trata entonces de hacer votos de pobreza y asi
volverse participes del alma. ;Dénde ird la risa burlona? Ird a uno mismo, pues nadie
podrd reir mds que uno mismo respecto de la propia necedad.*”

Asi el 'yo’ supera la risa burlona, el alma puede hablarle y el desierto comienza a

enverdecer.
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TERCER MOMENTO: SACRIFICIO
(CAPS. v—VIII)

CAP. vV = VIAJE INFERNAL HACIA EL FUTURO

12 de diciembre de 1913

Personajes principales: Yo - Voces - (Sigfrido).
Sintesis: El espiritu de la profundidad le otorga una visién del héroe asesinado en las

profundidades, anticipando la muerte y resurreccion del héroe.

(Qué significa un viaje infernal hacia el futuro? Es un viaje a los abismos que guar-
dan el germen de lo que ha de venir. En este caso se trata de la muerte del héroe, los
torrentes de sangre que invadirdn Europa como consecuencia de que Occidente se
unilateralizé hacia los valores heroicos y, por ende, una oscuridad no asumida debi-
damente irrumpe en forma cruel. A la noche siguiente, en medio de una confusién
de voces y abandonado al azar de s{ mismo, el espiritu de la profundidad le abre los
ojos y asi ve el mundo multiforme del alma. Comienza, de este modo, una experien-

cia, el descenso a los infiernos, cuya secuencia presentamos esquematicamente:

« Ve paredes de roca.

+ Se hunde en grandes profundidades.

e Estdparado,conunainmundicia negra hastalos tobillos, en una oscura caverna.

+ Lorodean sombras.

» Prosigue pese a su temor.

o Se desliza a través de una estrecha fisura v llega a una caverna mds interna, con
el suelo cubierto de agua negra.

« Mas alla vislumbra una piedra roja luminosa a la que se propone alcanzar a tra-
vés del agua enlodada (cueva plena de voces que chillan).

« Toma la piedra que cubre una oscura abertura de la roca.

« Toma la piedra en la mano y mira alrededor, indagando. No quiere obedecer las
voces, quiere saber.

o Aqui algo quiere transmitirse en palabras. Apoya su oreja en la abertura y oye el

fluir de las aguas subterrdneas.
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« Ve (estremecido y durante largo tiempo) la cabeza sangrienta de un hombre en
las oscuras corrientes; alguien herido, asesinado, flota.

¢ Ve un gran escarabajo que flota en las oscuras corrientes.

« Enlomis profundo de la corriente irradia un rojo sol a través de las oscuras aguas.

« Alli ve (con terror) pequefias serpientes en las oscuras paredes de la caverna que
van hacia las profundidades en donde irradia el sol. Mil serpientes se enroscan
y velan al sol.

+ Caelanoche profunda. Brota una corriente de espesa y roja sangre, que luego se

endurece. Lo cautiva el espanto.

El propio Jung comenta la perplejidad que le produjo esta experiencia, pero a la vez
la falta de comprension que en aquel momento tenfa. Podia comprender que ese
cristal era la ‘piedra de la sabiduria’, que el escarabajo es un antiguo simbolo del Sol
y vislumbrar el cardcter arquetipico del sol del ocaso. También podia relacionar la
imagen con el mar de sangre de la vision anterior, referida a la guerra. Pero no podia
comprender la cuestion central: el significado del asesinato del héroe. Poco tiempo
después, el 13 de diciembre, Jung tiene un suefio en el cual asesina a Sigfrido por la
espalda.#® Por cierto, todo el ciclo responde a una muerte y resurreccion, es necesa-
rio matar al ideal heroico en virtud de una nueva concepcién. En este caso, desde el
punto de vista psicolégico se trata de sacrificar la funcion superior para vivificar la
funcion inferior.

A esta altura, el ‘yo’ estd dominado por el desconcierto, pero decide entregarse
a él, pues resuelve confiarse al alma, aunque lo conduzca a la locura. Como puede
verse, esta ida al desierto trae una extrafia vegetacidn y, en algtin sentido, la locura.
En este pasaje se distinguen los diversos tipos de locura a los cuales ya nos hemos
referido con mds detalle en la Primera Parte. En sintesis, hay tres tipos de locura: la
locura divina que surge del dominio del espiritu de este tiempo por el espiritu de la
profundidad; la locura enferma que se manifiesta cuando el espiritu de la profun-
didad posee al hombre, le hace hablar en lenguas y le hace creer que él mismo es el
espiritu de la profundidad; pero también estd la locura enferma de este tiempo que
consiste en vivir en la superficie, negar el espiritu de la profundidad y tomarse a si
mismo por el espiritu de este tiempo.

Por estar atrapado por el espiritu de este tiempo, el espiritu de la profundidad

tuvo que irrumpir violentamente. Pero la balanza entre uno y otro es necesaria para
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no caer en alguna de las formas de la locura. Por ello, durante los veinticinco dias
que durd su ida al desierto, se sometia a las cosas, los hombres y los pensamientos.
Pero durante la noche, iba al desierto. Jung ya habia comprendido que el error de
Nietzsche consistié en que no pudo mantener un lazo con la ‘realidad’ social; por
eso perdio pie, no fue capaz de volver a la superficie e integrar.

La vida nueva que esperamos surge en nosotros cuando comenzamos a ver las
cosas desde el interior. Las cosas como tales no significan nada, solo significan en
nosotros. El significado de las cosas no se halla en los libros de erudicion, no se halla
ni en las cosas ni solo en el alma. El significado se halla en el Dios que se encuentra
entre las cosas, y el alma. Es el suprasentido mediador, camino y puente hacia el otro
lado. Jung no propone abandonar el mundo de las cosas, sino entregarse al mundo
olvidado del alma para poder integrar cosas y alma.

Ahora bien, lo venidero debe verse en uno mismo; por eso, el ‘yo’ comprende
que es participe de ese crimen del héroe, es asesino y asesinado, victimario y victima.
El ‘yo’ no hubiera podido ver lo venidero si no hubiera podido verlo en si mismo.
Obviamente, esta condicion de ser ‘asesino y asesinado’ apunta a que se trata de un
sacrificio, pues todo verdadero sacrificio es un autosacrificio. En “El simbolo de la
transformacién en la misa”, un texto de 1942, Jung se refiere al motivo de la identi-

dad del sacrificador y el sacrificado:

“Lo que yo sacrifico es mi pretension egoista, con lo cual me sacrifico al mismo tiempo

a mi mismo. Por ello todo sacrificio es en mayor o menor grado un autosacrificio”+

Desde el punto de vista social es menester asumir la responsabilidad colectiva, pues
la catdstrofe exterior es, en realidad, interior. En este sentido, el héroe asesinado se
corresponde con el principe o héroe asesinado en la actualidad por algiin hombre
andénimo. Estos son ‘profetas ciegos’ que creen que el héroe que debe ser asesinado
es externo, cuando en realidad el héroe que estd amenazado es interior.

Pero, en otro sentido, se trata de matar lo heroico en unc mismo, es decir, el estar
dominado por el hecho de que esto o aquello es bueno o indispensable o desechable.
Lo heroico que se ha unilateralizado se fija metas indispensables y no da lugar a la

impotencia.

Paraddjicamente, es necesario dar lugar al no poder.
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Capr. vi - ESCISION DEL ESPIRITU

17 de diciembre de 1913

Personajes principales: Yo — Espiritu de la profundidad - Alma.
Sintesis: Ese descenso a su profundidad derriba todos los dioses. Es menester con-

sumar el asesinato del Dios, del ideal que ha dejado de ser camino.

En la cuarta noche, el ‘yo’ comprende que viajar al infierno es convertirse en infier-
no. El desierto parece vacio, pero estd lleno de seres mdgicos que atacan y tornan
demoniaca a su figura. El mismo parece haber transformado su humanidad en un
animal monstruoso. Y, en esta situacién extrafia, se suscita un desentendimiento
del ‘yo’ con el espiritu de la profundidad y luego con el alma. Asi, en un comienzo, el
espiritu de la profundidad le ordena que baje a su profundidad, que se hunda. Pero
cuando el ‘yo’ se rebela, pues no sabe como hacerlo, el espiritu le dice que se siente y
se tranquilice. Ante esto, el ‘yo’ se indigna atin mds, pues, ;c6mo habria de tranqui-
lizarse si el espiritu no ha hecho mas que derribar a los dioses y lo supremo? El ‘yo’
clama a su alma, pregunta si ese es su camino, y su indignacion le hace decir que de-
sea estrangularla. Y, sin embargo, pese a ello, sigue dispuesto a recibir su enseflanza.

Cuando el alma insiste en que su sendero es la luz, el ‘yo’ no comprende, pues
pareciera que su luz es una terrible oscuridad. Pero, nuevamente, el ‘yo’ se enoja
cuando el alma le aclara que su luz no es de este mundo, ya que él nada sabe de otro
mundo. El alma le ensefia entonces que, no por ignorarlo, ese mundo deja de existir.
Por cierto, cuando el ‘yo’ piensa o dice que algo es un sinsentido, esos pensamientos
provienen del alma. Incluso la indignacion que el ‘yo’ siente contra ella proviene del
alma misma, lo cual seguin ésta, es una suerte de ‘guerra civil’ Asi, el ‘yo’ comprende
con dolor y con furia el cardcter dual, inasible, de esa alma que ora se muestra con la
mascara del Dios y suscita adoracién, ora se muestra con la mdscara de un Diablo y
aun de lo banal y lo mediocre.

El‘yo’ pide espacio para tomar distancia y reflexionar, y siente que quiere asir esa
inasible alma, un alma que ahora se le presenta simiesca. La lucha es desigual pues las
manos no pueden asir el alma que es intangible, aunque los golpes que esta le pueda
procurar también ‘son aire’. Tales fueron las visiones del desierto atestado de ladrones
y asesinos invisibles que asediaban a los solitarios y lanzaban sus venenosos proyecti-

les. Por ello, el ‘'yo’ se pregunta si la flecha asesina no estard clavada en su corazon.
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Al igual que los seres an6nimos que asesinan a los principes, el ‘yo’ arde de furia en
contra de su principe, que representa lo alto y amado. Pero, a diferencia del asesino
an6nimo que mata un principe de carne y hueso, el ‘yo’ vive una guerra civil, pues
es asesino y asesinado. Buscamos el ‘chivo expiatorio’, pero nadie puede cargar con
nuestros pecados.s

En esta peculiar obra de redencidn, la propia traicién es necesaria. En el Bo-
rrador, Jung sostiene que la traicién de Judas al héroe forma parte de la obra de
redencién.’* Ya en Transformaciones y simbolos de la libido, Jung toma el punto de
vista consignado por Anatole France en El jardin de Epicuro, segin el cual Dios eligio
a Judas para completar ta obra de salvacién de Cristo.” Jung pudo haber conocido
las noticias de un Evangelio de Judas, pues era asiduo lector de Ireneo de Lyon, quien

hacia el 178 d. C., nos informa:

Y dicen que Judas el traidor fue el unico entre todos los apdstoles que tuvo este cono-
cimiento (gnosis) y por esto llevo a cabo el misterio de la traicion, conocimiento dicen
por el que se disuelve todo lo terreno y lo celeste. Y muestran para ello un libro de su

confeccion al que llaman Evangelio de Judas”>

Esta idea gndstica completa la inversion, pues devela que la traicion es, en verdad,
sacrificio. Desde hace escasos afios contamos con el texto-fuente del Evangelio de

Judas en donde se lee que Jesus le dice a Judas que lo libere:

“Pero tu los superards a ellos todos [se refiere a los apdstoles], porque sacrificards al

hombre que me reviste...”s>

Garcia Bazan senala al respecto:
“Judas, agente de la liberacién de Cristo, serd el verdadero sufriente por poseer ocul-
tamente el espiritu —como los restantes— firmemente confundidos con el alma y el
cuerpo, pero activo. El villano traidor de la tradicion candnico-apostélica y apdcrifa

—en oposicion a Pedro— pasa a ser siervo sufriente (...)"s

Si nos hemos detenido en un texto que, por obvias razones nuestro autor no pudo

haber analizado, es porque el espiritu de esta traicion parece aproximarse al del ase-
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sinato del héroe, que Jung celebra como necesario. Por cierto, en la gnosis hay un
conocimiento previo del sentido que esa traicién tiene. Aqui, en cambio, el sentido
se ha perdido y debe recuperarse una vez que esa obra sea vista y vivida como igno-
miniosa; es decir, primero se asesina a Sigfrido y luego se asume ese asesinato como
un sacrificio. Podria decirse que el Dios ha envejecido porque esta revestido de lo
mundano, de los valores unilaterales propios del espiritu de este tiempo. Por ello,
en este caso, el asesinato debe llevarse a cabo sin dilacién; el Dios ha dejado de ser

camino de viday tiene que caer:

“Todo lo que se vuelve demasiado viejo, se convierte en mal, por lo tanto también

vuestro Supremo’”.

CAP. VIl ~ ASESINATO DEL HEROE

18 de diciembre de 1913

Personajes principales: Yo - Espiritu de la profundidad - Sigfrido.
Sintesis: En una visién, el ‘yo’ asesina a Sigfrido por la espalda, pues un héroe o un

Dios no puede ser enfrentado en sus términos.

En la vision de la noche siguiente, el ‘yo’ se encuentra con un joven en la alta monta-
fia. Se anuncia con su cuerno Sigfrido, que aparece en su carro de osamenta y, luego
de descender, cuando pasa por donde estan apostados el ‘yo’ y su compafiero, estos
le disparan simultineamente y el héroe cae herido de muerte. Cuando se da vuelta
para huir, se precipita una lluvia torrencial.

Tras esta vision, Jung es presa de un terrible tormento hasta el punto de conven-
cerse de que debia suicidarse en caso de no resolver el enigma. Asi por ejemplo, en

Recuerdos, Suefios y Pensamientos, leemos que una voz le dijo:
“, : . d l ~ . ‘l ,17 57
1Si no entiendes el suerio, entonces tienes que fusilarte!”.
Sin embargo, el ‘espiritu de la profundidad’ le ensefié que la verdad suprema es

una con el contrasentido. Esa ensefianza asumida estd simbolizada por la lluvia

que alivia su terrible tensién y quiza le permite la segunda visién de un maravilloso
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jardin por donde caminan figuras vestidas de seda blanca, rodeadas por dureas bri-
Jlantes de variados colores. El Dios solo puede ser superado con un asesinato por
la espalda, pues no puede ser enfrentado en sus propios términos. Ya el Dios se ha
vuelto viejo y, cuando ello ocurre, se torna en sombra y en sinsentido y desciende
a lo inferior.

Por ello lo que era més alto —acd representado por Sigfrido— debia morir por
la espalda. Y si esto nos lleva a juzgar, debe pensarse en el rubio salvaje de las selvas
alemanas que traiciono al trueno-martillo y que dio lugar al crecimiento del cristia-
nismo. Los valientes germanos comenzaron a despreciarse a si mismosy a traicionar
a sus dioses salvajes y a sus drboles santos.

El propio Jung sefial6 que Sigfrido —en particular el Sigfrido wagneriano— era
un personaje poco afin a su persona, pues le resultaba externo. Sin embargo, en su
caso, tal es la imagen elegida espontdneamente por lo inconsciente. De cualquier
manera, aqui representa el ideal germanico que se unilateralizé a raiz del proceso
civilizatorio. Si bien hay una oposicién entre el paganismo germanico y el cristia-
nismo, pareciera que la heroicidad germénica, en algtin sentido, se unilateraliza en
principios luminosos. Por cierto, Jung sefialé, mas de una vez, que ello estuvo vincu-
lado a la propagacion del cristianismo en el mundo germénico. Como ya tuvimos la
oportunidad de desarrollar en nuestra “Introduccién”, esto se vincula con la figura
de Wotan, que, de algin modo, retorna en su aspecto salvaje, tal como Jung, desa-
rroll6 en su obra del mismo nombre 5

Con respecto al efecto de la propagacion del cristianismo en el mundo pagano

germdnico, puede leerse de modo resumido este texto de 1918:

“El cristianismo dividié al bdrbaro germano en una mitad inferior y una mitad su-
perior, y de ese modo consiguié —mediante la represion de la parte oscura— domes-
ticar la parte clara y hacerla apta para la cultura. Pero la parte inferior aguarda atin
su redencién y una seqgunda domesticacion. Hasta entonces queda asociada con los
restos de la prehistoria, con lo inconsciente colectivo, algo que forzosamente significa

su peculiar y creciente vivificacion”>
Ahora bien, en el seno mismo del cristianismo se espera una redencién. Cuando

Cristo muri6 en la cruz descendié al infierno y se transformé en él. Ese es el Anti-

cristo ya previsto por los antiguos y que ahora retorna inexorablemente.
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La lluvia que alivia las tensiones de la vision es, por un lado, el llanto anticipado de
los pueblos por la gran muerte que se avecina, pero también es lo que da vida para

el renacimiento del Dios.

Cap. vill1 - CONCEPCION DE Di10s

Personajes principales: Yo - Espiritu de la profundidad.
Sintesis: Muerto el héroe, aparece el Dios ambiguo (bueno-malo, bello-feo, etc.) que

no debe ser emulado.

En la segunda noche siguiente, el 'yo’ le habla a su alma aludiendo a la célebre para-
bola del grano de mostaza y le dice que el grano de mostaza prosperé hasta conver-
tirse en un arbol, que es la Palabra concebida en un vientre virginal, y que se convir-
tié en un Dios al que la tierra se sometio.* Pareciera que el ‘'yo' quiere remarcar el
cardcter artificioso, vacio, de la palabra que ahora domina al mundo.

El espiritu de la profundidad irrumpe y profiere, con voz potente, un discurso
que es dificil de reproducir por los innumerables matices que encierra. No obstante,
del extenso discurso rescatamos ideas esenciales. El espiritu le sefiala que él con-
cibi6 el germen del ‘yo’, es decir, del hombre venidero, en la necesidad y la bajeza
mas profundas. Por ello lo anuncia su heraldo, el miedo, y a cada lado estédn la duda
(derecha) v la decepcidn (izquierda). No es casual, pareciera, que la duda esté a la
derecha, pues corresponde con el pensar; en cambio, la decepcién estd a la izquierda
pues constituye —por asi decirlo— una alteracion del sentir. El discurso, pleno de
paradojas, intenta mostrar la generacion del suprasentido por esa ida y vuelta del
sentido al contrasentido y a la inversa. Este proceso requiere superarse a si mismo'y,
a la vez, negarse a si mismo. La salvacion, dice el espiritu de la profundidad, estd en
quien cree en lo supremo y se traiciona —como una suerte de Judas— a si mismo.
A este banquete estdn invitados los que ensucian sus manos puras y quienes toman
las virtudes del interior del asesino. Estas son las maravillas que haran del nifio de lo
venidero un ‘Dios de lo venidero.

Dicho esto, Jung contintia con su propia reflexién. Habiéndose caido el principe,
el ‘yo’ ya estaba preparado para que el espiritu de la profundidad le otorgara la visiéon

del nacimiento del Dios nuevo. Asi, el ‘Nifio Divino’ se presenté ante el ‘yo’ con todo
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el espantoy la ambigiiedad de lo feo-bello, lo malo-bueno, etc. El Dios no puede vivir
en lo absolutamente bueno o bello y el hombre no puede vivir en su regazo si atiende
solo a una de sus mitades. Cuando ello ocurre, lo absoluto, como bueno y bello, se
congela en una idea absoluta, y lo malo y lo feo se tornan en todo lo infame.

Cristo, para ascender al cielo, tuvo que descender al Infierno. Pero nadie sabe
qué sucedid en esos tres dias misteriosos, aunque el ‘yo’ lo experimento. Y si los
antiguos sostienen que habria predicado a los difuntos, el ‘yo’ insiste en que solo
puede haberlo hecho con locuras y monerias, con una mascarada de los misterios
mads santos, aunque —como sefiala la literatura candénica— Cristo no permanecié
en el Infierno, sino que ascendi6 a la altura del mas alld.*

Como es sabido, el descenso de Cristo a los infiernos se encuentra en varios tex-
tos candnicos y apocrifos, lo cual interesé a Jung en mds de una oportunidad.® Asi,

en Psicologia y religion, afirmo:

“El descenso a los infiernos, que tiene lugar durante los tres dias que siguen a la
muerte, describe el hundimiento del valor desaparecido en lo inconsciente, donde
(tras vencer a los poderes de las tinieblas) establecerd un orden nuevo y desde donde
volverd a ascender nuevamente hasta lo mds alto del cielo, es decir, hasta los mds

liicidos niveles de consciencia”.®

Pero ese descenso a las profundidades es peligroso y es menester acceder con ‘temor
y temblor’, con desconfianza y cuidado. Es conveniente no bajar solo y asegurar el
camino de retirada, pues la profundidad tiende a devorar.

En efecto, viajar al infierno implica convertirse en él, pero no se trata de ir con
actitud heroica, sino que es menester ir con astucia. No es posible matar a la muerte,
pues va de por sf carece de vida. La inica manera de superar la muerte es llevarle
vida. Asi, la materia muerta se transformara en la serpiente negra que apagara nues-
tro sol y caerd una noche plena de luces malas.

Se trata de despertar a la muerte, cavar hondo y ofrendar. Es menester reflexio-
nar con buen corazon respecto del mal, pues ése es el camino hacia el ascenso. En
caso contrario, pareciera que no es posible ascender. Pero recuérdese que, en un
primer momento, todo es noche e infierno.

Elinfierno es, en cada uno, aquello en lo que no se es o aquello que no se domi-

na o no se puede alcanzar.
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El infierno es cuando se reconoce que en todo lo bueno estd también lo malo. Pero
el infierno més profundo es cuando se advierte que el infierno es también un cielo
alegre. El Dios nace de una ambigiiedad, pero se trata de pasar de una ambigtiedad
oscura a una clara. El Dios cristiano parece unfvoco porque es amor; no obstante, el
amor es ambiguo, pues es el camino de la vida y todo lo abraza. El verdadero amor
no se ocupa del prdjimo, pero, como veremos mds adelante, alcanza al préjimo por-
que surge de un amor de sf que alcanza las verdaderas profundidades de lo que debe
y puede ser amado.

Es facil jugar a la ambigiliedad, dificil es vivirla. Jugar es de nifios y por ello el
Dios del nifio envejece y muere. Quien vive es adulto y su Dios es joven.

Después de la muerte del héroe y el sentido se reconocié en el contrasentido y
todo lo tensionado se precipit6 en forma de lluvia, alli el ‘yo’” advirtié el nacimiento
del Dios, se hundié en su corazén y nacié virginalmente como un nifio de su propia
alma. Al principio no advirtié su concepcién y luego el ‘yo' confundié alma y Dios,
cuando en realidad solo vivia en su cuerpo. También el ‘yo’ persiguié al nifio para
matarlo como si fuera un enemigo de su propio Dios. Pero su propia enemistad,
burla, odio y enojo estin consumados en el Dios.

El Dios no podia advenir hasta que el héroe estuviera muerto, pues los dioses no
quieren la emulacion. A partir de estos tiempos, la emulacion serd maldita y el Dios
sera solo seguidor de si mismo en el hombre; el Dios es su propio emulador.

La soledad es el camino; cuando se ingresa en la soledad y se abraza el si-mismo,
el mundo parece tornarse frio y vacio, pero en ese vacio ingresa el Dios venidero.
Asi, alejado de los hombres, se estd mas cerca de ellos que nunca, pues aunque ini-
cialmente pareciera motivado por un deseo egoista, en soledad, el Dios propio con-
duce al Dios de los otros y, por ende, a una verdadera cercania.

Pero ello requiere, asimismo, la aceptacién de la impotencia, la imposibilidad de
imitar al héroe o de ser uno mismo héroe. La impotencia derroca a los dioses (apa-
rentes), evita perderse en la unilateralizacién y nos abre a la ambigiiedad del Dios

venidero.
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CUARTO MOMENTO: MYSTERIUM

(CAPS. 1X AL X1)

Esta tercera parte es la clave que cierra el Liber Primus y proporciona los elementos
simbolicos fundamentales para la travesia que sigue. Estos tres capitulos estdn conce-
bidos de un modo diverso a los anteriores. El propio Jung asi lo sugiere; se trata, segiin
sus palabras, de un texto mas observado que vivido y sus imdgenes son mds alegéri-
cas.* Esto no significa que es una obra de ficcion o el producto de un mero artificio
racional. Son experiencias imaginativas que se plasman, fundamentalmente, como
concepciones de pensamientos inconscientes personificados. Realizaremos nuestro
breve recorrido comentado por los capitulos 1x a X1, que constituyen el Mysterium, a

la luz de las propias reflexiones que Jung dejé consignadas en el Borrador corregido.

CAP. 1X - MYSTERIUM-ENCUENTRO

Personajes principales: Yo - Elias - Salomé - serpiente.
Sintesis: El ‘yo’ se encuentra con Elias (‘prepensar’); su hija ciega, Salomé (placer) y
la serpiente. Salomé lo tienta, seflalindole que debe amarla para acceder al conoci-

miento de Elias.

Una reflexién acerca de la esencia de Dios, posiblemente una reflexién verdade-
ra —es decir, un movimiento interior que supone una intensa concentracion de la
energfa psiquica— lleva al ‘yo’ a una profunda oscuridad. Allf aparece un anciano
con aspecto de profeta con una serpiente que yace a sus pies.

Antes de proseguir con la accién cabe sefialar que, en Recuerdos, Jung sefiala que,
en los mitos, con frecuencia la serpiente es contrincante del héroe:

“En mi fantasia, por lo tanto, la presencia de la serpiente anuncia un mito del héroe”.%

Veremos, sin embargo, que la serpiente guarda en profundidad la potencia misma

de la psique y que su ‘peligrosidad’ consiste en que es aquello que permite ‘pasar del

otro lado’, acceder al contrasentido sin caer en el sinsentido.
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De una casa construida sobre columnas sale una bella joven ciega. Luego, todos
entran en Ja casa y el ‘yo’ ve reflejado en una piedra color agua clara la imagen de
Eva, el arbol y la serpiente, y més tarde a Odiseo y sus compafieros en el mar. A la
derecha se abre una puerta que se conecta con un jardin asoleado y allf se inicia un
curioso didlogo entre el ‘yo’, el anciano —que resulta ser Elias— y la bella mujer

ciega, Salomé.

Ante la sorpresa creciente del ‘yo’, Elias le explica que Salomé es su hija y que su pro-
pia vision y la ceguera de ella los han unido desde la eternidad. Pero mds extrafio y
espantable le resulta al ‘yo’ el hecho de que Salomé —cuyas manos estdn manchadas
con la sangre de Juan el Bautista— le declare su amor. Mds atin, pese a que el ‘yo’ se
resiste con espanto a la idea de amarla, ella no duda de que en un futuro la amara.
Por cierto, el extrafio misterio comienza a desplegarse atiin mas cuando ella le insi-
nua que su padre, Elias, conoce los profundos misterios, ve las cosas venideras, y que
el supuesto ‘pecado’ de amarla es la llave de ese saber. Pero al ‘yo’ le resulta inconce-
bible la unién de dos simbolos que son opuestos extremos: un profeta, que es la voz
de Diosy una bestia cruel. Por cierto, Elias se defiende diciendo que son reales y esta
afirmacion parece reforzar la idea de ‘realidad psiquica’ que, Elias primero y luego el

propio Filemon irdn transmitiendo.

Una escena muda, pero impactante se sucede. La serpiente negra se enrosca en el ar-
boly se escabulle entre sus ramas, y todo se torna umbroso. Oye una musica salvaje y
ve la cabeza sangrienta de Juan el Bautista. El 'yo’, vacilante, se pregunta si Salomé lo
ama por haber asesinado al héroe o si él mismo la ama a ella por esa razén. Salomé es
una con Elfas y acaso con Juan, y cabe preguntarse si también es una con el ‘yo’ El ‘yo’
comienza asf a admitir posibilidades que hasta ahora hubiera considerado impensa-
bles, pero es evidente que el ‘yo' reconoce que, aunque no la ama, le teme. Y el espi-
ritu de la profundidad le anuncia que en eso le estd reconociendo su fuerza divina.

Por cierto, este secreto es el secreto del hombre Jungy, en este sentido, cada uno
debera transitar su propio secreto, pues no es posible emular a nadie. No obstante,
Elias y Salomé son formas arquetipicas y, como tales, responden a patrones univer-
sales de simbolizacién.

Los misterios tienen lugar en la profundidad, como si fuera en el crater de un

volcdn en donde estd la masa ignea, lo indiferenciado. Cuando se ingresa alli, se
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sumerge en el caos y quien lo hace se convierte él mismo en materia cadtica, en el
origen primordial. Es obvio que esta idea ofrece multiples paralelismos con la alqui-
mia y admite una explicacion en la psicologia junguiana. No podemos detenernos
ahora, pero tal es el sentido de la massa confusa que domina durante la nigredo y que,
psicolégicamente hablando, se corresponde con el ingreso en la sombra arquetipica.
Pero aunque una interpretacion ‘personal’ de Elias y Salomé, referida a Jung mis-
mo, sea limitada, sin duda sus caracteres responden a rasgos universales. El propio
Jung sefiala en su Borrador corregido que, en principio, el anciano (Elias) y la joven
(Salomé) representan, respectivamente, el Logos y el Eros. El viejo profeta es una
adecuada ‘alegoria’ para el Logos, pues se trata de un principio que significa enten-
dimiento, comprensién, prevision, legislacion, sabiduria. El profeta no solo prevé,
sino que comprende y realiza aquello que prevé. En cambio, Eros es bien diverso,
pues en él se mezclan todas las actividades animicas, mientras el Logos da forma,
es decir —metaféricamente hablando— es el cuenco; el Eros es el vino que alli se
vierte, es lo que llena la forma. El Eros se manifiesta como anhelo, afioranza, fuerza,
exaltacion, placer, pasion. El hecho de que Salomé esté ciega significa la incom-
pletitud, pues su ceguera no pertenece a su condicién de Eros, sino que se debe a
una falta en la constelacion psiquica de Jung, si bien puede ser representativa de lo
que ocurre en muchas personas, particularmente varones, de saber. El individuo se
encuentra cautivado frente a estas imagenes arquetipicas y, sobre todo, sometido a
la provocativa imagen de Salomé, aunque mads inquietante atin sea la serpiente que
representa todo lo malévolo u oscuro que se adhiere tanto al Logos como al Eros. Por
ello, quizd, aparece primero la imagen de Eva con el arbol y la serpiente; es decir,
se hace presente la tentacién, movimiento animico de indole erética. La figura de
Odiseo parece invitar a la aventura y a una ampliacién de la vision que se abre a un
jardin con un manantial que no embriaga y parece estar referido al Logos.

Pero, en el Liber Novus, Jung sefiala que la profundidad presenta dos poderes:
por un lado, el ‘predeterminar’ o ‘prepensar’y, por el otro, el placer. En nuestra edi-
cion castellana de El libro rojo hemos elegido un término técnico, ‘prepensar’, para
traducir vordenken, pues se ajusta mds a la idea que Jung quiere transmitir y, en
general, a la concepcién junguiana. En efecto, el ‘prepensar’ parece aproximarse al
‘protopensar’ (Urdenken), el germen de la funcién ‘pensar’ contrapuesta a la del ‘sen-
tir’ No debe olvidarse, sin embargo, la relacién con Prometeo,”” que el propio Jung

menciona, (“el-que-piensa-antes”) con la connotacién de un pensar que ‘premedita’
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Isis y Osiris en forma de serpiente. Berlin, Museo Nacional.




porque ‘prefigura’, es decir, que ve, anticipa y gesta en su pensar una determinada
realidad. Jung sefiala que el ‘prepensar’ estd también antes del pensar. El placer, en
cambio, es la fuerza que carece de formas, de limites, de determinacién, y anhelay
destruye formas. Prepensar y placer son complementarios: mientras que el primero
es vidente e impotente, el segundo es potente y ciego. Asi, Elfas y Salomé simbolizan
el prepensar y el placer que, en el hombre, estan disociados y requieren una inte-
gracion. Pero ademds de Elias y Salomé, aparece un tercer principio, la serpiente, a
la vez extrafio y enlazado a ambos. Los caracteres especificos del simbolismo de la
serpiente varian segiin el individuo y la cultura, pero la serpiente expresa la esencia
terrenal del hombre que fluye de la madre nutricia.

En un seminario de 1925, Jung explicé las relaciones entre Elias/Salomé/ser-

piente, de acuerdo con su tipologia psicolégica:

ELias / PENSAR / RACiONAL

) ; : y SENSACION INFERIOR /
INTUICION SUPERIOR N ; f

SERPIENTE

SALOME / SENTIR / RACIONAL

Jung sefala que pareciera que es la serpiente la que hace que el hombre se unilatera-
lice y se entregue, va sea, a un principio, el pensar, o bien al otro, el sentir, que aqui
aparecen bajo la modalidad del prepensar y del placer. Y es evidente que asi como no
es posible vivir con un principio, pues se necesitan ambos, tampoco se puede estar
en ambos a la vez. Viejos y filosos son los que se abocan al pensar en desmedro del
sentir, y jovenes y ciegos los que se abocan al sentir en desmedro del pensar. Pero el

texto sefiala, asimismo, que la vida es de la naturaleza de la serpiente y, por ende, no
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es solo el antagonista entre los opuestos, como sefialamos mds arriba, sino también

un puente que une derecha (pensar) e izquierda (sentir).

Esta afirmacion responde directamente a la teoria junguiana, pues podria reem-
plazarse el término ‘vida’ por ‘vida psiquica’ o por ‘psique. Como tal, la psique es
serpentina, inasible, cambiante, base de todas las funciones, en definitiva, el topos
de donde todo surge y en donde todo se disuelve. Es evidente que El libro rojo esta
concebido bajo el signo de la serpiente pues, aunque la vida psiquica parece ser mas
compleja, es en ella donde se juega el desafio que presenta el ‘espiritu de la profun-
didad’.

Elias y Salomé viven en un lugar oscuro y claro; el oscuro es el del prepensar que
no requiere de la vista para ser habitado; en cambio, el del placer requiere de la vista
y la claridad. El cristal que aparece en la visién es el pensamiento que ha tomado
forma, que refleja en el pasado lo que ha de venir; por cierto, no debe olvidarse que
Elfas, a diferencia de Salomé, representa un principio altamente diferenciado.

Salomé se asimila a Eva, y Jung observa que su propia condicién pensante hizo
que su principio enemigo fuera el placer y apareciera como Salomé. Si hubiera sido
un sentimental, hubiera aparecido como un demonio serpentino en caso de tener
la capacidad para verlo. No podemos dejar de suponer, sin embargo, que al senti-
mental, ese poder demonfaco se le aparece al inicio, ciegamente, cenestésicamente,
hasta que pueda vivirlo como una vision. El pensante debe intentar concebir el pla-
cer como camino inicial de su proceso, asi como el sentimental debe hacer lo propio
con el pensar.

Es a través de su funcién superior, el pensar, representado por Elias, que Jung
puede acceder a su placer indiferenciado y elaborar su transformacién. Pero es fun-
damental comprender que la clave se la dio Elias y, es quiza, la clave de todo el pro-

ceso descripto en El libro rojo:

“En su amor has de reconocerla” (ELR, p. 248).
Serd el amor el que permitird elevar y transformar el sentir mas alla del placer. Y esto
reaparecera en el segundo Mysterium en el capitulo xxi1 del Liber Secundus. Una de las

claves para comprender el grado de integracién de las imdgenes que aparecen en la

travesia es preguntarse si se aman y cudl es el estatuto de ese amor.
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En ese caso, Salomé esta santificada por amar al profeta quien, a su vez ama, a Dios.
Pero el profeta no ama a Salomé y Salomé no ama a Dios. Veremos que, aunque sea
su hija, Elfas tiene a Salomé bajo su poder y tal empecinamiento ird debilitando su
espiritualidad, asi como Salomé ira creciendo.

Esta idea se reiterara en el capitulo 11 del Liber Secundus, bajo la situacién de un
erudito que mantiene oculta y prisionera a su hija. En este sentido, como una suerte
de dialéctica del amo y del esclavo, el Logos superior aprisiona al Eros inferior pero,

de algun modo, también él es su prisionero.

CApP. X - INSTRUCCION

22 de diciembre de 1913

Personajes principales: Elfas - Yo - Salomé - serpiente.
Sintesis: El ‘'yo’ le dice a Elias que siente culpa por acceder al conocimiento a través
del acto de amor a Salomé. Cuando acepta su culpa y su duda, Salomé le dice al ‘yo’

que es hijo de Maria.

A la noche siguiente vuelve a encontrarse con Elias, Salomé y la serpiente. Esta vez
advierte el cardcter sufriente de Salomé en la que, por otra parte, nada puede adver-
tir de sacrilego.

El ‘yo" admite a Elias que no sabe qué es lo que lo trae a su presencia y que,
aunque no le complace estar alli, reconoce que se siente mds real. En el interior de
la casa, frente al juego igneo del cristal resplandeciente, se suceden las siguientes
imdgenes: la Madre de Dios con el Hijo, Pedro, en veneracién y luego solo con las
llaves, el Papa de triple corona, un Buda en el circulo de fuego con la mirada fija,
una diosa sangrienta de muchos brazos (Kali), y Salomé con sus manos retorcidas
y en desesperacion, que lo toca y reconoce como su propia alma. En ese momento
el ‘yo' ve a Elias en la imagen de piedra y, atormentado por la observaciéon de estas
imdgenes cuyo sentido le resulta oscuro, le pide luz. Elias no responde y se dirige a
laizquierda, mientras que Salomé se encamina a la derecha. Luego, Elias lo condu-
ce hacia una habitacion mds oscura de cuyo techo cuelga una lampara de luz rojiza
y permanece frente al ‘yo’, apoyado sobre un leén de marmol que se encuentra en

el centro.
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Pero esta figura indica un peligro, pues si bien el Eros esta sometido al error por
la identificacién con la carne, el poder espiritual no ama, cree amar al espiritu,
pero busca el dominio de la carne.

» La aparicién de Cristo y de Buda representa una espiritualizacién, pero mien-
tras Cristo representa la superacién del mundo por haber cargado sobre si el
sufrimiento, Buda supera tanto el placer como el sufrimiento. Buda trasciende
los opuestos, mientras que Cristo debe renovar una y otra vez el proceso™.

« Laaparicién de la sangrienta Kali es una vuelta potente y arquetipica a las pa-
siones. El ‘yo’ no puede anular las pasiones, pues él es en buena medida pasion.
De alli que, cuando cree haberlo logrado, las pasiones mds violentas aparecen
‘por la espalda’

+ Elleén de marmol sobre el que se reclina Elias simboliza el poder y la firmeza
del Logos. Elledn, animal real y, por ende, de poder, es de piedra, lo que significa
firmeza. Por cierto, si el ‘yo’ no admite su pequefiez corre el peligro de querer
arrogarse ser profeta y de creer que asi puede sustraerse del Eros. Al no poder
seguir el Eros ciegamente, el ‘yo’ puede intentar sustituir esa imposibilidad con
la posesion del poder espiritual. Por cierto, las consecuencias son graves; Jung
dice que, en tal caso, no se posee el poder, sino el ‘diablo del poder’; de hecho, se
trata de una posesién por el arquetipo y, por lo tanto, del camino hacia la cons-
titucién de una ‘personalidad mana’ En ese caso, el ‘yo’ cree ser profeta, pero tal
aparente conquista se ha logrado a expensas de no asumir su Eros ante el cual

permanece en un altisimo grado de vulnerabilidad.

Luego de esta experiencia, Elias le ensefia que es su miedo, su incertidumbre, la
fuente de su mala consciencia y, en cambio, es errénea su creencia de que el im-
pulso al saber prohibido es la causa de su sentimiento de culpa. Por el contrario, si
estd alli viviendo ese misterio, accediendo a ese saber, es porque eso corresponde a
su ley. En realidad, su verdadera falta consiste en haber reconocido lo que significa
que Salomé lo ame vy, ahora, so pretexto de olvido, se deja llevar por la duda, cuando
en realidad, la duda no le pertenece, es un habitante externo que no se corresponde
con aquello que arde profundamente en su interior. Y esto vale para todos los pensa-
mientos que estdn tan fuera de nuestro si-mismo, como arboles y animales lo estdn
respecto del cuerpo. Con esta idea fundamental respecto de la autonomia de los

contenidos psiquicos, incluidos los pensamientos, el ‘yo’ puede contemplar su pen-
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samiento como externo. Antes de continuar con nuestro relato, obsérvese que el ‘yo’
denomina a esta ensefianza de Elias “sabiduria sanadora”, de modo similar, aunque
complementario, a lo que ocurre con lzdubar en el capitulo vt del Liber Secundus.
Alli, el ‘yo', sin quererlo, enferma a Izdubar cuando refuta su cosmologia tradicional
que basa su creencia en la inmortalidad, en la idea del Sol que muere en el ocaso
y renace en el Este. De alguna manera enferma a Izdubar de ‘irrealidad’, pero lo
restablece cuando, al igual que los médicos tradicionales, le cambia el nombre para
curarlo. Izdubar se restablece cuando es denominado ‘imaginacién’, pues asi puede
ser llevado a Occidente para su renacimiento. Cuando cambia el nombre se torna
liviano y, ya en Occidente, lo transforma en huevo y lo incuba.

En ambos casos, se trata de admitir la realidad psiquica, es decir, una realidad in-
termedia entre lo concreto y lo abstracto. En el caso de 1zdubar, la realidad psiquica se
rescata trascendiendo lo concreto; en cambio, en el caso del ‘yo’, la realidad psiquica se
rescata trascendiendo el abstraccionismo o, para decirlo en otros términos, superando

el nominalismo.” Esta sabiduria sanadora le ayuda a enfrentar sus dos pensamientos:

1. Un pensamiento poco creible segun el cual Salomé lo ama porque se parece a

Elias o a Juan el Bautista.

2. Un pensamiento devastador segun el cual Salomé lo ama por ser opuesto a Elias,

por su maldad.

Ante estos pensamientos, Elias calla. Y asi aparece Salomé sin que sepamos cudl es el
pensamiento del 'vo' al respecto. Ella misma parece manifestar esa vacilacién, pues
aparentemente se acerca v lo toma del brazo como si fuera su padre, dado que el ‘yo’
esta sentado sobre su silla. Y alli Salomé completa su mensaje; seguin ella, el ‘yo’ es
hijo de Elias, ambos son hermanos y su madre es Marfa. ;Qué puede significar a esta
altura del proceso visionario que Salomé le revele que es hijo de Marfa?

A partir de la interpretacion posterior de Jung podemos conjeturar que, basica-

mente, existen tres caminos para el ‘yo’:
1. Refugiarse en la puerilidad. El ‘yo” huye hacia la infancia por temor a los peligros

del espiritu y se refugia en la Madre, por ejemplo, en la Iglesia, la doctrina o en

cualquiera de sus sucedaneos.
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2. Actualmente, tal refugio es, en buena medida, ineficaz, debido a la pérdida de
la real vigencia de las concepciones cristianas. No obstante, aunque el hombre
promedio se haya abstenido, desde hace tiempo y en modo creciente, de la cos-
movisién cristiana, su sentir sigue el viejo camino. Por ello, un camino reactivo
al anterior consiste en que por temor a los peligros del espiritu se caiga en una
identificacién con el sentir indiferenciado y, en definitiva, en la presuncién ero-
tica del poder. Se trata de un aparente abandono de la puerilidad, pues se vive

poseido por un erotismo indiferenciado.

3. Pero ser hijo de Maria abre a la posibilidad de ‘ser’ Cristo, cosa que Salomé le
revelard en la visién que se consigna en el proximo capitulo y que acontece tres
noches mds tarde, el 25 de diciembre. Por cierto, aqui ya se abandona la seguri-
dad y la confianza que puede proporcionar la paternidad de Elias. Se requiere,
para ello, del ejercicio de cualidades superiores; una grandeza suficiente como
para poder sostener una soledad extrema y una humildad que permitan aceptar
la propia pequefiez y, a la vez, evitar el peligro de la inflacién. Quizd uno de los
mas grandes sacrificios consista en atreverse a superar el instinto humano de re-
bafio, pues para ello el hombre debe caer en un verdadero y total abandono, una
de las experiencias mds graves que el hombre puede llegar a vivir. Sospechamos
del alto precio que trae aparejado ‘ser’ Cristo, pero acaso recién cuando honra-
mos ese precio comenzamos a avizorar su verdadero alcance. No debe olvidarse

la advertencia reiterada de Jung en su obra tedrica:

“..y siempre serd preciso confesar, con toda humildad, que la experiencia religiosa

extra ecclesiam es subjetiva y estd expuesta a infinitos peligros”.”

Cuando Salomé anuncia al ‘yo’ que ambos son hijos de Maria, el ‘yo’ se aterra a tal pun-
to que llega a preguntarse si es victima de un encantamiento o si, simplemente, Elfas y
Salomé son meros simbolos. Por cierto, es evidente que el ‘'yo’, que ya acepté la ‘reali-
dad psiquica’, intenta defenderse regresivamente, minimizando el estatuto ontoldgico
de quienes lo llevan a una experiencia interior extrema. Y con una estampa muda, fi-
naliza esta escena. Salomé se aleja, detras del ‘yo’ arde una llama amarillo-rojiza sobre
un altar redondo y, alrededor de la llama, yace la serpiente en circulo. Segin sefiala

Jung, esto significa que la llama ardiente de la devocion, sumada a la compulsion mé-
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gica de la serpiente, son més poderosa que la duda y la vacilacion. Finalmente, el ‘yo’
se va a tientas hacia la salida y advierte un poderoso leén que se encamina hacia ¢él.

Estas visiones invitan a admitir el propio anhelo o la propia afioranza, a ser sin-
cero con uno mismo, lo cual significa que la tarea consiste en vivirse a si mismo en
totalidad. Y en este contexto puede comprenderse ain mas el alcance de algunos
simbolos; la imagen de la Madre de Dios con el Nifio anuncia el nacimiento del
suprasentido, el Hijo Divino profetizado. Asimismo, la presencia de Pedro, apdstol
sobre el cual se construyo6 la Iglesia, indica que el ‘yo’ no se transforma en suprasen-
tido, sino que el suprasentido deviene o se da en él. El milagro de la transformacion
es el que caracteriza este proceso, pero el ‘yo’ es, por asi decirlo, su ‘Papa.

Y, si bien Jung indicé que cada proceso es tinico, aqui, como en otras partes de
la obra, da consejos. En este caso, la recomendacién es seguir al prepensar y no al
deseo, pues, aunque lleva a lo dificultoso y a una mayor oscuridad en sus inicios, es
necesario caer en una mayor oscuridad para acceder a la luz. En esta oscuridad se
encuentra una llama débil y rojiza que ilumina escasamente, pero lo suficiente para
ver que el prepensar del ‘yo’ se apoya sobre el leén, su fuerza. Y cuando esa fuerza se
aplica a liberarse de ser poseido por los pensamientos, segtin ya explicamos, el ‘yo’
se percata de su libertad, Salomé lo abraza y, en algin sentido, lo iguala a Elias, lo
‘torna’ profeta. El pensar es al prepensar como el placer al amor. Salomé es hija de
Maria, Madre del Dios inocente.

Pero recién en la proxima visién, consignada en el capitulo que sigue, Salomé le
revelard al ‘yo' que él mismo, en tanto Hijo de Marfa, es Cristo, lo cual estd indican-
do —en el contexto de El libro rojo— una tentativa de nacimiento en su interior del
Dios venidero. Pero este ‘Dios venidero’ debe asumir su parte femenina, en este caso
inferior; por ello —a esta altura de sus reflexiones— Jung, sin indicar que de alguna
manera él mismo o su 'yo' es Cristo,” anticipa la necesidad de unir estos opuestos.
Es decir, el ‘Dios venidero’ va manifestando las caracteristicas que nuestro texto

propone:

I. Aunque exceda al individuo debe nacer en cada individuo, y por ello manifiesta

en cada caso caracteres Unicos.

2. Debe incluir —y en dltima instancia integrar— el contrasentido, la sombra, lo

inferior.
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Por cierto, esta integraciéon de opuestos solo puede darse a partir de ese ‘reino
intermedio’, es decir, en el plano psiquico que se manifiesta como actividad imagi-
nativa creadora. El prepensar como lo que engendra, y el amor, como lo que con-
cibe, se dan en ese plano psiquico o, mejor, ‘psicoideo’, y se manifiestan en nuestro
mundo, en nuestra captacion consciente habitual, como mero entendimiento y
placer.

Tal parece ser una de las razones por las cuales Jung cita, a esta altura, sin dema-
siada explicacién, un pasaje del Evangelio de los egipcios, donde se da a entender que
para abolir la obra de las mujeres, es decir, el ciclo de la vida, su placer, nacimiento y
muerte, es necesario evitar la procreacion. Por cierto, el texto apdcrifo aludido es de
filiacion ‘encratita’, es decir, impulsa —entre otras cosas— la abstencion de las rela-
ciones sexuales y, por ello, promueve una integracién de los opuestos en un plano
espiritual, que, necesariamente, en contexto junguiano se limita —o focaliza— en lo
psiquico o en lo psicoideo. Ahora bien, Jung tampoco explica por qué a continuacion
menciona la ensefianza el Evangelio de los egipcios que Cristo imparte a una ‘Salomé’,

sin indicar, sin embargo, que no es la hija de Herodes. En ese texto leemos:

“Come toda planta, mas la que tiene amargura, no la comas. (...) Preguntando Salo-
mé cudndo llegarian a realizarse aquellas cosas de que habia hablado, dijo el Sefior:
‘Cuando holléis la vestidura del rubor y cuando los dos vengan a ser una sola cosa, y

el varon, juntamente con la hembra, no sean ni varén ni hembra’.7

Jung cita este logion como ejemplo de unién de lo masculino y lo femenino, en mas
de una oportunidad, pero en su seminario Visiones, sefiala que la Salomé menciona-
da en el Evangelio de los egipcios, no es una obra gndstica, sino encratita, una tenden-
cia ascética difundida entre los cristianos egipcios de naturaleza éticamente rigoris-
ta, y que allf Salomé no es la hija de Herodes.”

Es obvio que este paso de una Salomé a la otra es un fenémeno de ‘recepcion’
del que ya hablamos. En el plano simbélico, la Salomé criminal tiene en germen la
Salomé sabia y solo ella puede realizar y simbolizar esta uniéon de opuestos en un
plano superior.

En definitiva, més alld del alcance que esta expresion “..cuando los dos vengan
a ser una sola cosa...” haya tenido para el escritor del Evangelio de los egipcios, es

evidente que Jung le da una connotacion que lo aproxima mas a la significacion
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Dos serpientes como lucha y conciliacién de polaridades vinculadas a idd y pingald, canal lunar

y solar del cuerpo sutil segtin la tradicién tdntrica (Escuela de arte de Bosohli, India, hacia 1700).



gnostica, es decir, a la idea de que quien supera la dualidad entra en el Reino.”® Esta
idea se presenta claramente en un texto que Jung no pudo conocer entonces, es

decir, el Evangelio de Tomds:

“Le dijeron: Entonces, shaciéndonos pequefios entraremos en el Reino?

Jestls les dijo: Cuando hagdis de los dos uno y hagdis lo de adentro como lo de fuera
y lo de fuera como lo dentro y lo de arriba como lo de debajo de modo que hagdis lo
masculino y lo femenino en uno solo, a fin que lo masculino no sea masculino ni lo
femenino sea femenino; cuando hagdis ojos en lugar de un ojo y una mano en lugar
de una mano y un pie en lugar de un pie, una imagen (eikon) en lugar de una ima-

I3

gen, entonces entraréis [en el Reino]”.”

La unién de los opuestos es, sin duda, el camino de redencién propuesto. Pero esta
comprensién es atn incipiente, pues en torno a la luz tenue se concitan cuestiones
enigmadticas. Pero, con todo ello, el ‘yo’ siente que pudo recuperar el poder de la

profundidad, tal como lo sugiere el leén que camina delante de ¢l.

CAP. X1 - RESOLUCION
25 de diciembre de 1913

Personajes principales: Elias - Yo - Mime - Salomé - serpiente blanca - serpiente

negra.

Sintesis: Crucifixién mitraica del ‘yo’: con brazos extendidos, rostro de leén y ser-
. 7 : 3 2 :

piente enroscada en su cuerpo, sangra. Salomé recupera su vista. El ‘yo’ ahora tiene

la misidon de asumir el misterio vivido.

En la tercera noche, con una profunda nostalgia por continuar el misterio, y vaci-
lando entre la duda y el deseo, el 'yo’ se encuentra en una colina y divisa a Elias en lo
alto, quien con un ademdn le da a entender que debe desistir de ascender. La roca en
la que se encuentra el profeta divide a la derecha la noche oscura en la que yace una
serpiente negra y, a la izquierda, el dfa claro en el que yace una serpiente blanca. Las
serpientes se enfrentan y luchan, la negra parece ser mas fuerte, lo cual hace que la

blanca retroceda. Sin embargo, la serpiente negra termina replegandose y muestra
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Dos serpientes o dragones, uno de ellos sin alas, que representan las naturalezas contrarias, en
este caso lo fijo y lo volatil. Esprit Gobineau de Montluisant. Explicacién muy curiosa de los enig-
mas y figuras hieroglificas psiquicas que se encuentran en el portal de la iglesia catedral y me-

tropolitana de Notre-Dame de Paris, Bibliotheque des Philosophes Chimiques, Paris (reunidos por

Guillaume Salmon, A. Cailleau), 1740-1754, p. 89.



que su cabeza y parte delantera se tornaron blancas. Finalmente ambas desapare-

cen, una en la luz y otra en la oscuridad.

El ‘yo’' no comprende y se pregunta si se trata de que el poder de la luz es tan gran-
de que hasta lo oscuro que se resiste es iluminado por ella. Pareciera, sin embargo,
que ésa no es la respuesta més feliz, pues de lo que se trata es de una integracion de
opuestos, no del dominio de uno sobre otro.

La aclaracién que Jung hace en su seminario de 1925 sirve, aunque limitada-
mente, para comprender este pasaje. Las serpientes blanca y negra representarian,
respectivamente, el avanzar en el diay en el reino de la oscuridad con un alcance que
también es moral. Esta lucha marcaria su resistencia al descenso, a dirigirse al reino
de la oscuridad. Cabe preguntarse, sin embargo, cudl es el significado del resultado
de esa lucha, es decir, que la serpiente negra que primero parece predominar se re-
pliegue sobre si con su cabeza y parte delantera emblanquecidos. En Mysterium Co-
niunctionis, Jung menciona el caso de una paciente que estaba tratando el problema
de los opuestos y sofiaba que copulaban dos culebras con claras cabezas humanas.
Medio afio mds tarde, la misma paciente sofié que una serpiente blanca con el vien-
tre negro salia de su pecho y sientia un profundo amor por ella. Es obvio que se trata
de un primer logro de conciliacion de opuestos que, como se verd, exige un ulterior
ahondamiento. Por otra parte, en Aidn Jung sefiald que el motivo de la lucha entre
serpientes es tipico de la alquimia medieval.”® En general, la oposicién se manifiesta,
no necesariamente mediante los colores, sino porque una es alada y la otra sin alas.

Cuando la conciliacion se logra, conforman un ouroboros.”

Elias lo conduce a una gran altura donde se encuentra una enorme muralla circular
que encierra un patio en cuyo centro se encuentra un gran bloque de roca a modo
de altar. Sobre ella est4 Elias, quien le anuncia que ése es el templo del sol y que ese
espacio es un cuenco que recoge su luz.

Por cierto, este simbolismo se asemeja al simbolismo hermético y alquimico
de la critera que Jung recoge en su obra, es decir, referido al recipiente que recoge
la luz o el espiritu (nous) en el que el hombre es sumergido para salir de su estado
natural de imperfeccion y participar de un estado de iluminacion (énnoia). El locus
classicus de este bautismo espiritual se encuentra en el tratado hermético titulado

“De Hermes a Tat: la critera o la unidad” que forma parte del Corpus Hermeticum
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y es retomado por el célebre alquimista Zésimo de Pandpolis que recomienda a su
soror mystica, Teosobeia, que debe apresurarse a llegar al Poimandres para que la

bautice en la crdtera.®

Una serie de extrafias experiencias que se suceden a continuacién llevan al ‘yo’ del
supramundo al inframundo. Elias se torna ‘Mime’, que parece referirse al conocido
personaje wagneriano, es decir, el enano codicioso que trabaja en la forja y vive en
una cueva.®

Laluz reunida se torna agua y fluye en manantiales hacia abajo. El enano sugiere
que se vuelve sabio quien bebe de esas aguas. Por cierto, pareciera que el ‘yo’ no pue-
de llegar hasta lo mds bajo y, cuando ve la serpiente del profeta en el inframundo, se
pregunta cémo hace para acceder al supramundo. Finalmente, se siente encogido,
la serpiente se torna infinitamente pequefa y se encuentra en el fondo del crater

rodeado por altas montafias.

Luego el ‘yo’ se encuentra nuevamente frente a la casa del profeta y éste reaparece.
El ‘yo’ se extrafia de haberse creido alejado a distancias siderales y, sin embargo, en-
contrarse, ahora, en un mismo lugar. Pero cuando el ‘yo’ pregunta por Salomé, Elias
le ordena acercarse al cristal y prepararse en su luz. Y es alli donde se precipitan una

serie de imagenes visionarias:

« el pie de un gigante que aplasta una ciudad entera,

+ el descenso de Cristo de la cruz,

« el nifio divino con la serpiente blanca en la mano derecha y la serpiente negra
en la izquierda,

« lamontana verde, la cruz de Cristo desde donde fluyen torrentes de sangre,

o lacruz mismay Cristo en la cruz en la tltima hora de su tormento.

Es importante sefialar que, en este momento, cuando la serpiente se enrosca al pie
de la cruz, el 'vo’ siente que lo hace en sus propios pies. Obsérvese que de contem-
plar la crucifixion que ocurre en lo alto, pasa a vivirla en si mismo. Pero ademds
ahora la crucifixién es diversa, pues en vez de estar empalado extiende sus brazos y,
cuando Salomé se aproxima, la serpiente se enrosca en todo su cuerpo y su rostro se

transforma en el de un le6n. Por otra parte, Jung en su obra tedrica afirma:
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El Viandante (Wotan) interroga a Mime (ilus. de Arthur Rackham).



“A la luz del hecho de que la cruz se parece a un hombre con los brazos extendidos
horizontalmente, merece tenerse en cuenta que en las representaciones cristianas pri-
mitivas de Cristo, éste no aparece colgado en la cruz, sino frente a ella con los brazos

extendidos”.®

Y cuando el ‘yo’ no puede comprender que Marfa, la Madre de Cristo, es su propia

madre, Salomé le anuncia:
“Tt eres Cristo” (ELR, p. 253).

El ‘yo’ se siente solo en la cima de la montafia, la serpiente comprime su cuerpo de
donde fluyen torrentes de sangre. Salomé abraza sus pies con sus cabellos y exclama
que ve la luz. Asi, la serpiente cae, el ‘yo’ camina por encima de ella y luego se arrodi-
lla ante el profeta, ahora refulgente como una llama. Asf, Elias sentencia que la obra
se ha cumplido, pero debe buscar y escribir sin descanso. Ya Elfas es pura luz con-
templada por Salomé, pero el ‘yo’ se va como si no pudiera participar de tal magnifi-
cencia. Es sugestivo que, segtin seflala Shamdasani, Jung haya copiado dos citas de la
Divina Comedia de Dante en el Libro negro 2% que, evidentemente, guardan estrecha
relacion con la experiencia. Por una parte, estd presente el cardcter inspirador del
amor: “Y yo a él: ‘yo soy uno que cuando / Amor me inspira, anoto, y de este modo / lo
que él me dicta adentro significo”® De alguna manera se anticipa el conocimiento
que el amor transmite y el matrimonio espiritual que esta escena sugiere.* Por otra,
aparece claramente el concepto de cuerpo sutil o cuerpo de luz, que Dante presenta
veladamente en el segundo pasaje consignado por Jung: “Y semejante luego la llamita
/ que sigue al fuego por doquier €l corre, / su forma nueva va con el espiritu”.%

Fue su nostalgia la que lo llevo a esa claridad propia del amor a través de un
descenso por medio del placer. Para poder ascender al amor debieron pelearse las
serpientes enemigas que manifiestan, de este modo, el cardcter demoniaco de am-
bos principios, lo cual parece reiterar la lucha entre el sol y la serpiente negra del ca-
pitulo v. Ahora bien, el espiritu de la profundidad anhela que el hombre comprenda
que esa discordia es propia de la naturaleza humana. El héroe muerto se interné en
el fondo de la naturaleza humana e incit6 una espantable discordia interior. El mana
del héroe muerto, asesinado, aflora en nuestra conducta supuestamente civilizada, y

es por ello, que debemos hacer de ese asesinato un verdadero sacrificio.
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Hércules nifio vence a las serpientes (reproduccién de Maria Ormaechea).



En 1916 Jung escribio:

“Los procesos psicoldgicos que han acompariado la ultima guerra —en especial el
incretble salvajismo de los juicios generales, las calumnias reciprocas, la inesperada
cdlera destructora, la inaudita oleada de mentiras y la incapacidad de los hombres
para poner freno al demonio sanguinario— han puesto con toda claridad ante nues-
tros ojos el problema que representa ese inconsciente cadtico que dormita inquieto
bajo el ordenado mundo de la consciencia. Esta guerra ha mostrado inmisericorde
al hombre civilizado que todavia es un bdrbaro, asi como el acerado azote que le
espera en caso de que se le ocurriera volver a echarle la culpa a su vecino de sus pro-
pias malas cualidades. La psicologia de los individuos responde a la psicologia de las
naciones. Lo que hacen las naciones, lo hacen también los individuos, y mientras los
individuos contintien haciéndolo, las naciones también lo hardn. Para que cambie la

psicologia de las naciones, antes tiene que cambiar la psicologia de los individuos”.%

Querer subyugar al otro, dominarlo, matarlo, es hacer lo propio con uno mismo. Se
trata de evitar la unilateralizacion, que aqui se describe con la figura del enano que
aparece como contrafigura de Elias, es decir, como una deformacién del prepensar,
asf como Salomé es una deformacion de Maria celestial. La serpiente es lo que no
estd en el principio puro, es su ausencia y oscuridad, pero también es en donde se
gesta su crecimiento. Mas adelante, podrd verse con mas claridad que la serpiente,
debidamente asumida, es la que permite conciliar las polaridades que inexorable-
mente se reclaman. Por ello, amor y prepensar estdn en un mismo lugar, aunque
rara vez lo advirtamos.

No se trata de redimirse a través de un héroe, sino de ser Cristo. Por cierto, esto
atafie particularmente a la guerra que deberia ser vivida como un gran malestar
interior, como algo que se ha querido y que, por lo tanto, surge de tendencias inte-
riores que reclaman su redencion, pues llevamos el fruto del horror de la guerra.
Aun a costa de reiterarnos, veamos si podemos comprender sintéticamente las cues-

tiones centrales del Mysterium:
1. Visién del gigante que aplasta la ciudad: la guerra. En ese cristal puede verse lo

venidero que recoge las profundas tendencias internas que estan gestando la

guerra. El gigante que aplasta la ciudad entera solo podra redimirse con el sa-
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crificio, que es autosacrificio, y la blisqueda redentora solo puede hacerse en el
propio si-mismo, es decir, mediante el renacimiento del Dios en uno. En otras
palabras, hay un llamado al autosacrificio. De hecho es el prepensar, representa-

do por Elias el que llama al autosacrificio.

El nifio divino que domina las serpientes: integracion de opuestos. Ese es el
nifio divino, un joven redentor, un Cristo que, como en la conocida hazafia del
Hércules neonato, domina las serpientes, es decir, los opuestos, con sus ma-
nos.®® Es sugestivo que en el Borrador Jung haya escrito: “Vi que del Dios Cristo

habia nacido un dios nuevo, un joven Hércules (...)"°

Y aunque solo tengamos —que sepamos— esa referencia a Hércules, nos parece
que es sugestiva la aparicién o asimilacion a esa figura mitica. Por una parte,
si bien Hércules es una de las figuras mas populares y complejas de la mitolo-
gia griega, podria afirmarse con Burkert, que uno de sus rasgos fundamentales
consiste en que “..transfiere al hombre la superioridad de los animales, animales
dificiles de capturar, peligrosos y defendidos por duefios sobrehumanos...”.*° En este
caso, estd transfiriendo al querer humano, estda humanizando, ayudando a la en-
carnacién de opuestos irreconciliables. Eso quizd permite comprender mejor la
interpretacion que, de este pasaje, hizo Jung en sus Borradores y que interpreta-
mos sintéticamente a continuacion. El Dios sostiene el amor en su derecha (lado
favorable), el prepensar en su izquierda (lado desfavorable) y ello hace que estos
principios se concilien en un querer humano. Esto no lleva a la divinizacion del
hombre, sino que el Dios o lo divino se torna humano en el hombre. Se trata nue-
vamente de la idea inicial segin la cual, mientras que el adulto (espiritual) tiene
un Dios nifio, el nifio (espiritual) tiene un Dios envejecido que se muere. Ahora
bien, mientras el hombre se guie por el espiritu de este tiempo, no da cuenta ni
del querer del prepensar ni del querer del amor y su inconsciente (su ‘serpiente’),
los mantiene separados. El espiritu de la profundidad es quien trae esta pasion
por el querer, pero el hombre no puede sostener por si solo a uno y otro querer a
la vez. Por ello, el hombre pasa de uno a otro salvo que dé a luz al nifio divino que
es quien puede sostener los opuestos por y para nosotros. El camino consiste en
quererse a si mismo entendido como el si-mismo, es decir, la totalidad psiquica.

Ese es el Dios o el camino al Dios capaz de soportar la tensién de opuestos.®*
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Vision de la crucifixion de Cristo: jimitar a Cristo? Ve la cruz de Cristo en la
montafia y torrentes de sangre que fluyen desde la cima. Cristo en la cruz en su

altima hora de tormento.

Autosacrificio leontocefélico: al pie de la cruz se enrosca la serpiente y se en-
trelaza entre los pies del ‘yo. El ‘yo’ extiende sus brazos, Salomé se acerca, la
serpiente se enrosca en todo su cuerpo y el rostro es de ledn. Jung sefiala que
el ‘prepensar’, Elias, su idea por encima de su pensar, lo fuerza a hacer el auto-
sacrificio, pero su pasién (el ledn) se resiste, aunque el destino, renovandose (la
serpiente), ejecuta el sacrificio. Por cierto, como intentamos mostrar mas abajo
el complejo simbdlico leén-serpiente dispuesto en el leontocéfalo, en tltima
instancia, alude a una toma de consciencia espiritual de los aspectos condicio-
nantes y limitantes del cosmos que se renuevan en la dimensién creadora del

tiempo.

Ser Cristo. cuando Salomé le recuerda que Maria es la Madre de Cristo y el ‘yo’
replica que como es entonces posible que él pueda llamar a Maria su propia Ma-
dre, Salomé le anuncia que es Cristo. Obsérvese que Salomé es el placer que, al

entrar por la derecha y ser aceptado, trae el amor.

El autosacrificio se consuma: la visién. Es la serpiente la que comprime el cuer-
po y hace sangrar. Salomé, luego de envolver los pies del ‘yo’ por un largo tiem-
po, se torna vidente. Se pasa aqui del placer ciego al amor vidente. Por ello, Elias
ya es una luz blanca a la que solo puede tener acceso un amor vidente y no un

placer ciego como hasta ahora.

El espiritu de la profundidad llama al sacrificio, al autosacrificio. Tal es la sangre que

brota en manantiales y que debe ser asumida por cada uno. Esto hace que el placer

ciego se torne en amor vidente vy, asi, prepensar y amor se unan (o descubran su

unién esencial) en la llama. Pero estos principios trascienden lo humano, son divi-

nos, de alli que el desafio consista en asumirlos en la escala individual y mundana.

Lo vivido en este misterio no estd auin realizado y los bienes que de él se derivan

aun no fueron asumidos por el ‘yo’ Queda la tarea, a partir de un largo recorrido por

numerosas y errantes imagenes visionarias, de asumirlos.
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Figura arcontica con cabeza de leén y cuerpo de serpiente (como el Yaldabaot gnéstico).

Tallada en una gema de los primeros siglos de la era cristiana.



UNA REFLEXION SOBRE EL LEONTOCEFALO

El ‘Dios leontocéfalo’, como es sabido, pertenece a los misterios de Mitra. En la “Pri-
mera Parte” nos referimos brevemente a los misterios mitraicos y hemos sefialado
que nuestro conocimiento del mitraismo de la Antigliedad tardfa es incompleto y,
en buena medida, conjetural. Seflalamos esto porque, de acuerdo con el fenémeno
de recepcion, en el Liber Novus los simbolos de las tradiciones se asimilan de un
modo peculiar, y en este caso nuestro referente inicial histérico-religioso es parti-
cularmente ambiguo.

Ahora bien, el propio Jung admite en sus comentarios que la experiencia antes
descripta corresponde “de principio a fin” a una simbdlica mitraica.®*

Las representaciones que nos han llegado del ‘Dios leontocéfalo’ manifiestan
algunas variantes, pero en todas ellas su cuerpo es humano, su rostro es de leén y
una serpiente se enrosca seis o siete veces, de modo tal que su cabeza reposa sobre la
humana. Tales son las caracteristicas que el ‘yo’ de Jung asume en la visién antes des-
cripta. Por cierto, ademds de eso, el ‘Dios leontocéfalo’ es alado, a veces tiene un haz
de rayos en su pecho y lleva llaves o un cetro en sus manos, como puede verse en la
imagen que consignamos. Este leontocéfalo se asemeja al que aparece tanto en Aidn
como en Simbolos de transformacion, que estd parado sobre un globo terraqueo.

Algunas significaciones cosmoldgicas son evidentes; el leontocéfalo representa
el tiempo que destruye y reconstruye; domina parado sobre el globo en el eje del
mundo, y posee las llaves que permiten abrir y cerrar las puertas de los cielos. La ser-
piente representa el curso anual del sol, las siete vueltas son una alusién planetaria,
las alas indican su rapidez y, en general, su aspecto espantable son un recordato-
rio del cardcter implacable del destino.”* Mds importante para nuestros propositos,
aunque también mds incierto, es determinar cudl es su significacion inicidtica, es
decir, qué comprensién surge de esa mutacion ontoldgica propia de los misterios
cuando se asume interiormente su simbolismo. Evitaremos detenernos en una dis-
cusién erudita respecto de la interpretacién de la misma tradicién y nos concentra-
remos en el alcance que parece tener para Jung o, mds ain, en nuestro texto, sin que
se deje de ver como una posible aproximacién a la tradicion mitraica como tal.

Desde el punto de vista del Liber Novus, no es de descartar que este simbolo anti-
cipe ciertos rasgos de Filemon, a saber, las llaves y las alas, pues en definitiva tanto el

Dios leontocéfalo como Filemon, entre otros, son imagenes de totalidad que varian
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Dios Phanes representado en el interior del circulo zodiacal. Galeria Estense, Médena.



entre si segin la etapa de integracion de opuestos de que se trate. En sus “Conferen-
cias de Tavistock” de 1935 Jung, aludiendo al simbolismo de la llave y asociado con

los misterios de la cueva, sefiala:

“En el culto de Mithra hay un tipo peculiar de dios, el dios-llave Aidn, cuya presencia
nadie se explica; pero yo pienso que es muy comprensible. Lo representan con el cuer-
po alado de un hombre y la cabeza de un leon, y en torno a él se enrosca una serpiente
que sobresale por encima de su cabeza. Podemos ver una imagen de Aidn en el British
Museum. Aién es Tiempo Infinito y Duracién Larga, el dios supremo de la jerarquia
mitraica; crea y destruye todas las cosas, es la durée créatrice de Bergson. Es un dios-
Sol. Leo es el signo del zodiaco en que el Sol reside durante el verano, mientras que la
serpiente simboliza el invierno o el tiempo himedo. De este modo, Aién (el dios con
cabeza de ledn y una serpiente alrededor del cuerpo) representa la unién de opuestos,
de la luz y la oscuridad, de lo masculino y lo femenino, de la creacién y la destruc-
cién. Este dios es representado con los brazos cruzados y una llave en cada mano. Es
el padre espiritual de San Pedro, que también tiene llaves. Las llaves de Aidn son las

llaves del pasado y del futuro”.”

A la luz de lo anterior podria sefialarse que Aidn, equivalente al Zervan Akardna
persa, al Tiempo de larga duracién, representa un principio viviente eterno que
contiene todos los “aiontes” o “archontes”, es decir, aquellos principios dominantes
que gobiernan el flujo de la realidad. Tales principios que, segin como se los vea,
pueden posibilitar o limitar, equivalen —desde el punto de vista psicoldgico— a los
samskaras® del hinduismo. Desde el punto de vista junguiano, corresponden a los
arquetipos que determinan el destino, pero debidamente asumidos conectan con la
dimensién creadora del mismo flujo del Tiempo.*® En términos de la psicologia jun-
guiana, “aion” es el meollo mismo de la energia psiquica, su cualidad fundamental
creadora-imaginativa; en este sentido, la referencia a Bergson no es casual, pues en
alguna ocasion Jung asimil6 “libido” al élan vital bergsoniano.?”

Por ello, en la vision del Mysterium, la pasion de Cristo que el ‘yo’ observa hacia
lo alto, es recreada por el ‘yo' en el plano del Tiempo o, si se quiere, de la energfa
psiquica. Ello significa, de algin modo, la dolorosa integracién de opuestos en la
persona de Jung como reflejo del signo de los Tiempos. Por ello, justamente un 25

de diciembre, dia del Sol Invictus mitraico que fue asumido con posterioridad por el
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cristianismo como fecha de la Natividad, Jung vive una experiencia visionaria ‘sin-
crética’ cristiano-mitraica.

Puede comprobarse ahora aquello que hemos adelantado: el complejo simbélico
leén-serpiente dispuesto en el leontocéfalo, en ultima instancia, alude a una toma
de consciencia espiritual de los aspectos condicionantes y limitantes del cosmos
que se renuevan en la dimension creadora del tiempo; mds atin, el tiempo mismo se
renueva y es sumido en la atemporalidad propia de una dynamis creadora. Asimismo,
el ‘yo' no se ‘cristifica’ emulando a Cristo, sino asumiendo la oscuridad de la materia
y la psique en el modo particular en que se ha constelado en esa persona.

En ultima instancia, si no hay trabajo del individuo, el Tiempo destruye lo in-
dividual que no se diferencia y lo diluye en el Todo. Tal serd, como podra verse, la
ensefianza central de los “Sermones a los muertos”. El desafio consiste en no caer en
ninguno de los opuestos para no diluirse en la indiferenciacion del Pleroma. En uno
de los Seminarios antes citados, Jung alude al Dios leontocéfalo como “Aién”y suma

de los arquetipos para ilustrar aquello que con mds evidencia se da en Abraxas:

“La idea consistiria en que Abraxas es la suma total de estos poderes samskara del
mundo arquetipico. Asi como este mundo arquetipico del inconsciente colectivo es
en exceso paraddjico, siempre siy no, la figura de Abraxas significa el comienzo y el
final, es vida y muerte, por lo tanto es representado por una figura monstruosa. Es un
monstruo porque es la vida de la vegetacion en el curso de un afio, la primavera y el

otorio, el verano y el invierno, el s y el no de la naturaleza”.*®

Puede verse como en el Liber Novus el leontocéfalo mitraico anticipa a Abraxas, solo
que no se trata de asimilarse a Abraxas, sino de recrearlo en si.

Por otra parte, desde el punto de vista histérico, el dragén leontocéfalo aparece
en la literatura gndstica, acaso como herencia irania. Asi, para limitarnos a un ejem-

plo, en el Apdcrifo de Juan leemos que el demiurgo Yaltabaot aparece como:

“..la figura de un extrafio dragén con rostro de leén, de ojos resplandecientes como

reldmpagos...”.

Es, asimismo, sugestivo recordar que, en escenas iniciales del mito 6rfico, el “Tiem-

po que no envejece” es llamado “Heracles”, quien aparece bajo la forma de un dra-
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gon con cabezas de ledn y de toro, lo cual evoca, por un lado, a la cosmogonia irania
del “Tiempo Infinito” y, por el otro, a Yaltabaot. Téngase en cuenta que, desde este
punto de vista, el Hércules nifio que aparece en la visién anterior puede ser una an-
ticipacién del simbolo leontocefalico.’°

En cualquier caso, de ninguna manera deben confundirse las tres tradiciones
mencionadas, pero advertir sus convergencias sincréticas permite captar matices
simbdlicos que luego se retoman en los préximos capitulos y abonan el fenémeno
de recepcion junguiana que se ird ahondando a lo largo del Liber Novus.

Como hemos sefalado, lo vivido en este misterio no estd aun realizado y ahora
le cabe al ‘yo’ la mision de ir asumiendo la conciliacién de opuestos acaecida en un
plano arquetipico. Sin embargo, el legado fundamental de este recorrido radica en
la serpiente, es decir, lo inconsciente de algiin modo se incorporé a la personalidad
yoica y, al menos, el ‘yo’ tiene una mayor capacidad para aceptar los opuestos, para
reconocer que lo que se da afuera, particularmente lo discordante, es un aspecto a

ser integrado.
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Téngase en cuenta, sin embargo, que en algunos casos la Segunda Parte incluye visiones y la
Primera, reflexiones.

Como escribié S. Hoeller, en jung el gndstico y los Siete Sermones a los Muertos, Madrid, Hép-
tada, 1999, p. 38 y reitera S. Shamdasani, ELR, p. 256, nota 242, G. Quispel seflalé que Jung le
inform6 al poeta Adridn R. Holst que habia escrito Tipos psicoldgicos sobre la base de unas
treinta paginas de El libro rojo. Sonu Shamdasani conjetura que probablemente Jung se refe-
ria a los tres tltimos capitulos del Liber Primus relacionados con el Mysterium y agrega que el
tema parece estar mds directamente relacionado con el cap. v, “El problema de los tipos en el
arte poético”, donde aparece el simbolo como medio para conciliar funciones contrapuestas.
En este caso traducimos directamente del latin la versién de la Vulgata latina consignada en
el Liber Novus, pero, en general, para los textos biblicos nos ajustamos a la Biblia de Jerusalén,
Bilbao, Desclée de Brouwer, 1975.

No podemos entrar en las complejidades propias de lsaias. Para una primera introduccién
accesible y una bibliografia sobre el tema, Cfr. Gitay, Yehoshua, “Isaiah” en Encyclopaedia of
Religion {ed. Lindsay Jones), Nueva York y otros, Macmillan, Thomson Gale, 2003, vol 7, pp.
4545-4551.

Jung, C. G., OC 6, § 439, Tipos psicoldgicos, § 484.

OC 6, §§ 442 s., Tipos psicoldgicos, §§ 491 s.

OC 14,1, f 252

Como va indica Sonu Shamdasani (Cfr. ELR, p. 227, n. 9) existen ecos nietzscheanos en El
libro rojo que en algunos casos se advierten en la terminologfa. Tal es el caso, por ejemplo,
de “pasar al otro lado” (hintibergehen). Pero es posible advertir otro eco de Nietzsche en que
una de las determinaciones del espiritu de este tiempo sea lo ‘util’ En efecto, una critica a
esta idea del espiritu de este tiempo que se fundamenta sobre el valor de la utilidad la en-
contramos ya en Nietzsche cuando. rastreando la génesis de la moral, se detiene en Herbert
Spencer. El fil6sofo inglés estaria encarnando, por cierto, este utilitarismo que Jung adjudica
al espiritu de este tiempo. Es interesante el hecho de que Nietzsche sefiale que es una “ex-
plicacién” falsa, pero por completo “razonable” y “psicolégicamente sostenible”. En términos
de Jung: tiene realidad psiquica. Cfr. Nietzsche, F., La genealogia de la moral, Buenos Aires,
Alianza, 2008, p. 39.

Por cierto, la obra tedrica junguiana recoge a cada paso el sentido instaurativo del ‘mito’ Re-

cordemos asimismo el célebre pasaje inicial de Recuerdos, donde Jung sefiala que: “Lo que se es
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Io.

I1.

12.

13.

14.

15.

10.

17.
18.

19.

20.

21.

22.
23.
24.
25.
20.
27.

seguin la intuicidn interna y lo que el hombre parece ser sub specie aeternitatis se puede expresar
solo mediante un mito. El mito es mds individual y expresa la vida con mayor exactitud que la
ciencia” p. 16. Para una aproximacion instaurativa del mito que a esta altura puede conside-
rarse ‘clasica’, cfr. Eliade, Mircea, Mito y realidad, Madrid, Guadarrama, 1973.

Goethe, ]. W. von, Fausto, Madrid, Citedra, 1987, vv. 577 s.

Herder forja el término cuando traduce la obra Genius saeculi de Christian Adolph Klotz.
Cfr. Barnard, F. M., Herder on Nationality, Humanity and History, Montreal y Londres, Mc-
Gill-Queen’s University Press, 2003, p. 26.

OC8, § 653.

Ibid., § 657.

Cfr. “Consideraciones acerca de la esencia de lo psiquico”, en OC 8, § 405.

Ibid., § 423.

“Presente y futuro”, en OC 10, § 552.

No podemos detenernos en la compleja cuestion referida a las multiples acepciones de los
términos ‘racional e ‘irracional’ que, sin duda, son correlativos. El propio Jung en Tipos psi-
coldgicos, OC 6, § 775, advierte que utiliza el término “irracional” no con el significado de lo
contrario a la razén (Widerverniinftigen), sino como aquello que estd fuera de la razén (Ausser-
verniinftigen). Para nuestros propodsitos basta comprender que las concepciones predominan-
tes de racionalidad, relacionadas particularmente con el pensamiento cientifico, son las que,
de hecho, constituyen la base del ‘sentido’. Por cierto, tales concepciones no son univocas y
tampoco estdticas, pero puede aceptarse, desde el punto de vista antropoldgico y social, que
hay una mentalidad que predomina en cada época. Esta mentalidad, que se corresponde con
la consciencia colectiva, constituye el ‘sentido’

“Un mito moderno. De cosas que se ven en el cielo”, en OC 10, § 640.

Cfr. Aidén, OC 9/2, § 76.

Jung menciona estas visiones en Recuerdos, p. 179, en su seminario Psicologia analitica de 1925
(p. 69), y en una conversacion con Mircea Eliade. Cfr. Shamdasani, S., en ELR, p. 228, n. 16.
Cfr. Borrador, p. 11 citado en ELR, p. 228, 1. 26.

“Sobre la relacion de la psicoterapia con la cura de almas”, OC 11, § 5006.

Acerca de la paloma en la alquimia, ver OC 14, 1, § 78.

Cfr. OC D. Epistolario, Correspondencia Freud/Jung, carta clasificada como 357 J.

Cfr. OCs, p. 15y “El punto de inflexién de la vida”, en OC 8, §§ 749-795.

Goethe, Fausto 11, in fine. El texto original reza: Alles Vergdngliche / Ist nur ein Gleichnis; / Das

Unzuléingliche / Hier wird’s Ereignis; / Das Unbeschreibliche, / Hier ist’s getan; / Das Ewig-Weibli-
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28.

29.
30.

31.
32.
33.

34.

35.

30.
37-

38.
39.
40.
41.
42.

43.
44.
45.
46.

47.

che / Zieht uns hinan. (12104-12111). Consigno mi traduccién del texto aunque soy consciente
de que ninguna de las variantes ‘aceptables’ es satisfactoria.

Cfr. Nante, Bernardo, “Lo Eterno Femenino nos lleva a lo alto. Una reflexién en torno al
Fausto de Goethe”, en El Hilo de Ariadna n° 8, Buenos Aires, Malba, 2010.

OC 6, § 77 [Tipos psicoldgicos, § 74].

El unus mundus alude a la unidad original sin diferencias que Jung hace equivaler a la agnosia
de los gnosticos. Cfr. OC 14, 2, §325. Cfr. asimismo ibid. §§ 413-430.

Cfr. OC 13, §§ 415-417.

Cfr. “El simbolo de transubstanciacion de la misa”, en OC 11, § 442.

“Nuevos rumbos de la psicologia”, en OC 7, § 409.

Cfr. “Acerca de la psicologia del arquetipo del nifio”, en OC 9, 1, §§ 259-305.

Es decir, Cristo. Cfr. Jung, “El simbolo de la transformacién en la misa” (1942), en OC 11, §§
206-448.

OC 11, § 758.

Nietzsche, E., “De las citedras de la virtud”, en Asi hablé Zaratustra, Madrid, Alianza, 1972
parte 1, p. 53.

“Psicologia y religiéon”, en OC 11, § 133.

Martin Buber, “Réplica a Jung” en Eclipse de Dios, Buenos Aires, Nueva Vision, 1984, p. 118.
OC 11, § 820.

Cfr. supra “Sermones a los muertos”, en Escrutinios, {6} a {12}.

Hay un anticipo de esta experiencia en el Libro negro 2, p. 33, citado en ELR, p. 234, n. 73, en
donde sefala que ove las palabras “Un anacoreta en su propio desierto” y luego se le presen-
tan los monjes del desierto de Siria.

Estas palabras aparecen en Libro negro 2, p. 35. En ELR, p. 234, n. 74.

OC 15, § 165.

In 1, 1: “En el principio existia la Palabra y la Palabra estaba con Dios, y la palabra era Dios”.

En el “Comentario al libro El secreto de la flor de oro” Jung da cuenta de esta idea, habitual
en Oriente, pero que también podemos hallar, por ejemplo, en Meister Eckhart: “El dejar
suceder, el hacer en el no-hacer, el ‘dejarse’ de Meister Eckhart, me resulté una llave con la cual
se logra abrir la puerta al camino: hay que ser capaz de dejar suceder psiquicamente”.,

(OC 13, § 20).

Por cierto, no es este el lugar para desarrollar una teoria de la risa o de la burla. Basta sefialar
que, desde el punto de vista junguiano, la risa parece vinculada a la ‘sombra’ En la burla, el

burlador aliviana su sombra proyectdndola sobre el burlado, mientras que si este proceso se

LI1BER PRIMUS: EL CAMINO DE LO VENIDERO



48.

49.

51.

062.
063.
04.
6s.
66.

torna autoconsciente, se revierte sobre si y puede suponer una toma de consciencia de esa
misma sombra.

La muerte de Sigfrido aparece en la famosa épera El crepiisculo de los dioses de Richard Wag-
ner, la tltima de cuatro del ciclo El anillo de los nibelungos. En el tercer y tiltimo acto Hagen, el
sombrio y violento hijo de Alberich, mata a Sigfrido con su lanza por la espalda para adquirir
el anillo. Los libretti de la tetralogia El anillo de los nibelungos fueron escritos por el mismo
Wagner, basandose en el Nibelunglied, un poema épico del siglo x11 que relata la historia de
nuestro héroe.

0C13, §397.

Este motivo reaparece en el Liber Secundus, cap. 111, “Uno de los inferiores”, en donde el 'yo’ se
encuentra con un hombre poco instruido y de modesta condicién, para quien es satisfactorio
que se asesine un rey sin importar quién sea, pues a su criterio solo si se eliminan a todos los
soberanos, los hombres podran ser libres.

Cfr. el trabajo junguiano que resume tedricamente estas ideas en Neumann, Erich, Psicologia
profunda y nueva ética: nueva valoracion de la conducta humana a la luz de la psicologia moder-
na, Madrid, Alianza, 2007.

Borrador, p. 71, en ELR, p. 240, n. 108.

Cfr. Transformaciones y simbolos de la libido, (pp. 44-47) o, mas facilmente, Simbolos de trans-
formacion, OC 5, § 41-45.

Ireneo de Lyon, Contra los herejes, 1, 31, 1-2.

Evangelio de Judas, trad. F. Garcia Bazan, Madrid, Trotta, 2006, 56, 18-19, p. 63.

Ibid., p. 23.

Jung, C. G., Recuerdos, p. 184.

“Wotan”, en OC 10, §f 371-399.

OC 10, § 17.

. Cfr. Lc 13, 18-19; Mt 13, 31-32; Mc 4, 30-32.

Mt 27,52 ss.; Ef 4, 8; Lc 23,34 y 1 P 3, 18 5. En cuanto a los apdcrifos puede mencionarse el
Evangelio de Bartolomé, caps. 1s.y el Evangelio de Nicodemo cuya segunda parte se titula “Des-
censo de Cristo a los Infiernos”.

Cfr.OC12,§61,1.3,y §§ 440y 451, OC 9, 2, § 72; OC 11, § 149.

OC 11, § 140.

Cfr. ELR, Apéndice B, en donde se consigna el Borrador corregido, pp. 86-95 y 103-119.
Recuerdos, p. 185. Cfr. ELR, p. 147, 1. 174.

Cfr. el Libro negro 2, p. 84 en ELR, p. 249, n. 188.
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67.

68.
69.

70.

72.
73-

Més alld de la referencia que al pasar hace en ELR, Jung se refiere a Prometeo a partir de una
interpretacién del poema épico de Carl Spitteler Prometeo y Epimeteo, como también del
Fragmento de Prometeo de Goethe (1773) en OC 6, cap. v: “El problema de los tipos en el arte
poético”, §§ 275-460. [Tipos psicoldgicos, §§ 261-526].

Cfr. OC B. Seminarios, Psicologia analitica, p. 127y ELR, p. 247, n. 174.

En su obra tedrica Jung cita esta intercalacién apdcrifa en mds de una oportunidad como
un anuncio de aquello que trasciende lo que habitualmente se considera cristiano, pues
la moralidad es una funcién de la consciencia y no del cumplimiento de una determinada
norma. En este sentido, Jung escribid en Respuesta a Job: “El criterio moral por excelencia
estd aqui representado por lo consciente de la actuacion, y no por la ley o la convencién”, OC
11, § 690.

En mas de una oportunidad Jung compara a Buda y a Cristo como dos modelos fundamen-
tales y diversos de autorrealizacion, en dltima instancia, como simbolos del si-mismo. Asi,
en Recuerdos, p. 286 s., Jung subraya que Buddha (el Buddha histérico) era hombre y en de-
finitiva comprendi6 su proceso, en cambio Cristo era hombre-Dios y tuvo que cumplir con
un destino que no parece haber comprendido del todo. En Psicologia de la meditacion oriental
Jung sefiala que el budista es Buddha y alcanza su conocimiento siendo andtman, es decir,
habiéndose despojado de su yo; en cambio, el cristiano llega a su meta en Cristo: “El cristiano,
en efecto, procede del mundo perecedero v egocéntrico de la consciencia. El budista, en cambio,
sigue reposando sobre el fundamento eterno de la naturaleza interna...” OC 11, § 949.

Es sabido que Jung realizé un complejo estudio psicoldgico acerca del realismo y el nomina-
lismo o de sus exponentes en la prinera parte de Tipos psicoldgicos, OC 6. Mas alld del proble-
ma filoséfico. nominalismo v realismo revelan disposiciones psiquicas. Es evidente, que desde
este punto de vista. una disposicion que parta del punto de vista de la concepcion de ‘realidad
psiquica’ trasciende la dicotomia realismo-nominalismo.

OC 11, § 168.

Esta afirmacién no debe llevar a pensar que se trata de una identificacién con lo divino.
Ello implicaria, desde el punto de vista psicoldgico junguiano, una inflacién psiquica y la
constitucién de una personalidad mana. Para el concepto de ‘personalidad mana’, cfr. “Las
relaciones entre el yo y lo inconsciente”, OC 7, §§ 374-406. Como ya indicamos, utilizamos
el término ‘yo’ entre comillas, para referirnos a la personalidad consciente que en su proceso
de individuacién se transforma por la asimilacion de diversos contenidos inconscientes. Es
decir, ya se trata de un ‘yo’ que reconoce que su centro estd mds alld de si, por asf decirlo, en

el ‘si-mismo’.
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75

70.

77-

78.
79.

80.

81.

82.
83.
84.

8s.

Citado en Clemente Alejandrino en Strom. 111, 13: Evangelio de los egipcios, § 5, en Los Evange-
lios apdcrifos, Madrid, BAC, 2002, trad. Aurelio de Santos Otero.

OC B. Seminarios, Visiones, pp. 933 s. y 1236. Puede agregarse que esta Salomé es quizd la
mujer de Zebedeo, padre de Juan y Santiago.

La expresion sobre ‘cuando dos sea uno’, se encuentra asimismo entre los Padres apostdlicos
en 2 Clem 12, 2, 6. Cfr. Garcia Bazan, F., Jestis el Nazareno y los primeros cristianos, Buenos
Aires, Lumen, 2006, pp. 242-246 donde se estudia esa expresion en el cristianismo primitivo.
Evangelio de Tomds, logion 22, en Textos gndsticos. Biblioteca de Nag Hammadi, A. Pifiero, .
Monserrat, F. Garcia Bazdn (coeds.), Madrid, Trotta, 1999, vol 11, p. 84.

Cfr. OC 9/2, § 181. [Aidn, pp. 127 s.]

En realidad el ourobdros como tal simboliza tanto el resultado de la conciliacion de opuestos
como el proceso que lo precede de oposicion y lucha. Por otra parte, la oposicién también se
expresa entre dos aves, una alada y otra sin alas.

Cfr. “Tratado 1v. De Hermes a Tat: la critera o la unidad” (Corpus Hermeticum) en Textos her-
méticos, Madrid, Gredos, 1999, pp. 117-124 y Z6simo de Panépolis. Jung alude a esto en varias
oportunidades, cfr. en particular OC 12, 408-409.

En El anillo de los nibelungos de Wagner, el enano Mime es hermano de Alberich y el artesa-
no que forja el anillo. En Sigfrido, Mime, que vive en una cueva, encuentra al nifio Sigfrido
cuando Sieglinde agoniza y lo cria con el propdsito de que este mate al gigante Fafner que
posee el anillo. Finalmente, Sigfrido mata a Fafner con la espada forjada por Mime, pero lue-
go mata también a Mime, porque éste habria querido envenenarlo una vez que él poseyera
nuevamente el oro. En 1912, en Transformaciones y simbolos de la libido, Jung sefial6 que la
naturaleza dindmica de Mime representa a la Madre Terrible que pone el gusano venenoso
en el camino de su hijo, en este caso, Sigfrido. (cfr. Wandlungen und Symbole der Libido, M-
nich, Deutscher Taschenbuch Verlag GMBH & Co., 1995. En Simbolos de transformacién, cfr.
0Cs, §567).
Jung, C. G., Simbolos de transformacion, Barcelona, Paidés, 1982, p. 277.
Libro negro 2 (p. 104) en ELR, p. 253, n. 114.

Dante Alighieri, Divina Comedia, Buenos Aires, Carlos Lohlé, 1972, trad. Angel ]. Battistessa.
Purgatorio, Canto 24, vv. 52-54.
Como sefiala Shamdasani “La descripcion de Elias se funde mds tarde con la descripcion de File-
mon”, ELR, p. 253, 1. 213. Jung explicd que esto “presenta a la desconocida como figura mitica del
mds alld (es decir, de lo inconsciente). Es soror, o filia mystica de un hierofante o ‘filésofo’, forman-

do un evidente paralelo con las sicigias misticas que encontramos en las figuras de Simdn el Mago
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86.

87.
88.

89.
90.
oL
02.
93.

94.
95

y de Helena, de Zésimo y de Teosebia, de Comario y de Cleopatra, etc.”(OC 9,1, § 372). En “Acerca
del aspecto psicoldgico de la figura de la Core”, Jung presenta este mismo episodio en una
clave mas simple: “En una casa subterrdnea, en realidad en el inframundo, un mago y un profeta
viejisimo vive con su ‘hija’, que no es su hija verdadera. Es bailarina, una persona muy frivola, pero
que se ha quedado ciega y busca curacion” (OC 9, 1, § 360).

Purgatorio, canto 25, v. 97-99. Cfr. Bernardo Nante, “En el misterio de Dante”, en El Hilo
de Ariadna, n° 3, Buenos Aires, Malba, 2007, pp. 66-87, en donde se retoma el concepto de
cuerpo sutil en Dante, particularmente en este mismo pasaje, a partir de los trabajos de Klein,
Agamben, Varela-Portas Ordufia. El cuerpo sutil es un cuerpo de luz que se muestra como tal
y con irradiacién creciente a medida que se produce el ascenso hacia el Empireo. Entre las
tinieblas del infierno y la iluminacion del Paraiso, el Purgatorio es un lugar que bafia en un
claro-oscuro que no cesa de esclarecerse. Para el tema del cuerpo sutil en Jung, cfr. Nante,
Bernardo, “Imaginacién v cuerpo sutil en el proceso de individuacién”, Pdginas del Sur, Bue-
nos Aires, n° 2, nov. 1999, pp. 81-94.

‘Prologo’ a “Sobre la psicologia de lo inconsciente”, en OC 7, p. 8.

En Apolodoro, Biblioteca, 11, 4, 8, leemos: “Alcmena concibid dos hijos, de Zeus a Heracles, ma-
yor una noche que Ificles, habido con Anfirtrién. Siendo Heracles de ocho meses, Hera, deseosa de
matarlo, envié dos enormes serpientes a su cama; Alcmena llamé en su ayuda a Anfitrion, pero
Heracles, incorpordndose, las estranguld con las manos”, Madrid, Gredos, 1985. Las autoridades
antiguas disienten respecto de la edad; por ejemplo, Pindaro, Nem., 1, 35 dice que Hércules
acababa de nacer.

Cfr. Borrador (p. 157), en ELR, p. 256, n. 238.

Burkert, Walter, Miro e rituale in Grecia. Struttura e Storia, Roma-Bari, Laterza, 1991, p. 15I.
Cfr. Borrador corregido (pp. 142-143). en ELR, p. 256, n. 239.

Cfr. un breve pasaje de OC B. Seminarios, Psicologia analftica, pp. 129-132'y ELR, p. 253, n. 212.
Cfr. Ulansey, David, The origins of the mithraic mysteries, Nueva York, 1989. Cfr. la descripcion
que del Leontocéfalo hace Ignacio Gémez Liafio en El circulo de la sabiduria. Diagramas del
conocimiento en el mitraismo, el gnosticismo, el cristianismo y el maniqueismo, Madrid, Siruela,
pp. 106-115.

0OC 18,1, ff 266.

La definicién puede encontrarse en Patanjali, Yoga Stitras, 11, 9. Se trata de residuos mnémi-
cos que generan determinadas tendencias psiquicas. Jung se refirié a ello en sus estudios so-
bre el yoga y a veces asimila samskaras a arquetipos. Es evidente, sin embargo, que en sentido

estricto el samskdra no equivale ni a un ‘arquetipo’ ni a un ‘complejo’; por lo pronto, excede
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una vida encarnada ya que se transmite de encarnacién en encarnacién y manifiesta un ca-
racter condicionante de la psique. Cfr. Coward, H., Jung and Eastern Thought, Nueva York,
State University of New York, 1985, pp. 65-70 y 97-98.

96. Visions, p. 807 (OC B. Seminarios, Visiones).

97. Cfr. OC 4, § 568 y el comentario en: Shamdasani, S., Jung and the Making of Modern Psycho-
logy, Cambridge, Cambridge University Press, 2003, pp. 227-228. Cfr. asimismo pp. 207-210.
Para la relacién entre la teoria de Jung y de Bergson, cfr. Gunter, Pete A. Y., “Bergson and
Jung”, en Journal of the History of Ideas, University of Pennsylvania Press, vol. 43, n° 4 (oct.-
dic., 1982), pp. 635-652.

98. Visions, p. §07. (OC B. Seminarios, Visiones)

09. Apdcrifo de Juan 10, 10 en Textos gndsticos. Biblioteca de Nag Hammadli, cit., vol 1, p. 221.

100. Cfr. Ezio Aprile, “Orfismo y gnosticismo: algunas reflexiones”, en Orfeo y la tradicién drfica

(coords. Alberto Bernabé y Francesc Casadesus), Madrid, Akal, 2008, p. 1518.
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LIBER SECUNDUS:

LAS IMAGENES DE LO ERRANTE



El Liber Secundus se titula Die Bilder des Irrenden (Las imdgenes de lo errante) y registra
las experiencias vividas por Jung entre el 26 de diciembre de 1913 y el 19 de abril de
1914. Este apartado relata los sucesivos encuentros con ‘imagenes’ simbdlicas, varias
de ellas ‘personajes’ con los que el ‘yo’ de Jung interactda, promoviendo la toma de
consciencia de aspectos hasta entonces disociados de la personalidad y abriendo
el camino a la posibilidad de integrarlos en un todo que englobe lo individual y lo
colectivo.

Como su nombre lo indica, el Liber Secundus da cuenta de las imagenes que apa-
recen a lo largo de su ‘vagabundeo’ y que toma como reales; en el capitulo 1 se sefiala
lo que ha aprendido en el misterio, que es aceptar la realidad de los personajes que
habitan en el mundo de la psique, dado que acttian. Es decir, da cuenta del concepto
de ‘realidad psiquica’ y pone de manifiesto la imaginacion activa, parte del hecho de
que tacticamente es real lo que actiia. En un célebre texto de 1928, Jung reafirma esto

ultimo frente a la posicién de la ciencia que niega con fobia supersticiosa la fantasia’:

“Frente a todo esto, el credo cientifico de nuestra época ha desarrollado una fobia
supersticiosa a la fantasia. Ahora bien, lo tinico real es lo que actta. Y las fantasias

” 5

de lo inconsciente lo hacen, de ello no puede caber la menor duda”.
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Mis prolifico en lo que respecta a la produccién de ilustraciones, si lo comparamos
con el Liber Primus, el Liber Secundus no se limita ya a pequefios dibujos o iniciales
historiadas, sino que incluye paginas completas de grandes y elaboradas pinturas;
algunas muestran lo que el texto va desarrollando y otras, con cierta independencia,
se despegan un poco de él, aunque quizds para iluminarlo desde otra perspectiva. Lo
cierto es que muchas de ellas fueron intercaladas varios afios después de que el texto
fuese escrito y de otras tantas carecemos de la fecha precisa de realizacién.

El libro estd compuesto por veintitn capitulos, también precedido por una cita
biblica. Esta vez es Jeremias 23, 16 y 23, 25-28. En la primera cita se advierte acerca de
los falsos profetas que no hablan desde la boca del Sefior y en la segunda se insiste
con la misma idea, al referirla a aquellos que creen tener suefios proféticos.

En Tipos psicoldgicos, Jung consigna esos mismos pasajes y sefiala que anticipan

el intento de la religién cristiana de extirpar las fantasfas individuales:
“La forma en que Cristo presentd al mundo el contenido de su inconsciente fue acep-
tada y declarada vinculante para todos. Con ello quedaron condenadas a la falta
de vigencia y de valor todas las fantasias individuales, y fueron persequidas por he-
réticas, como lo muestra el destino del movimiento gndstico y de todos los herejes

: )
posterlores .

Por otra parte, el mismo texto de Jeremias deja abierta la puerta a las producciones

oniricas. De hecho. dice:
“El profeta que tiene un suerio, que lo cuente...”
Pero a continuacién retoma su postura severa:

“..y el que tiene mi palabra, que la diga de verdad.” (Jeremias 23, 28)
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Con fines didacticos, y para ayudar en el sinuoso recorrido por el Liber Secundus,

proponemos el agrupamiento de los capitulos en los siguientes momentos:

QUINTO MOMENTO: MAS ALLA DEL DIABLO Y DEL SANTO (CAPS. I-V11)

El'yo’ se encuentra con el Diablo (cap. 1), con un erudito y su hija oculta (cap. 11), con
un hombre vulgar que muere (cap. 111), con un anacoreta cristiano (caps. 1v-v), con
la muerte (cap. v1) y nuevamente con el Diablo y el anacoreta que estian juntos y en
un estado de decadencia. Pero, este Gltimo capitulo resuelve, en alguna medida, una
polaridad central; por un lado estd el Diablo que representa la alegria, lo mundano,
lo material; si se quiere, hasta cierto punto, lo ‘pagano’ y, por el otro, el anacoreta
que representa la seriedad, la ascesis, lo espiritual, lo cristiano. Se advierte aqui una
capacidad ‘serpentina’ que el ‘yo’ ya posee para conciliar opuestos (en este caso la

alegria y la seriedad), lo que profundizard en su encuentro con la magia.

SEXTO MOMENTO: EL CICLO DE 1ZDUBAR (CAPS. VI11-XI)

Cuando el ‘yo' decide ir hacia el Oriente se cruza con el gigante babilénico, 1zdubar,
que buscaba el lugar donde muere y renace el sol. Jung le ensefa la teoria helio-
céntrica v asi, lzdubar enferma de muerte, pues el discurso racional destruye sus
convicciones magicas. Y, finalmente, propone cambiarle el nombre llaméandolo ‘una
imaginacion’ y, de este modo, se aligera, puede llevarlo a Occidente, concentrarlo
en un huevo e incubarlo (caps. vii-1x). Asi recita los encantamientos (cap. X), que
incuban el huevo y el Dios renace renovado, resplandeciente (cap. x1). Sin embargo,
el Dios renovado quedoé fuera y el ‘'yo’ quedd huérfano, en soledad, con su oscuri-
dad y a expensas del mal. El mal le destruye su conformacioén del Dios y esa fuerza

refluye en él.

SEPTIMO MOMENTO: INFIERNO Y MUERTE SACRIFICIAL (CAPS. X11—XI11)

Es pensable que esa conformacién del mal lleve al inframundo. Alli, como puede
verse en el capitulo x11, una espantable vision le ensefia que el mal no puede realizar
un sacrificio, pues solo lo pleno puede hacerlo. En el capitulo xi11, el alma de una

nifa asesinada —que en definitiva es el propio Jung— le exige que le coma el higa-
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do. Con este sacrificio se reasumen las fueizas originarias que estaban con ¢l desde

antafio, pero que ingresaron en la conformacién del Dios (Izdubar).

OCTAVO MOMENTO: LA ‘LOCURA’ DIVINA (CAPS. XIV-XV1I)

La locura ‘divina’ parece aludir a una suerte de ‘tonteria’ o torpeza frente a lo divino,
propia de quienes estin absorbidos por el racionalismo de este tiempo. La psiquia-
tria, en particular, parece incapaz de distinguir una experiencia religiosa de una pa-
tolégica. Se muestra aqui la tension irreductible entre el escepticismo cientificista
y la devocionalidad infantil, y la incapacidad de vivir de corazén el misterio de la

union de los opuestos.

NOVENO MOMENTO: DE LA MAGIA AL SACRIFICIO (CAPS. XVIII-XX)

Se develan las tres profecias: el lamento de la guerra, la oscuridad de la magia y el
regalo de la religion (cap. xvii). Al ‘yo’ se le torna consciente su limitaciéon y debi-
lidad, y asf recibe de su alma ‘el don de la magia’ (cap. x1x) que requiere el sacrificio
del consuelo, es decir, la labor valiente, descarnada y solitaria con uno mismo. El
paso de la magia negra a la blanca esta vinculado al sacrificio de la cruz (cap. xx), en
definitiva, al camino que requiere del autosacrificio que lleva a parir lo antiguo que
vuelve renovado. Para poder crear y encontrar el camino que lo libere de la presién
del destino, v que le descubra lo que no puede imaginarse, se dirige a la casa de un

gran mago.

DECIMO MOMENTO: EL MAGO (CAP. XXI)

En este capitulo extenso que se ha dividido en ocho apartados, cuyos titulos pro-
ponemos diddcticamente, el ‘yo’ de Jung no solo aprende aquello que no puede ser
aprendido y comprende lo incompresible, es decir, la magia, sino que también la
ejerce y asf logra unir poderes contrapuestos de su alma. Por cierto, el proceso que

se describe es circunvalante y necesariamente inacabado.
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El siguiente diagrama sintetiza sindpticamente todo el proceso:
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A continuacién desplegamos en un cuadro concéntrico las situaciones e ideas prin-
cipales del Liber Secundus:
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LIBER SECUNDUS

LLAS IMAGENES DE LO ERRANTE

I. QUINTO MOMENTO: MAS ALLA DEL DIABLO Y DEL SANTO

(CAPS. 1-VI1)

El ‘yo’ se encuentra con el Diablo (cap. 1), con un erudito y su hija oculta (cap. 11), con
un hombre vulgar que muere (cap. 111), con un anacoreta cristiano (caps. 1v-v), con la
muerte (cap. vi) y nuevamente con el Diablo y el anacoreta que estdn juntos y en un
estado de decadencia. Por cierto, los sucesivos encuentros suponen la toma de cons-
ciencia de aspectos hasta entonces no integrados en la personalidad. Asi ocurre, por
ejemplo, con el erudito que mantiene encerrada a su hija, a su anima, y se concreta
asi la integracion planteada con Salomé, en el Mysterium del Liber Primus. Pero el ca-
pitulo vii resuelve en alguna medida una polaridad central; por un lado estd el Diablo
que representa la alegria, lo mundano, lo material; si se quiere, hasta cierto punto, lo
‘pagano’y, por el otro, el anacoreta que representa la ascesis, lo espiritual, lo cristiano.
En realidad, ambos se repelen en apariencia, pero en secreto trabajan juntos desde
antano. El ‘yo’ absorbe del Diablo la alegria, pero éste no puede asumir la seriedad y la
religion. El anacoreta, que se habia aislado, en el desierto absorbiéndose en la lectura
del Evangelio, no queria encontrarse a si mismo y, por ello, el ‘yo’ termina parecién-
dole el Diablo, pues él habia asumido algo de su oscuridad. El ‘yo’, en alguna medida,
habia logrado recuperar una condicién natural, una ‘esencia verde’, mas alld de la
dicotomia entre el placer mundano y el espiritual. Se anticipa asf una capacidad ‘ser-

pentina’ para acceder a la magia y para asumir dimensiones mayores de oscuridad.

Car.1 - E1L ROjO
26 de diciembre de 1913

Personajes: 'yo' - ‘El Rojo’ o ‘Diablo’.
Sintesis: El ‘yo’ se encuentra con el Diablo, un personaje con reminiscencias paga-
nas, que le trae la ‘alegria’, simbolizada por la ‘danza’ El ‘yo’ le entrega al Diablo su

propia ‘seriedad.
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Pigina inicial del capitulo 1: “El Rojo”, Liber Secundus, en El libro rojo.



Pareciera que luego de la apoteosis del Mysterium la accién dramitica pierde ini-
cialmente intensidad. Detrds quedd el misterio en el que se entrevié algo muy alto,
muy profundo, pero ahora se trata de ir asumiendo su secreto de a poco. Volverdn
a repetirse, aunque con variantes, escenas en las cuales, luego de un movimiento
potente, todo se detiene o se aletarga. El ‘yo’ siente aqui su querer paralizado, pues
estd poseido por el poder de la profundidad que no le permite vislumbrar caminos,
pero, sin embargo, sabe que aun espera algo, aunque sin saber qué es lo que espera.’

La inicial historiada ilustra la situacién; una “D” en cuyo fondo puede apreciarse
un hombre que porta un cuerno (conquistado a Sigfrido) como un centinela en lo
alto de una torre.

Parado en lo alto de un castillo el ‘yo’ ve aproximarse al Jinete Rojo, “El Rojo”,
es decir, el Diablo. El Diablo le dice de inmediato: “Tu espera me ha llamado”. Pos-
teriormente, en sus reflexiones, Jung nos da la clave al decir que los poetas ya nos
han hecho saber que cuando se mira la profundidad lo primero en manifestarse es
la alegria primaveral del Diablo.

El Diablo viene a traerle la alegria pero el ‘yo’ le dard al Diablo la seriedad. Sin
embargo, en este intercambio pareciera que solo se vera beneficiado el ‘yo’, ya que
el Diablo no podrd asimilar adecuadamente la seriedad. Como ya adelantamos, el
Diablo, o al menos este Diablo es un contrapunto del santo anacoreta que aparece
mas adelante en los capitulos 1v y v. Ambos constituyen dos opuestos cargados de
significaciones a ser integradas, pero estas polaridades no podran conciliarse entre si.

‘El Rojo’ aparece inicialmente como un ser raro, con un aire mundano, impu-
dico, exuberante, en definitiva, ‘pagano’ y, sin embargo el yo entiende que no es
realmente un pagano, sino uno que practica la religién cristiana.

Alli es donde el didlogo se tensa, pues el ‘yo’ comienza a mostrarse proclive al
cristianismo y, teme que, en cambio, ‘El Rojo’ sea un seguidor de la “Escuela negra
de Salerno”, es decir, alguien que cultiva las ciencias ocultas, entendidas en este
contexto como artes perniciosas, diabdlicas.

La réplica del Diablo es sugestiva, pues toma al ‘yo’ por “supersticioso” y “de-
masiado aleman”. Con toda probabilidad la alusién es a la Accademia Segreta Di
Salerno que florecié entre los afos 1542 y 1552 y que, de alguna manera, representa
un intento en clave renacentista de retomar el antiguo saber “pagano”. Este saber
consiste en buscar el autoconocimiento mediante la indagacién reciproca de si mis-

mo (microcosmo) y de la naturaleza (macrocosmo), pero introduciendo experimen-
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taciones materiales.* En este sentido, el Diablo representa la aproximacion pagana
mds abierta a la “ciencia natural”, frente a una mirada mas cerrada a los fenémenos
de la vida representada en este momento por el ‘yo.

Esto, quizd, permite entender por qué cada uno sabe tan poco del otroy en defi-
nitiva, por qué no logran comprenderse. A “El Rojo” le suena muy extrafio que el ‘yo’
pertenezca a otra época y comienza a temer que se trate de un fanatico. Pero el ‘yo’
le dice que quien no reconoce profundamente a Cristo es un pagano. Y, cuando el
Diablo alude a los judios, el ‘yo’ sefiala que por eso a los judios les falta algo y, aunque
no quieran admitirlo, sienten una carencia. Obsérvese el cardcter reciprocamente
compensatorio, aqui el ‘yo’ se presenta como cristiano y el Diablo como no cristia-
no. Pero esto pone de manifiesto las reciprocas limitaciones de ambas posturas y la
necesidad de su integracion.’

El ‘yo’ describe algo que en todo momento preocupd a Jung; para el occidental
no es posible no ‘ser’ cristiano y, sin embargo, el occidental no ha asumido debida-
mente su cristianismo constitutivo. Pero, asimismo, es menester asumir el paganis-
mo, mas cercano —entre otras cosas— a los ciclos de naturaleza y a lo instintivo.

Por cierto, ‘El Rojo’ se resiste a ese aire tan serio, que caracteriza la argumen-
tacion del yo, y que —segun sugiere— solo puede ser motivado por la negacion del
mundo propia del cristianismo o, si se quiere, de ese cristianismo.

Y, mas adelante, con un claro eco nietzscheano, ‘El Rojo’ senala que, mas que

exigir esa seriedad, la vida pide danzar por ella:
“La vida no exige seriedad, al contrario, mejor es danzar por la vida” (p. 258).
En efecto, en el Zarathustra de Nietzsche leemos:

“Vosotros hombres superiores, esto es lo peor de vosotros: ninguno habéis aprendido

a bailar como hay que bailar, ;a bailar por encima de vosotros mismos!”.%
Por cierto, Nietzsche pone en boca de Zarathustra la necesidad de superar el “espfri-
tu de pesadez” (der Geist der Schwere) y de aligerarse y alivianarse, lo cual nada tiene

que ver con ‘banalizarse’

En su estudio “Acerca de la psicologia del trickster”, Jung sefiala:
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“lustamente esa inversién hacia lo profundo y significativo muestra la relacion com-
pensatoria del trickster con el ‘santo’, una compensacion que en Occidente, en re-
cuerdo de las antiguas saturnalias, fue origen de extrafias costumbres en la Iglesia
medieval. Por lo general, los dias siguientes al nacimiento de Cristo, o sea, la época

de Afio Nuevo, se celebraban con cantos y bailes”.”

Este tipo de baile fue en un comienzo inocente, pero hacia el siglo x1 se fue trans-
formando en una suerte de fiesta carnavalesca (festum stultorum) llena de excesos,
que motivé su condena.

Es evidente que este ‘Diablo’ es un personaje mas cercano a un Trickster, que
compensa la seriedad y el ascetismo propios de un cristianismo marcado por el ‘es-
piritu de la pesadez’

Ahora bien, cuando el Diablo le habla de danza, el ‘yo’ reconoce —con cierto

desdén— dos tipos de danza:

a. Laque es propia del ‘apareamiento’, es decir, la ‘danza profana’ que se califica de

“ridicula”.

b. Lasegunda que se baila a un Dios, pero que hoy es “un remedo de antigiiedad”.

Se trata, por cierto, de la ‘danza sagrada’ que ya perdié su eficacia.

Ante esto, ‘El Rojo’ interviene, se vuelve “un poco mds serio” y le da a entender que
habria un tercer tipo de danza, la danza como simbolo, en definitiva, la danza como

manifestacién de la alegria.

Obsérvese una vez mas como la respuesta eficaz es la que logra una conciliacién
de opuestos. Solo que, paraddjicamente, el ‘yo’ asumira la enseflanza, pero no asi el
Diablo, ‘herido’ de una seriedad que no podra asumir. Ante ello, el rojo del jinete se
transforma en un color carne rojizo suave y de la tunica del yo brotan hojas por do-
quier. Asi es como el ‘yo’ reflexiona que, aunque atin no la encontré, quiza exista una
alegria por Dios que pueda llamarse danza, a lo cual ‘El Rojo’ replica: “;Yo soy la ale-
gria!”. Ante esto el 'yo’ le ruega que lo tome de la mano, pero ‘El Rojo’ se desvanece.

Por cierto, este Diablo del ‘'yo’ de Jung le trae la alegria, compensando su punto

de vista que es el de la “seriedad”; pero hay otros diablos que representan los opues-
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tos a otros puntos de vista. En este caso el ‘yo’ comprende que, si no quiere evadirse,

debe entenderse con él:

“Serfa una evasion si no buscara entenderme con él. (...) El Diablo es, en tanto adver-
sario, tu propio otro punto de vista que te tienta y te pone piedras en el camino ah{

donde menos las quieres” (p. 259).

El Diablo es el llamado del contrasentido, pero no se trata de pasarse a su bando,

pues ello implicaria tornarse ‘diabdlico’ y caer en el sinsentido.

La secuencia en relacion con la alegria es evidente: la alegria lleva al placer y éste al
infierno. Por cierto, el Diablo o este Diablo, que es la alegria, lleva hacia las muje-
res®, como ocurre en el proximo capitulo, en el que ‘yo’ se encuentra con una joven
encerrada por su padre, una suerte de anima oculta. Por otra parte, como se ver, la
alegria es necesaria para dar cuenta de la vida en su totalidad, para llevar a cabo un

proceso de individuacién.

CAp. 11 - EL CASTILLO EN EL BOSQUE
28 de diciembre de 1913

Personajes: 'Yo' - sirviente - anciano erudito - bella hija prisionera.

Sintesis: El 'yo' llega al castillo de un erudito absorbido en sus estudios, que le brinda
alojamiento. Por lo noche le surge la idea de que este erudito tiene encerrada a su
bella hija. Esta idea absurda se ‘materializa’ y de su encuentro surge cierta compren-
sién que proporciona el anima: la sabiduria de las cuestiones singulares y pequefias

de la vida cotidiana.

En la segunda noche, el ‘yo’ se encuentra extraviado en un camino solitario de un
oscuro bosque. Finalmente encuentra un pequefio castillo en donde pide hospe-
daje para la noche, al sirviente que le abre la puerta. Este lo lleva a una sala en una
planta superior en la que se encuentra el duefio de casa, un anciano erudito vestido
con una toga larga y negra que lo recibe amable y distraidamente. La expresion del

rostro del anciano denota que la abundancia de conocimientos le ha ensefiado la
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modestia, pero también lo ha encerrado en el camino de la ciencia y lo ha tornado
en un ser que debe ponderar cada cosa como si él mismo tuviera que representar en
su persona el proceso de la veracidad cientifica.

El erudito apenas presta atencién a su pedido de alojamiento, pues es incapaz
de abandonar sus lecturas siquiera por un momento. Finalmente, le concede alo-
jamiento y el sirviente lo conduce a una pequefa habitacién, ubicada en el mismo
piso, para que pase la noche. Se dispone a acostarse de inmediato, pero mientras
reflexiona respecto de la extrafia condicion de este erudito atrapado en sus estudios,
irrumpe en su mente la idea absurda, propia de una novela romantica y banal, de
que el anciano tiene escondida a su bella hija. El ‘yo’ no sabe cémo deshacerse de
esta idea tan trillada, que parece el argumento de una novela romdntica y banal; la
de una bella joven que espera la redencién en cada caminante extraviado que llega
al castillo.

Obviamente, en términos junguianos se trata de la irrupcién del anima des-
atendida por la tendencia unilateral del ‘yo’ (el erudito). Nuevamente, aunque en
una clave mds mundana que con Salomé, se trata de una irrupcién del anima re-
primida por un desarrollo unilateral del Logos. De este modo se retoma el leitmotiv
del Mysterium de Elias y Salomé en una clave ‘vulgar’, para llevar a la vida lo que
entonces se anticipo.

Finalmente, esta idea novelesca se materializa y aparece una joven esbelta, pali-
da como la muerte, semejante a un fantasma, que le hace preguntarse si esta es una
novela que quiere volverse real, encarndndose en una tonta historia de espiritus.

Sin duda, el ‘yo’ intuye que se trata de asumir lo inferior de la humanidad, es
decir, aquello que parece vulgar, inferior o banal. En el siguiente capitulo aparecera
un personaje verdaderamente vulgar, ‘uno de los inferiores’, que representa aquello
que parece estar fuera de la vida consciente del occidental culto. En este caso, al ‘yo’
le cuesta aceptar la realidad de esta joven mujer que parece un personaje ‘fabuloso’;
es decir, de ‘fibula’ La joven estd buscando un hombre que la reconozca, que la
libere de ese arbitrario cautiverio en el que la mantiene su padre, no por odio, sino
por amor, dado que ella es la viva imagen de su madre fallecida, lo cual, como puede
advertirse, manifiesta una connotacién incestuosa. El incesto padre-hija no proven-
dria de lo que Jung denomina en su teorfa una “hipertrofia del Eros” causado por el
complejo materno de la hija, sino que tendria su iniciativa en el padre en razén de

su proyeccion del anima en la joven.”
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El ‘yo’ siente el peso de tal historia banal, hasta que al advertir el sufrimiento de
la joven, surge una actitud compasiva y finalmente la reconoce. Sin duda, solo la
compasion permite la aceptacion de una realidad de esta indole. No es a través del
razonamiento como puede abrirse a este tipo de realidad, sino a través de un refina-
miento del sentir; por esta razon le pregunta si puede hacer algo por ella, dado que

estd intentando creer que es real. A esto, la joven responde:
“Al fin, al fin una palabra de boca humana!” (p. 260).

La bella joven siente que estas palabras son redentoras, pues estaba conjurada por
lo banal. Y aunque el ‘'yo’ la percibe como si fuera un personaje de un cuento, ella le
ensefa el cardcter universal de los cuentos tradicionales, que no solo reflejan lo més
conocido, sino también lo mis alto del alma humana. Y alli, cuando el ‘yo’ advierte
la agudeza de la joven, no puede evitar preguntarle por las verdades ultimas. Obsér-
vese que en este didlogo se anticipa aquello que se desarrolla en el capitulo “Quinto

Sermon a los muertos”, consignado en Escrutinios, {10}:

“La espiritualidad del varon es mds celestial, se dirige a lo mds grande.

La espiritualidad de la mujer es mds terrenal, se dirige a lo mds pequefio” (p. 352).

La sabiduria que despliega no es la que trata las cuestiones ultimas, sino la que se
atiene a las cuestiones singulares v pequenas de la vida cotidiana. Es evidente que
ella despliega una sabiduria que no proviene de su padre, el erudito. El ‘yo’ la percibe
como ‘inusual’, pero ella insiste en que es ‘usual’, pues de eso se trata, de transmitirle
que la realidad banal también es redentora. En ese didlogo el ‘yo’ alaba su belleza y
ella pregunta si él la ama, a lo que este responde que, si bien la ama, lamentablemen-
te ya estd casado. Es entonces cuando ella le habla del efecto redentor de la realidad
banal y le transmite un saludo de Salomé.

Esta conexién con Salomé confirma que el ‘yo’ estd elaborando con un perso-
naje “fabuloso”, pero mds cercano al plano personal, aquella experiencia arquetipica
vivida con Salomé. Asimismo, aqui se sugiere otra cuestién que se tornara evidente
en el capitulo xx1 (p. 325), cuando vuelve a aparecer Salomé y le ofrece su amor. El
‘yo' comprende que no debe casarse, pues el encuentro debe mantenerse en un pla-

no simbolico; el desafio consiste en no identificarse con lo femenino, con la mujer.
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En otras palabras, se trata de mantener el vinculo en un plano simbdlico y no ‘sen-
timental’ y concreto. Asi se escurre esta bella aparicién y desaparece, dejando en su
lugar una gran cantidad de rosas rojas.

Por cierto, fue la alegria tomada del Diablo la que permiti6 esta aventura que,
de alguna manera, es una ‘copia desfigurada’ del Mysterium. Lo romantico es una
suerte de paso atrds, un movimiento que saca al ‘yo’ de esa btisqueda unilateral de lo
inusual, lo oculto y lo inhallable, y lo trae a lo cotidiano. Es evidente, asimismo, que
se trata de un reconocimiento de lo femenino en el varén y de lo masculino en la
mujer, de aquello que Jung mas tarde denominara respectivamente anima y animus,
lo que expresa diciendo que la completitud solo se logra encontrando el hombre lo
femenino dentro de si, y la mujer, lo masculino en si misma, pues ambos lo poseen

desde el principio:
“ . . z . »”
‘Mas el ser humano es masculino y femenino, no es solo varén o solo mujer...”.

Por cierto, el texto privilegia la descripcion del desarrollo del anima, pues se trata de
la experiencia de un varén, mas es evidente que el planteo abarca tanto a uno como
al otro. Pero hay una reflexion que merece una particular atencion, ya que permite
comprender como es que, verdaderamente, se asume lo femenino. En una apretada
férmula podriamos decir que se trata de seguir inicialmente el placer, pero ante la
mujer, comportarse como un hombre no como un vardn; es decir, como alguien
que, en tanto ser humano completo, comparte una misma realidad psiquica. En este
sentido, el placer deja de ser ciego como ocurre cuando uno se deja arrastrar por lo
diabdlico, y se despierta esa comprensién que hace del varén un hombre; es decir,
un ser humano que también es femenino. Obsérvese que en el relato anterior surge
la comprensién con la compasion, con la asimilacién de aquello que vive el otro en
uno mismo. En cambio, cuando ello no ocurre, lo masculino en la mujer y lo feme-
nino en el hombre es el mal, un mal que genera esclavitud.

En cuanto a la figura del erudito, ella da cuenta de un error comuin que consis-
te en creer que una vida de investigacién meramente intelectual es vida espiritual,
cuando en realidad es vida externa, pues esta supeditada a los libros y pensamien-
tos de otros; los eruditos corren detrds del reconocimiento de sus pares, acumulan
grandes méritos, pero sus almas estdn hambrientas y sedientas, pues ellas mismas

nunca fueron reconocidas.
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Asi es como el camino hacia el mds alld conduce por el infierno de todo lo odiado
y no reconocido. La joven le dice, finalmente, que su infierno estd compuesto por
todo lo que él ha echado de malas maneras del santuario que él mismo se construyo.

En 1916 Jung da una conferencia titulada “Individuacion y colectividad” en la

que sefiala que, en el proceso de individuacién, el hombre deberfa

“..consolidarse separdndose de lo divino y llegando a ser él mismo. De este modo se
separa al mismo tiempo de la sociedad. El individuo va a parar exteriormente en la

soledad e interiormente en el infierno, en la lejania de Dios”."

Este proceso es interminable y pasa, no solo por infiernos impactantes, sino también

por infiernos y oscuridades deprimentes como podra verse en el préximo capitulo.

Car. 111 - UNO DE LOS INFERIORES
29 de diciembre de 1913

Personajes: ‘Yo' - ‘uno de los inferiores.
Sintesis: El ‘yo’ se encuentra con un vagabundo, un hombre vulgar. Todo hombre
culto tiene en su inconsciente un hombre vulgar, que vive la vida y la muerte de

modo inmediato y no como un enigma.

Alanoche siguiente se encuentra caminando por la nieve con un vagabundo tuerto,
desalifnado y de aspecto poco confiable. El vagabundo estd de viaje y busca trabajo,
pues perdid, hace un par de dias, el que tenia. El ‘yo’ le sugiere que busque trabajo
en el campo donde falta mano de obra, pero el vagabundo le da a entender que ¢l
prefiere la ciudad, ya que solo alli hay estimulo espiritual.

El ‘yo’ se sorprende, pues considera que primero deberia pensar en el sustento
y después en lo espiritual. Por otra parte, el vagabundo por ‘espiritual’ parece en-
tender las cosas insdlitas que pueden verse en el cine, las hazafias que la tecnologia
cinematografica permite realizar, como estar en el medio del fuego y no quemarse o
andar con la cabeza debajo del brazo.

El ‘'yo' reconoce, sin embargo, la similitud entre estos hechos y los que se relatan

en las vidas de los santos, por ejemplo, en las Acta Sanctorum,™ aunque la mistica se

LiBER SECUNDUS: LAS IMAGENES DE LO ERRANTE



En otras palabras, se trata de mantener el vinculo en un plano simbdlico y no ‘sen-
timental’ y concreto. Asi se escurre esta bella aparicién y desaparece, dejando en su
lugar una gran cantidad de rosas rojas.

Por cierto, fue la alegria tomada del Diablo la que permitio esta aventura que,
de alguna manera, es una ‘copia desfigurada’ del Mysterium. Lo romantico es una
suerte de paso atrds, un movimiento que saca al ‘yo’ de esa busqueda unilateral de lo
inusual, lo oculto y lo inhallable, y lo trae a lo cotidiano. Es evidente, asimismo, que
se trata de un reconocimiento de lo femenino en el varén y de lo masculino en la
mujer, de aquello que Jung mas tarde denominara respectivamente anima y animus,
lo que expresa diciendo que la completitud solo se logra encontrando el hombre lo
femenino dentro de si, y la mujer, lo masculino en si misma, pues ambos lo poseen

desde el principio:
«“ : . z . »”
‘Mas el ser humano es masculino y femenino, no es solo varon o solo mujer...”.

Por cierto, el texto privilegia la descripcion del desarrollo del anima, pues se trata de
la experiencia de un vardn, mas es evidente que el planteo abarca tanto a uno como
al otro. Pero hay una reflexion que merece una particular atencion, ya que permite
comprender cdmo es que, verdaderamente, se asume lo femenino. En una apretada
férmula podriamos decir que se trata de seguir inicialmente el placer, pero ante la
mujer, comportarse como un hombre no como un vardn; es decir, como alguien
que, en tanto ser humano completo, comparte una misma realidad psiquica. En este
sentido, el placer deja de ser ciego como ocurre cuando uno se deja arrastrar por lo
diabdlico, y se despierta esa comprensién que hace del varén un hombre; es decir,
un ser humano que también es femenino. Obsérvese que en el relato anterior surge
la comprensién con la compasion, con la asimilacién de aquello que vive el otro en
uno mismo. En cambio, cuando ello no ocurre, lo masculino en la mujer y lo feme-
nino en el hombre es el mal, un mal que genera esclavitud.

En cuanto a la figura del erudito, ella da cuenta de un error comun que consis-
te en creer que una vida de investigacién meramente intelectual es vida espiritual,
cuando en realidad es vida externa, pues esta supeditada a los libros y pensamien-
tos de otros; los eruditos corren detrds del reconocimiento de sus pares, acumulan
grandes méritos, pero sus almas estan hambrientas y sedientas, pues ellas mismas

nunca fueron reconocidas.
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Asi es como el camino hacia el mas alld conduce por el infierno de todo lo odiado
y no reconocido. La joven le dice, finalmente, que su infierno estd compuesto por
todo lo que é] ha echado de malas maneras del santuario que él mismo se construyo.

En 1916 Jung da una conferencia titulada “Individuacién y colectividad” en la

que sefiala que, en el proceso de individuacién, el hombre deberia

“..consolidarse separdndose de lo divino y llegando a ser él mismo. De este modo se
separa al mismo tiempo de la sociedad. El individuo va a parar exteriormente en la

soledad e interiormente en el infierno, en la lejania de Dios”."

Este proceso es interminable y pasa, no solo por inflernos impactantes, sino también

por infiernos y oscuridades deprimentes como podrd verse en el préximo capitulo.

Cap. 111 - UNO DE LOS INFERIORES
29 de diciembre de 1913

Personajes: ‘Yo' - ‘uno de los inferiores.
Sintesis: El ‘yo’ se encuentra con un vagabundo, un hombre vulgar. Todo hombre
culto tiene en su inconsciente un hombre vulgar, que vive la vida y la muerte de

modo inmediato y no como un enigma.

Alanoche siguiente se encuentra caminando por la nieve con un vagabundo tuerto,
desalifiado y de aspecto poco confiable. El vagabundo esta de viaje y busca trabajo,
pues perdio, hace un par de dias, el que tenia. El ‘yo’ le sugiere que busque trabajo
en el campo donde falta mano de obra, pero el vagabundo le da a entender que €l
prefiere la ciudad, ya que solo alli hay estimulo espiritual.

El ‘yo’ se sorprende, pues considera que primero deberfa pensar en el sustento
y después en lo espiritual. Por otra parte, el vagabundo por ‘espiritual’ parece en-
tender las cosas insdlitas que pueden verse en el cine, las hazafias que la tecnologia
cinematografica permite realizar, como estar en el medio del fuego y no quemarse o
andar con la cabeza debajo del brazo.

El 'yo’ reconoce, sin embargo, la similitud entre estos hechos y los que se relatan

en las vidas de los santos, por ejemplo, en las Acta Sanctorum,™ aunque la mistica se
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degrade en una simple cuestion técnica. Es decir, si bien el vagabundo confunde lo
‘espiritual’ con las ‘proezas externas’ que pueden verse en el cine, hay hechos prodi-
giosos registrados desde antafio que pueden tener un valor espiritual o, al menos,
‘psicoldgico’. De hecho, en Tipos psicoldgicos, Jung sefiala que las Acta Sanctorum son
un antiguo ejemplo de estudio psicolégico empirico.”

El encuentro con el hombre inferior’ parece dar cuenta de aspectos que el hom-
bre cultivado, supuestamente superior, cree haber superado del todo. En Psicologia

y religién, Jung escribe:

“El hombre cultivado se esfuerza por reprimir al hombre inferior que en él se esconde,

sin apercibirse de que con ello le estd obligado a amotinarse”.*

Pero la inferioridad se manifiesta, sobre todo, en el resentimiento del hombre vulgar
frente al poderoso. En este caso el vagabundo se solaza al ver cada tanto la muerte
de alguin otro “..de estos malditos reyes capitalistas” (p. 263), sin importar quién sea.

No debe descartarse que, mds alld del hombre inferior, lo espiritual encierra el
peligro de desarraigar al hombre. Jung sefiala que, cuando el desarrollo espiritual
eleva velozmente al hombre, el hombre cténico “..se defiende de manera instintiva y
‘resentida’ del modo mds desagradable”.”

Finalmente, ambos personajes llegan a una taberna de campesinos y, aunque
los ubican en lugares separados, en razén de la condicién social de cada uno, el ‘yo’
decide que le sirvan al vagabundo una rica cena. Este tltimo le cuenta su historia de
vida: perdid su ojo en una pelea por una mujer con la que piensa casarse —pese a que
no sabe dénde esti— una vez que consiga un trabajo. A raiz de esa pelea en la que
hirié a su adversario, fue condenado a seis meses de prision, que no le result6é nada
mal, pues pudo trabajar en la cerrajeria y comer bien. El ‘yo’ se avergiienza de estar
hablando con un presidiario, aunque nadie lo nota. Este hombre de treinta y cinco
afios no ha perdido su optimismo y no advierte su grave situacion de salud.

De hecho, por la noche, cuando el ‘yo’ oye, desde su habitacién contigua, que el
vagabundo —luego de sufrir un fuerte ataque de tos— permanece en silencio, acude
en su ayuda, lo encuentra ensangrentado y en estado de asfixia y luego de una breve
agonia finalmente muere. Ante todo esto, el ‘yo’ siente que se ha transformado en el
asesino de su hermano —ese ser inferior que él asesin6 negandolo en si mismo—y

reflexiona sobre la muerte, que desde la perspectiva de 1o mas bajo de la vida —desde
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la mirada del hombre vulgar— es la verdad tltima y no un enigma. Solo la alta cul-
tura ve los enigmas, el hombre natural se limita a vivir su vida y a morir su muerte.

Esta reflexion dentro del contexto visionario sienta las bases de que la indigen-
cia del vagabundo es la del propio ‘yo’ La profundidad lleva, paraddjicamente, a ser
igual a todos los hombres, pues alli se comparte el ser de la humanidad. En cambio
en la altura, somos o devenimos lo que somos como individuos. Queremos perma-
necer en la altura para obtener un saber claro, completo de uno mismo. Sin embar-
go, €sa es nuestra presuncion; pues necesitamos de ese saber profundo, visceral,
terreno, que compartimos todos los hombres. Quien tinicamente se mueve en ese
plano no vive la vida como un enigma, solo vive, pero quien va a las alturas es con-
sumido por su enigma si no desciende hacia lo bajo, si no se nutre de lo vulgar. Por
ello, el ‘yo’ dice que es necesaria la altura y el ser individual para percibir la vida y, al
mismo tiempo, para percibir la muerte. Asi, la altura es como la luna que, brillando
en soledad, penetra la noche con su clara mirada.

De alguna manera, esa individualidad permite percibir la vida y, por ende, la
muerte. Al haber percibido la muerte del vagabundo, el ‘yo’ vivié y murié con él,
pero una parte se distancié de esa muerte, pudo verla desde fuera y, en algiin senti-
do, provocarla. Por cierto, surge aqui claramente la idea de la mitad de la vida como

nacimiento de la consciencia de la muerte.
En 1934 Jung escribié:

“La vida es un curso energético como cualquier otro. Pero todo proceso energético es
en principio irreversible y por eso estd univocamente dirigido a una meta y la meta
es el estado de quietud. [...] A partir de la mitad de la vida solo permanece vivo aquel
que quiere morir con la vida. Pues aquello que sucede a la hora secreta del mediodia
de la vida es la inversion de la pardbola, el nacimiento de la muerte. [...] No-querer-

vivir es equivalente a no-querer-morir. El devenir y el perecer son la misma curva”.™

La Luna es, como se ha consignado mads arriba, el simbolo de esa luz que alumbra,
pero que se distancia de la oscuridad, que prevalece en la tierra por las noches. Por
cierto, en numerosas culturas, la muerte supone inicialmente un viaje a la Luna que,
por lo general, prosigue por otras esferas, segun la condiciéon del alma del difunto

y variadas vicisitudes. No es el momento de detenernos en este conocido motivo
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simbélico; basta recordar que, generalmente, esa muerte vinculada a lo lunar no es

definitiva, es inicidtica y, por ende, estd a la espera de la resurreccion.
Asi lo sefiala Eliade:

“Se comprende, pues, fdcilmente el papel de la Luna en las ceremonias de iniciacion,
que consisten precisamente en experimentar una muerte ritual seguida de un re-
nacimiento’y en las que el iniciado adquiere su verdadera personalidad de ‘hombre

nuevo”” 7

Puede advertirse el cardcter inicidtico de lo ocurrido en la toma de consciencia del
‘yo', que participa de una muerte y, sin embargo, no solo la trasciende, sino que, de
algin modo, la propicia simbélicamente. De hecho, esta experiencia lo lleva a ‘mo-
rir inicidticamente, a alejarse de la vida externa, a morir ascéticamente para vivir in-
teriormente. Es por ello que va al desierto como los antiguos anacoretas cristianos,

porque entiende que morir exteriormente es mejor que sufrir la muerte interior.

CAP. 1V - EL ANACORETA - DIES 1
30 de diciembre de 1913

Personajes: ‘Yo' - anacoreta (Amonio).

Sintesis: El ‘yo' conoce en el desierto al anacoreta cristiano, Amonio. En ese recogi-
miento Amonio intenta comprender el mensaje de lo venidero oculto en los Evan-
gelios. Amonio le ensefia al ‘o que el Evangelio de San Juan no alude a la elevacién

de lo bajo, sino que, San Juan bajé el significado del Logos al hombre.

En la noche siguiente, el ‘yo’ llega al desierto y en una choza se encuentra con un
anacoreta cristiano del desierto libio sentado sobre una estera y con un pergamino
de los Evangelios escritos en griego sobre sus rodillas. Un sugestivo didlogo se inicia
entre ambos; el ‘yo' quiere aprender de este sabio anacoreta llamado Amonio que
primero toma al ‘yo’ por pagano. Este tltimo no puede comprender cémo Amonio
no se aburre y cémo puede sentir que el tiempo pasa tan velozmente, segtin le dice.

La inquietud del ‘yo’ es propia de una mentalidad contemporénea pues, como el
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propio Jung sefiala en sus textos tedricos, hoy no podemos dejar de suponer que un

anacoreta es en realidad una suerte de misantropo:

“Siempre me ha interesado saber qué es lo que hace un eremita durante todo el santo
dia. En los tiempos que corren, jes posible imaginarse todavia a un ermitario en carne
v espiritu, alguien que no se haya limitado a enroscarse sobre si y vegetar recluido en

un plieque misantropico?™™

Este eremita es histéricamente indefinible, aunque, de hecho, se registran numero-
sos personajes denominados ‘Amonio’ que podrian responder en algunos aspectos
a este anacoreta”. No obstante, es indudable que alguna relacion ha de existir entre
este personaje y San Amonio o “Amun’”, el monje eremita que funda hacia el 320 o
330 a. C. —siguiendo el ejemplo de San Antonio, San Pacomio y San Macario**—, la
comunidad de monjes anacoretas de Nitria, ubicada a unos cuarenta millas al sur de
Alejandria. Por cierto, el anacoreta le ensefia que hay un mensaje vivo en los Evan-
gelios y, por ello, siempre hay cosas nuevas que descubrir. El ‘yo’ quiere compren-
der como puede leerse el Libro para lograr un sentido profundo y hasta divino que
puede llenar tantos afos de vida. Amonio le explica que le damos a las secuencias
de palabras un tnico sentido, cuando en los niveles mds altos de entendimiento se

advierte que
“..las secuencias de palabras tienen mds de un sentido vdlido” (p. 260).

El 'yo’ cree que se refiere a que las Santas Escrituras tienen un sentido doble, uno
exotérico y otro esotérico, pero Amonio juzga que ello es una malvada supersticion.
Por cierto, esta respuesta adversa ante lo ‘esotérico’ puede iluminarse desde dos

perspectivas no necesariamente excluyentes:

1. Enprimer lugar, nos remite al rechazo del cristianismo eclesial por lo ‘esotérico’,

por un saber secreto transmitido inicidticamente.
2. En segundo lugar, al rechazo del propio Jung por lo ‘esotérico’ en su acepcion su-

perficial, es decir, cuando pretende una transmision secreta que desconoce que

no ‘tenemos’ secretos, sino que los secretos nos ‘tienen’ a nosotros. En este sen-
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tido: “Los secretos no pueden revelarse”.** No obstante, desde otro punto de vista:
“Todas las doctrinas esotéricas intentan captar el acontecer invisible del alma, y todas
se consideran revestidas de la mdxima autoridad”. Asi, no solo las doctrinas primi-
tivas, sino las mismas religiones universales “.. contienen un saber revelado, secre-

to en su origen, y han expresado los misterios del alma en espléndidas imdgenes”.”

Amonio le cuenta que antes de abrazar el cristianismo era un retérico y fildésofo que
ensefiaba en Alejandria. Y que no solo ensefiaba la historia de la filosofia griega, sino
también los sistemas mds nuevos como el de Filon de Alejandria. Y, si bien Filon es
un pensador serio del cual Juan el Evangelista tomd algunos pensamientos, Amonio
le ensefia que aquél se ha quedado con la palabra abstracta y el concepto muerto, en
cambio en Juan, la Palabra como Logos es el hijo del hombre, el hombre viviente. Es
interesante observar cdmo, segtin Amonio, tal aproximacién abstracta a las palabras
termina divinizdndolas.

Esta idea la encontramos de modo recurrente en la obra tedrica de Jung, sobre
todo, aplicada a nuestros tiempos que sobrevaloran las palabras, acaso como si, in-
conscientemente, no advirtiéramos que prosigue una identificacién entre la palabra

y el Logos divino. Asi, en un texto tardio leemos:

“Hasta ahora no se ha observado con suficiente claridad y a fondo que nuestra época,
a pesar del predominio de la irreligiosidad, estd, por asi decir, cargada con el aporte
de la era cristiana, es decir, el ‘dominio de la Palabra’, de ese Logos que representa la
figura central de la fe cristiana. La palabra se convirtid literalmente en nuestro Dios

[IRN
23

v ha seguido siéndolo [...]

Pero segin Amonio, Filén le facilit6 a Juan la palabra para que la pusiera en corres-

pondencia con la luz. Asi, leen el Evangelio de Juan 1, 6-10:

“Y la vida era la luz de los hombres, y la luz brilla en las tinieblas, y las tinieblas no
la vencieron. Hubo un hombre enviado por Dios: se llamaba Juan. Este vino para un
testimonio, para dar testimonio de la luz, para que todos creyeran por €él. No era €l
la luz, sino quien debia dar testimonio de la luz. La Palabra era la luz verdadera que
ilumina a todo hombre que viene a este mundo. En el mundo estaba, y el mundo fue

hecho por ella, y el mundo no la conocid”.
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Amonio le hace comprender al ‘yo’ que el Evangelio no alude a la elevacion de lo
bajo, sino que Juan bajé el significado del Logos al hombre. Amonio lleg6 a estas
conclusiones que sorprenden al ‘yo’ como resultado de una dificil y necesaria labor
que consiste en volver a aprender. Amonio ensefia, asimismo, que mientras que en
San Juan el significado del Logos se le otorga al hombre viviente, en Filén se atribuye
la vida al Logos, al concepto muerto.

Reiteramos aqui lo dicho en la Primera Parte. Si bien la influencia del concepto
de Logos de Filén en San Juan es una cuestion controvertida®, es evidente que en Fi-
l6n es un concepto mediador; pues el Logos no es el Padre, sino su primera y mayor
creacion.” Pareciera, en primera instancia, que Amonio esta criticando la incapa-
cidad del judaismo para comprender la encarnacién de la Palabra, de modo tal que
Ella permanece en el plano de la abstracciéon como palabra muerta. Sin embargo, la
concrecién del Logos es presentada, menos en términos de encarnacion que de luz,*
lo cual hace sospechar a Jung que Amonio es un gnostico, cosa que, sin embargo, el
anacoreta rechaza.

Mas alld de que Jung haya reconocido en su obra tedrica una proximidad en-
tre Juan y los gnésticos¥, interesa comprender que aqui se estd gestando una idea
simbdlica que Jung retomard en clave alquimica en su obra tardia. En Mysterium
coniunctionis se sefiala, en alusion a este pasaje de Juan, que las tinieblas anhelan la
luz, pero que no deben comprenderla, pues, paradéjicamente, solo la luz que no se

comprende es la que puede iluminar las tinieblas:

“Pues el anhelo de las tinieblas por la luz se satisface cuando la luz ya no puede ex-
plicarse por las tinieblas. Las tinieblas tienen en efecto su propio intelecto y su propia
I8gica, que deben tomarse muy en serio. Unicamente aquella ‘luz a la que las tinie-

blas no comprendieron’ puede iluminar las tinieblas”.*

Claramente, mas alld de este giro alquimico, que es mas obvio en la obra posterior al
Liber Novus, se trata de la Luz que se encarna en el hombre. Pero en tal interpreta-
cion de resonancias gndsticas se avizora una idea que ronda’ en Amonio, pero que
éste no parece querer asumir plenamente. Se trata acaso de anunciar que el hombre
estd llamado a ser Cristo y no a ser meramente un cristiano.

Finalmente, cuando anochece, Amonio lo lleva a una cueva para que pase alli la

noche y le advierte que no olvide su plegaria matutina cuando salga el sol.
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El solitario habita en el desierto infinito y mira desde lejos la totalidad de las cosas;
solo alli todo lo préximo es simple y solo alli puede contemplar la lejania. Su vida
serfa fria si no contara con el sol, pues pareciera que reemplazara su calor vital. Por
ello, cuando el sol se oculta, permanece inmovil esperando el alba. El solitario en el
desierto no es pobre, pues como no hay nada afuera, en su alma crecen florecientes
jardines que dan deliciosos frutos alimentados por el ardor del intenso sol. Pareciera
como si esa abstencién extrema hiciera vivir al anacoreta en dependencia de la luz
solar. El propio ‘yo’ lo experimenta cuando, por la noche, siente que desciende por
los mil afios solares y al amanecer vuelve a ascender por ellos.

En el desierto estd la totalidad frente a uno mismo, como si fuera un libro que se
quisiera devorar, pero esa totalidad se muestra inasible cuando se la quiere atrapar.
Se atrapan frutos, pero no la totalidad de la vida. El escrito también yace ante uno,
pero si uno cree en las palabras, siempre dice lo mismo. No se trata de encontrar
nuevas palabras que reemplacen las viejas, nuevos modelos para los viejos dioses. Se
trata de que las palabras vuelvan a su creador, el hombre, y surjan de esa oscuridad
abismal del silencio. Acaso esas son las tinieblas que esperan una luz que no com-

prenden, pero que las salva.

Car. v - DiEs 11

1 de enero de 1914

Personajes: Yo' - anacoreta (Amonio).

Sintesis: Amonio fue al desierto, no para encontrarse con él mismo, sino para en-
contrar el sentido de los Evangelios y, por no asumir su propia oscuridad, vio al ‘yo’
como el Diablo. En cambio el ‘yo’ vio su propia oscuridad y la aceptd; ‘comid’ la tierra

y ‘bebid’ el sol, y por ello se convirtié en un arbol que reverdece.

En “Un mito moderno: de cosas que se ven en el Cielo”, Jung escribié:
“Sabemos por las experiencias de la vida eremitica sometida a ascéticas limitaciones
que, deseados o no, es decir, sin que intervenga la consciencia, se presentan fenéme-

nos psiquicos espontdneos compensatorios de la situacion de necesidad bioldgica del

anacoreta ...”.”
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Escarabajo egipcio (egip. khepera: “el que ‘es’ o el que se desarrolla”).

En este caso alado, simbolo de renovacion solar.



En la soledad las proyecciones inconscientes se revierten mas facilmente sobre uno
mismo, y por ello surgen fenémenos psiquicos insdlitos que los ascetas valoran po-
sitiva o negativamente, seguin sea el caso. Pero la fuga del mundo que en los prime-
ros siglos tuvo, en parte, un efecto compensatorio respecto de los excesos propios

del mundo romano, también atentaba contra la posibilidad de la individuacion.
En “Simbolos de transformacién” leemos:

“Esta solucion al problema tuvo su paralelo en la fuga del mundo durante los pri-
meros siglos después de Cristo (ciudades de anacoretas en el desierto). Los Padres del
Desierto se mortificaban a st mismos por medio de la espiritualidad para escapar
de la extrema brutalidad de la decadente civilizacién romana. El ascetismo se da
siempre que los instintos animales sean tan fuertes como para necesitar que sean
violentamente exterminados. (...) Desde todo punto de vista los ascetas eran personas
éticas disgustadas con la melancolia de la época, que era meramente una expresion
de una disrupcién del individuo, ponian fin a sus vidas para mortificar una actitud

que era de por si obsoleta”3°

En este capitulo el ‘yo’ despierta e intenta recordar su suefio con el carro de Helios
llevado por cuatro caballos blancos con alas doradas. El ‘yo’ tiene presente el consejo
de Amonio en relacién con no olvidar sus plegarias, pero ;dénde hallar hoy las ple-
garias? No debe olvidarse que Amonio es un cristiano de los primeros siglos, su Dios
estd vivo, pero el ‘yo’ es contemporaneo y no puede evitar el influjo de la ‘muerte de
Dios’ El ‘yo’ decide mirar al sol como si tuviera que ver con ello, como si asi orientara
o inspirara una plegaria, si bien Amonio parece referirse a que debe orar a Dios. Por
otra parte, Amonio lo invit6 a decir sus plegarias a la salida del sol, acaso porque
secretamente lo adoraba. Pero esta mafiana es el ascenso de Helios el que motiva en

suenos que se arrodille, eleve sus manos suplicantes y exclame:

“/Obséquianos tu luz, encrespado por el fuego, entreverado, crucificado y resucitado,
tu luz, tu luz!” (p. 269).

Finalmente, observa un pequefio escarabajo oscuro que empuja una bola y que pa-

rece estar actualizando el antiguo mito egipcio de renovacidn solar. Se pregunta si
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todavia el pequefio escarabajo trabaja para vivir su bello mito mientras que el hom-
bre ya ha desistido de ellos.”

Asi es como el ‘yo’ comienza a vacilar en dos sentidos. Por una parte, comienza
a aplicar el pensamiento critico y a dudar del valor de la ensefianza de Amonio. Por
otra parte, parece haber una oposicién entre lo cristiano y lo mitolégico; orar a Dios
o al escarabajo. Obsérvese lo que al respecto sefialamos en la “Primera Parte” de esta
obra; hay una oposicién entre el cristianismo y el paganismo, y también una oposi-
cién entre todo el pensamiento religioso (sea cristiano o pagano) y el pensamiento
critico, racionalista e incluso cientificista, propio de un hombre contemporaneo.
Pero finalmente el ‘yo’ se focaliza en la naturaleza, y casi a su pesar, eleva tres plega-
rias “paganas”; una destinada al Sol, la segunda al escarabajo y la tiltima a la piedra.

Luego el ‘yo’ visita al anacoreta, le confiesa que estd aprendiendo mucho y que
comienza a comprender que el tiempo transcurre rapidamente en el desierto, pues
hasta las piedras le hablan. Asimismo, le confiesa que su plegaria inicial en suefios
fue al sol naciente y luego al escarabajo y a la tierra, pero el anacoreta no se perturba
ante esas plegarias paganas, como si comprendiera que es menester aceptar los in-
tentos del alma por comunicarse con lo Alto. Prueba de ello es el relato de Amonio
respecto de su conversi6n al cristianismo. Cuando era profesor de Filosofia y Retori-
ca apareci6 un viejo que le hizo notar como su erudicién y su ingenio aplicados a sus
clases encubrian que en realidad no estaba en si mismo, que estaba fuera de si. Y asi
le da la Buena Nueva de la Encarnacién; Dios se ha vuelto carne y nos ha traido la sal-
vacién a todos. Por cierto, en un principio Amonio crey6, que se referfa a los miste-
rios egipcios, pues, en ellos, el Dios se regenera y quien se inicia en sus misterios vive
ese renacimiento. Recordemos que Osiris, hijo de Geb (‘Tierra’), es despedazado por
su hermano Seth. Su mujer, Isis, retne los trozos del muerto Osiris, se embaraza de
ély engendra a Horus, el hijo que venga a Osiris y con el que se identificara el faraén.
Por cierto, cuando el viejo le transmiti6 por primera vez el mensaje de este Dios que
muere y renace, Amonio crey que se trataba de Osiris o de su hijo Horus, y cuando
el viejo le muestra que se refiere a un hombre real colgado, pensé que le hablaba de
Seth. Y si bien al principio rechaza esa extrafia religién (cristiana) que se cultiva en

s6tanos, y manda a paseo al viejo, se repiten en €l las palabras fundamentales:

“..un hombre y, no obstante, el hijo de Dios. Me parecié significativo y esta palabra
fue la que me ha llevado al cristianismo” (p. 270).
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Ahora bien, Amonio admite, segin le sugiere el ‘yo’, que el cristianismo puede ser
una reconformacién de las doctrinas egipcias, si se las entiende como una prefi-
guracion, es decir, como expresiones menos acertadas de aquello que se consuma
en el cristianismo. Pero hay mas, pues Amonijo admite que todas las religiones son
una suerte de prefiguracién, adn las que provienen de los pueblos mds incultos, y
por ello, cada religion es en verdad la consumacion de la anterior. Para explicarlo
cuenta su experiencia con un esclavo negro comprado por su padre, proveniente
de una tierra en la que nunca habian tenido noticias de los dioses que Amonio y los
suyos veneraban y, sin embargo, decia de sus dioses, lo mismo que ellos creian de
los suyos, con lo cual habia comprendido que las religiones, en su esencia, no son
distintas. En ellas hay que buscar el sentido de lo venidero. Pero de aqui proviene lo
mas dificil y a la vez lo mas importante, es decir, cudl es el significado de lo venide-
ro. Es obvio que ahora el texto se revierte sobre si mismo y los mismos personajes
deben reflejar con sus propias vidas una respuesta, si es que la hay. Supuestamen-
te, lo venidero estd contenido en el mensaje evangélico, pero ;c6mo hacer para
descubrirlo? Es evidente que el anacoreta no podra descubrir ese mensaje si no se
indaga a s mismo, y de algiin modo, el abstenerse del mundo y del préjimo es —en
su caso— un modo de evitarse a si mismo. Bastd que el propio ‘yo’ le sugiriera la
necesidad del otro para que su aislamiento se derrumbara. En el didlogo donde esto
se expresa, el ‘yo’ estimula en Amonio la necesidad de los otros para cumplir con su
obra, pero éste —a pesar de que lo encuentra razonable— cree que es Satan quien

lo esta tentando.

Abandonar el mundo e irse al desierto sin buscarse a s{ mismo supone exponerse a
ser succionado por el desierto. Una gran esterilidad se habia instalado en su vida,
pero basté que alguien le mostrara su sombra para que todo se derrumbara. El ‘yo’
dice que el abandono del mundo no sirvié de nada al solitario, pues el desierto lo
absorbié y quedé como hijo de la tierra "..completamente tierra y no sol”. Amonio fue
al desierto, no a encontrarse con é|l mismo, sino a encontrar el sentido de los Evan-
gelios y por no asumir su propia oscuridad vio al ‘yo’ como el Diablo. En cambio el
‘yo’ si ha visto su propia oscuridad y la ha aceptado; ha comido la tierra y bebido el

sol y, por ello, se ha convertido en un arbol que reverdece.
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CAP. V1 - LA MUERTE (QUINTA AVENTURA)

2 de enero de 1914

Personajes: ‘Yo' - Moreno (muerte) - muertos.
Sintesis: En su encuentro con el Moreno avizora la guerra, la matanza, resultado de
una oscuridad que la humanidad fue gestando a partir de un virtuosismo que no

reconoce su contracara: el vicio.

En la noche siguiente se encamina hacia tierras septentrionales y alli se encuen-
tra con el Moreno, la muerte, un hombre delgado y pélido, vestido con sobretodo
negro arrugado y que muestra una extrema seriedad en sus rasgos. A este ser no le
latié nunca el corazén, es la misma frialdad de la muerte que el ‘yo’ quiere sentir. El
Moreno se extrafia de la presencia de un ser vivo y le pregunta qué busca, ya que los
seres vivientes nunca lo visitan. El ‘yo’ le dice que su camino, inesperadamente, lo
llevé hasta él cuando estaba siguiendo el cauce de la vida, y a su vez, lo interroga so-
bre si el Moreno estd en el lugar correcto. Este le responde que si, que ese es el lugar
en donde todos se tornan indiferenciados y se vuelven uno con el otro.

Este texto parece anticipar los encuentros con los muertos del capitulo xx1y,
mads atn, los de los “Sermones a los muertos” en Escrutinios. Por una parte, alude a
a lo totalmente indiferenciado, al Pleroma, que supone la muerte total; por la otra a
los muertos que vagan sin haber definido, ain, su destino, es decir, aguellos que no
alcanzaron a diferenciarse, pero que tampoco han caido todavia en la total aniqui-
lacién y vagan perdidos buscando vida y sentido. Por cierto, en este caso se anuncia
la gran guerra como resultado de aquello que los hombres no asumieron. Se trata de
la gran helada que sobrevendrd sobre Europa en pleno verano de 1914. Las visiones
manifiestan, por asi decirlo, diversos niveles de interpretacion: en primer término,
se trata del anuncio de la guerra; luego, de la decadencia espiritual caracterizada
por no haber asumido la propia oscuridad y, por tltimo, transmiten una ensefianza
cosmoldgica y espiritual, pues la muerte verdadera es la identificacién con uno solo
de los polos; si solo concebimos y vemos la virtud, caemos en el vicio. En el parrafo
que expresa lo dicho, el Moreno le pregunta si ve con precision lo que se acercay €l
luego de ajustar la mirada, le responde que es una visién espantosa de vegetacion
marchita, de animales y personas con la mirada rigida y fria que no emiten sonidos

ni hacen movimientos, que se sostienen entre si de los brazos mirando hacia afuera
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y sin darse cuenta de la presencia de ellos, los vivos. Pero una compleja y aterrado-
ra experiencia desemboca en un espantoso mar de sangre del cual surge un sol de
crueldad. La guerra, la matanza, es el resultado de una oscuridad que se fue gestan-
do en buena medida a partir de un virtuosismo que no reconoce su contracara, el
vicio. Asi, en la segunda noche de 1914, sale al encuentro de ese espanto venidero.
Lo que ve es un mar de sangre, el sol nuevo que deviene como contraparte de lo que

nombramos como dia; el sol de la oscuridad, la gran caida.

A esta altura es util, quizd, recordar algunos de los desarrollos tedricos posteriores
de Jung, en relacion con el tema del mal. Nuestro autor objetd, desde el punto de
vista psicoldgico, la concepcidn del mal como privatio boni, pues la consideraba in-

compatible con sus observaciones y comprobaciones empiricas:

“Es necesario concebir al mal con cierta sustancialidad cuando se lo encuentra en el

plano de la psicologia empirica”*
Asimismo, en otro pasaje, leemos:

“..el psicélogo se arredra ante las afirmaciones metafisicas, pero debe sin embargo

criticar las fundamentaciones reconocidamente humanas de la privatio boni”.»

Esta concepcion demasiado optimista lo preocupd, no solo por lo que él entendia
que eran sus consecuencias teéricas en el campo de la psicologia, sino porque sus
consecuencias practicas, observables en el contexto del tratamiento analitico y en
la conducta moral del hombre promedio, eran verdaderamente perniciosas moral y
psiquicamente.

En el “Prélogo” al libro de su amigo, el Padre Victor White, God and the Uncons-

cious,* Jung dio a conocer el hecho que originé su tesis antes sefialada:

“Tuve que tratar a un paciente, un hombre instruido, que se habia complicado en
toda suerte de objetables prdcticas de dudosa moralidad. Resulté ser ferviente parti-
dario de la ‘privatio boni’, porque ella se ajustaba admirablemente a sus designios: el
mal en si mismo no es nada, una mera sombra, una futil y efimera disminucion del

bien, como una nube pasajera que cubre el sol”.
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Por otra parte, ya en ese texto, Jung parece haber morigerado sus afirmaciones
previas sobre la ineptitud de la privatio boni, tal como se evidencia en el siguiente

pasaje:

“Estas criticas son vdlidas tinicamente en el campo empirico; por otra parte, en el
metafisico, el bien puede ser una sustancia y el mal mé 6n. No conozco dato empi-
rico que pudiera acercarse, en lo mds minimo, a semejante aseveracién. Por lo tanto,

en este punto el empirista debe guardar silencio”>

Sin embargo, con el objeto de demostrar su tesis dedic6 un capitulo de Aion a
consignar y criticar numerosos textos de la Patristica, en los que niega la realidad
del mal>®

Ahora bien, debe insistirse en que Jung se ocupa de lo que podria denominarse
el ‘mal psiquico’ o ‘mal psiquico-espiritual’, a saber, aquello que aparece como resis-
tencia y obstaculo al proceso de individuacion. Por cierto, a ese mal debe enfrentar-
se el 'yo’; de é] debe hacerse responsable, aunque no se origine (totalmente) en €.
Hacerse cargo de ello supone un acto ético-espiritual que no se limita a la vida indi-
vidual, sino que contribuye con la sociedad, pues en la psique individual late, por asi
decirlo, la psique colectiva. El mal es, en algtin sentido, inconsciencia entendida, no
como la mera oposicién al yo consciente, sino como la oposicién al si-mismo, que
es la verdadera consciencia total en potencia.

Por ello, comprender la propia oscuridad —lo que podria denominarse en un
lenguaje posterior, la ‘sombra personal'— implica, en profundidad, la puerta a la
sombra arquetipica, aquello que en principio se constela en una época como no
asumido, pero que, a su vez, manifiesta raices ontoldgicas. Dice el ‘yo’ que cuando
comprendi6 su oscuridad lo tomé la noche de los milenios y desde ahi ascendio.
Y el mundo fue tomado por la oscuridad, y se descendi a los infiernos, ya que al
pretender comprender la oscuridad, las virtudes se transformaron en vicios si bien,
paraddjicamente, era necesario hacerlo.

El desafio es ver el mal en uno mismo. En “Ensayos de interpretacién psicologi-

ca del dogma de la Trinidad”, Jung escribe:

“El mal es relativo, en parte puede ser evitado, en parte responde a la fatalidad. De la
virtud habria que decir otro tanto, y con frecuencia uno no sabe qué es aqui lo peor”>

L1BER SECUNDUS:; LAS IMAGENES DE LO ERRANTE



Y ello adquiere grandes proporciones en nuestros tiempos pues creimos, en el se-
gundo milenio del edn de Piscis, que Satdn habia quedado encerrado en el abismo
y se habia convertido en un mero cuento de nifios. Pero Satan retorna, y tanto las
virtudes como los dioses se muestran impotentes frente a esta irrupcién del mal.
M4s aun, vicios y virtudes son hermanos, pues uno existe con referencia al otro. La
falta de reconocimiento del lado oscuro de las cosas se manifiesta en una irrupcién
de muerte y destruccion.

Y luego de algunas noches de desolacién, en medio de una fuerte vivencia de sin-

sentido, en la tercera noche se alz6 unarisa y la vida comenz6 a moverse nuevamente...

Cap. Vil - LOS RESTOS DE TEMPLOS TEMPRANOS

5 de enero de 1914

Personajes: ‘Yo'~ El Rojo - Amonio.

Sintesis: El ‘yo’ reencuentra a El Rojo y Amonio unidos y en un estado de decaden-
cia. Ambos representan los restos de una espiritualidad en ruinas. Se ve claramente
que cada uno es su opuesto reciproco no integrado. El ‘'yo', en cambio, parece haber
trascendido esa dicotomia basica ‘instintividad-ascetismo’ o ‘paganismo-cristianis-
mo eclesial’ o ‘alegria- seriedad’ Pero tal espiritualidad occidental resulta insuficien-

te. Es menester ir al Oriente.

En esta nueva aventura se encuentra con el Jinete Rojo en un estado de franca deca-
dencia, pues estd envejecido, su cabellera roja se ha tornado gris y su ropa esta raida
y descolorida. Lo acompafia un monje con una gran barriga que resulta ser Amonio.
Sorprende, sin duda, que estén juntos dos personajes tan diferentes, aunque puede
verse que su encuentro es parédico y que son opuestos que no han podido conci-
liarse debidamente, pues cada uno padece por no haber integrado debidamente
lo del otro. El ‘yo’ aparece cubierto de hojas verdes en todo su cuerpo y los saluda
riendo. Ellos, sin embargo, lo rechazan; Amonio lo trata de Satan y “El Rojo” de
“maldito canalla del bosque”. Ambos personajes demuestran un estado espiritual
deplorable y mientras le lanzan reproches al ‘yo’ se golpean entre sf y se faltan el
respeto. Amonio lo acusa de haber causado su hundimiento y “El Rojo”, de haberlo

vulnerado con esa seriedad producto de su pose cristiana. En esta situacion puede
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advertirse la desorientacién de lo cristiano y lo pagano, desarrollados a medias y
poco integrados entre si.

Pese a todo, cada uno cuenta la historia que relata cémo llegaron hasta aqui:
Amonio, encandilado por las palabras del ‘yo’, se reunié con sus hermanos del valle
y les anuncié que habia aparecido un mensajero de Dios que le habfa ordenado
fundar un monasterio con los hermanos. Fundaron un monasterio cerca del Nilo
y un dia le acometié la afioranza de volver a ver Alejandria y, tanto la vida en el
barco como la muchedumbre de las calles de la ciudad, lograron embriagarlo y se
extravio. Tomé uno de los grandes barcos que iban a Italia y allf se dejo llevar por
los placeres de la carne, hasta que lleg6 a Néapoles y se encontré con “El Rojo”.

Asi es como “El Rojo” cuenta su historia, también consecuencia del encuentro
con el ‘yo. Y continta: luego de haberse encontrado con la seriedad fue al monaste-
rio, or6, ayund y se convirtié. También encandilado por obra del ‘yo’, cuando llegd
a Abad, pidié autorizacién episcopal para introducir la danza en el ritual. En un
principio solo él danzaba frente al altar, pero luego se sumaron los hermanos y des-
pués toda las comunidades devotas y finalmente toda la ciudad. Intentando salir
de esta danza infernal generalizada y obsesiva, se escap6; durante el dia se ocultaba
y durante la noche bailaba solo en bosques y montafias solitarias. Asi, decidi ir al
Sur, pues no llamaba tanto la atencién como en el Norte y alli encontr6 a ese Dia-
blo atenuado con el cual dice que no le ha ido tan mal.

Del mismo modo, “El Rojo” admite que su monje es de indole menos fandtica
aungue desarrollé. en su vida monastica, una gran aversion por los cristianos. Pero
su union no es alegre como cree ver el 'yo', pues los ha unido la necesidad, y es paté-
tica. Amonio siente la necesidad del Diablo para poder infundir respeto en la gente
y “El Rojo” debe pactar con el clero, pues en caso contrario carecerfa de clientela.

Luego de haber visto la muerte y el terror sublime que la rodea, y de haberse
convertido en noche y en hielo, surgié la ebriedad de la vida y asi se vio en la tierra
media, en el sur, en plena primavera. Pero el ‘yo’ ya no era mas el hombre de siempre,
sino un duende del bosque, un ‘ser verde’.

Por ello ya habia absorbido la vida de ambos, “El Rojo” y Amonio, en cambio,
ellos habian sucumbido a la vida, se habian visto seducidos por ella y vivian en ese
estado de fragmentacién y mediocridad. Fueron victimas de sus ideales, pues nadie
puede vivirlos sin tener a la vista su sombra. ;No refleja esto lo que, en tiltima instan-

cia, vive el hombre contempordneo, mezcla inestable de lo cristiano y lo pagano? Por
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otra parte, también parece anticipar esa vida de extravio que padecen los muertos
que, de Jerusalén llegan a Alejandria, segiin puede leerse en Escrutinios.

Ya esos extremos, que otrora representaban Amonio y el Diablo, no pueden ha-
cer nada, no son referentes. Se ha llegado a una instancia en la que solo queda ocu-
parse de si, sin pedir ni exigir nada:

Al‘yo’solo le cabe atenerse a lo que la naturaleza virgen de su ser le proporciona.
Y asi camina por las tierras verdes del Oeste, devastadas y a la vez libres, ricas y a la
vez desprovistas de toda ayuda. Y en ese camino solitario el ‘yo’ decide caminar hacia
el Este, hacia una lejana meta donde pueda encontrar su amanecer. Asf se encamina

hacia la aurora, la tierra del Oriente.

2. SEXTO MOMENTO: EL CICLO DE IZDUBAR
(CAPS. VIII-IX)

Cuando el ‘'vo’ decide ir hacia el Oriente se cruza con el gigante babilénico lzdubar,
que busca el lugar donde muere v renace el Sol. Jung le ensefia la teoria heliocéntrica
y asi, lzdubar enferma de muerte, pues el discurso racional destruye sus conviccio-
nes magicas. Finalmente, propone cambiarle el nombre y lo llama ‘una imaginacién’
y, de este modo, se aligera, puede llevarlo a Occidente, concentrarlo en un huevo e
incubarlo (caps. viii-1x). Asi, recita los encantamientos (cap. X), que incuban el huevo
y el Dios renace renovado, resplandeciente (cap. x1). Sin embargo, el Dios renovado
quedo fuera y el ‘yo' quedo huérfano, en soledad, con su oscuridad y a expensas del

mal. El mal le destruye su conformacién del Dios y asi, esa fuerza refluye en él.

CaAP. V111 - PRIMER DiA

8 de enero de 1914

Personajes: ‘Yo' - Izdubar.

Sintesis: El ‘yo’ decide ir a Oriente y se encuentra con lzdubar que busca el lugar
occidental en donde el Sol muere para renacer. El ‘yo’ le explica la teoria heliocén-
trica e Izdubar enferma gravemente. La magia representada por Izdubar cede ante

la ciencia, pero ambos quedan desvalidos.

393



Z2\
AZNN
,/(/ \\}
., Qa 3
"./) ‘® ® ]r‘
k] N
O ﬁJ (X0 VECI
o4 Yt )
A) 7
M \’UUJJ ébblf’b /,"
¥ “ 2 “r ‘\\
4
M
/ \) ¢
~ 2
S & K
¥

L-—-"’

{1l

Gilgamesh (Izdubar), rey de Uruk.



El haber repudiado a esos dos opuestos mal integrados entre si —el anacoreta y el Dia-
blo— hace que ellos penetren en el sujeto. Todo lo repudiado externamente penetra
en el interior, en la parte desconocida del alma. Asi se instal6 esa oscuridad del ocaso,
‘occidental’, y de ella surge la necesidad de buscar la Luz del Este. Ex Oriente Lux.

Pero el variado sendero se torna en algiin momento intransitable, la mitad ne-
gra es hierro caliente y la mitad blanca es hielo, aunque luego es capaz de sortear tal
obstaculo. ;Qué significa ello? En cierta medida, cuando los opuestos repudiados se
enfrentan desde afuera, es mas facil superarlos. Pero han penetrado en la profundi-
dad del alma y apareceran nuevamente como una amenaza interior.

Adelantamos los hechos. En su busqueda de la Luz el ‘yo’ se dirige al Oriente y
se topa con su opuesto interior, el gigante Izdubar, que enfermard con la palabra del
‘yo’ —la palabra de la ciencia o del cientificismo, en realidad el veneno de la serpien-
te— y se bloqueardn reciprocamente el camino. Serd la incubacién, el fuego comtin,
lo que permitird salir de una situacién que parece insuperable.

El encuentro con lzdubar es, entre otras cosas, el encuentro con lo mas arcaico
de la civilizacion. Es el encuentro entre la mirada maégica tan llena de luz, que es
algo ciega, v la mirada de Occidente que ostenta una luz pequefiay, a la vez, un gran
poder sobre la materia. Pero hay mas. El encuentro con lzdubar es, sobre todo, el
encuentro con el Dios que se encamina hacia el ocaso, hacia el lugar de la muerte
de la Luz; es el encuentro entre el Dios y la serpiente, entre el Dios vivo y el Dios
muertoy, por ende, es la posibilidad de su renovacion. Es aqui donde aparece el Dios
venidero. La ‘muerte de Dios’ no surge exclusivamente de una decisién humana y,
por lo tanto, tampoco puede serlo el renacimiento de Dios. La ‘muerte de Dios’ es
consecuencia del derrotero de la civilizacién, cuyos hilos, en tltima instancia, des-
conocemos. El Dios no puede renacer restableciendo antiguas pautas; renacera enla
materia psiquica, en ese mundo intermedio de la imaginacién creadora que permite
aunar o que esta constituida por los opuestos: la serpiente y el Dios.

Volvemos al relato: luego de su encuentro con el anacoreta (en el Sur) y la muer-
te (en el Norte) se retira a Occidente (Oeste), donde tanto se sabe y se puede, pero
donde se viven las consecuencias de la muerte de Dios. Es asi como busca la Luz

oriental:

“Y arrojé todo de mi y caminé hacia el Este, donde la luz asciende diariamente. Como

un nifio fui al Este. No pregunté, solo esperé” (p. 278).
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En un camino de montaifia, el ‘yo’ se topa con un gigante de cuya cabeza yerguen dos
cuernos de toro, su rostro arrugado es palido y amarillento, su barba rizada estd or-
nada con piedras preciosas, lleva una coraza negra, y en su mano tiene la fulgurante
doble hacha con la cual mata toros.

Un gran terror sobrecoge al ‘yo’ al enfrentarse con el gigante lzdubar; sin em-
bargo, un temblor de manos y rodillas denota que un miedo interior sobrecoge a
este ser poderoso que lo mira con ojos de sorpresa. Es extrafio que el gran Izdubar,
el hombre toro, tiemble de ese modo. Por cierto, ya hemos sefialado la correspon-
dencia entre Izdubar y Gilgamesh, no solo en razén de que el primero era el nombre
con el cual erréneamente se conocia a Gilgamesh, sino porque tienen en comun
la bisqueda de la inmortalidad mediante un peligroso e infructuoso viaje hacia el
Occidente.?*

El ‘yo’ pide clemencia, pero a lzdubar no le interesa su vida, pues se encamina
hacia el Qeste con la intencién de saber dénde estd esa tierra (o agua) inmortal, en
la que el Sol ingresa para su renacimiento. El ‘yo’ le ensefia que eso no ocurre y, en
breves palabras, le transmite la teoria heliocéntrica, producto de la rigurosa ciencia
occidental. Y cuando lzdubar aprende que Sol es un cuerpo celeste en un espacio
infinito, comprende que nunca alcanzard la inmortalidad, pues el Sol se reviste de
una inalcanzable infinitud. Por ello, furioso y desolado, destroza su arma, impotente
contra la infinitud v el vacio; y sollozando como un niflo, se desploma herido por
el veneno de la ciencia. lzdubar pudo —en el pasado— enfrentarse al espantable
ejército de demonios de Tiamat. pero el veneno que ahora le transmite el ‘yo’ es ver-
daderamente letal. El 'vo' lamenta haberle transmitido tales conocimientos porque
nunca imaging las graves consecuencias que ello podria acarrearle, pero pensé que
debia darle a conocer la verdad. Es asi como lzdubar le pregunta como puede llamar

a ese veneno la verdad:

“/Acaso nuestros astrélogos y sacerdotes no dicen también la verdad? Y, sin embargo,

no actiia como veneno” (p. 277).

lzdubar desfallece y, aunque el ‘yo’ le sugiere —dada su situacion precaria y la cai-
da de la noche— que dejen esa conversacién para otro momento, le exige que le
explique por qué llama ‘verdad’ a ese veneno, pues tal vez su palabra puede contra-

rrestarlo. El ‘yo’ duda de que su palabra pueda ser sanadora pero, sin embargo, el
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gigante recibe cierto alivio cuando este le explica que la verdad de su propio mundo,
el occidental contemporaneo, fluye del conocimiento de las cosas exteriores, mien-
tras que la verdad de los sacerdotes del mundo de lzdubar fluye de las cosas interio-
res. lzdubar se sorprende de los avances técnicos occidentales, pero no comprende
cémo se lograron tales conocimientos y artes sin haber alcanzado la inmortalidad.
Pero luego comprende que la ciencia es una magia venenosa y despiadada que de-
bilita, y el ‘yo’ le ensefna que el hombre se vio en la necesidad de abrirse a la ciencia
y acostumbrarse de a poco a ella, pues de lo contrario se hubiera expuesto a una
muerte segura. Asi, el hombre debilita su fuerza vital, pero tal es el precio inexorable
que ha de pagarse para evitar la muerte. En el mundo del ‘yo’, los mismos dioses
eternos perecen y solo quedan las palabras; mientras que la ciencia moderna hizo
que se perdiera le fe, en el mundo de lzdubar, aunque los dioses no se ven, se los
reconoce en la naturaleza.

Pero en este encuentro no es solo Izdubar el que aprende —aunque lo haga con
dolor— pues el ‘'yo' busca en el ‘Este’ esa Luz que falta en la tierra del ocaso. Entonces
lzdubar le advierte que si proviene de una tierra tan oscura debera cuidarse de la Luz
del Oriente, pues podria quedar ciego, asi como ellos también lo son un poco. Y asi
cada uno se entrega al suefio ansiando la tierra del otro.

En ese viaje ascendente del ‘'yo’ hacia la Luz se topa con el gigante que desciende
hacia la oscuridad. Por ello, el ‘yo’ dice que, desde puntos opuestos, ambos corrian el
uno hacia el otroy el encuentro los sorprende en la linea que separa el dia y la noche.

En ese encuentro sorprendente se ird develando el oculto parentesco entre la
serpiente y el Dios. Pero en un principio, ese encuentro estd marcado por un fraca-
so; para lzdubar es el fracaso del renacimiento y para el ‘yo’, el fracaso del acceso al
poder del sol, a la abundancia de la luz. Pero si fue la palabra el veneno que torné
mortal al Dios, serd también la palabra que incuba, la palabra magica, la que encien-
da el fuego necesario para su despertar y renacimiento.

Cuando llega la noche, ambos caen en un gran desvalimiento, pero es alli cuan-
do las palabras —debidamente pronunciadas— son el fuego sagrado que pueden
devolver la vida y la luz. Asi se incuba el extrafio encuentro entre lo humano y lo di-
vino, donde cada parte, el hombre y Dios, deben darlo todo de si. El Dios se entrega
ala muerte y el hombre incuba su inmortalidad.

Asi permanece junto al Dios durante la larga y fria noche. Las imagenes 44 y 45

de El libro rojo asi lo muestran, y en el margen de esta dltima hallamos la leyenda
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“Atharva-veda 4, 1, 4” que es una formula para despertar la masculinidad. El primer

verso reza asi:

“A ti, a quien el Gandharva extrajo para Varuna, cuya virilidad habia muerto; a ti,

aqui te extraemos, hierba que erige el falo”

Car. 1X - SEGUNDO DiA

9 de enero de 1914

Personajes: ‘Yo' - lzdubar.
Sintesis: El ‘'yo’ descubre que para poder llevarlo a Occidente y curarlo, deben con-
venir entre ambos que Izdubar es una ‘imaginacién’ Gracias a que lzdubar acepta, lo

puede llevar a Occidente, lo transforma en un huevo y lo incuba.

El suefio no le otorga al ‘yo’ la palabra salvadora. Izdubar yace postrado y éste desea
ayudarlo pero nada puede hacer. Nada puede esperarse del Oeste y quiza podria lle-
gar asistencia del Este, pero nadie aparece. El 'yo’ tampoco es suficientemente fuerte
para cargatlo y llevarlo a los médicos occidentales e Izdubar se muestra resignado a
morir. El camino hacia el este es largo y solitario, el sol enceguece durante el dia 'y
las serpientes y los dragones amenazan por la noche.

El‘vo'se retira v su voz interior le hace comprender que la respuesta consiste en
reconocer que lzdubar es una fantasfa. Por cierto, se trata de una ‘imaginatio vera’,
de una fantasia entendida como una expresion viviente de la realidad psiquica. Pero
el gran desafio consiste en transmitir esto a lzdubar sin dafiarlo, pues en un princi-
pio cree que se trata de declararlo irreal. Es asi como decide traducir en un lenguaje
oriental o arcaico estaideay le recuerda que los médicos tradicionales dan un nuevo
nombre a los enfermos para asi renovarlos y sanarlos, pues: “Tu nombre es tu esencia 7,

Asf es como el ‘yo’ da su golpe maestro, segin reconoce el propio lzdubar, pues
éste se torna tan liviano que al ‘yo’ le cuesta permanecer con los pies en la tierra. El
‘yo' decide llevarlo a Occidente, donde seguramente se alegraran de poder albergar
tamafia fantasia.

En el camino a Occidente reencuentran a Amonio y al Diablo como viejos restos

deformes, encargados de cuidar a quienes todavia viven como ovejas, atados a sus
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viejas creencias. Cuando llegan a Occidente evitan las ciudades, donde la luz de la
ciencia y de la civilizacién cocina las mds peligrosas pécimas. Y, finalmente, deciden
ir a una casa solitaria y oculta donde serdn acogidos por la noche y donde podran
abocarse a la regeneracién del ‘yo’ Pero para hacerlo pasar por una puerta tan pe-
quefia, el ‘yo’ comprime a lzdubar al tamafio de un huevo.

El secreto de lo ocurrido consiste en que reconocer al Dios como una fantasia,
como una imaginacion verdadera, supone incorporarlo en nuestro interior. Segiin
la leyenda, San Cristébal —que parece referirse al siglo 11— cargaba a todos a través
del vado peligroso, pero no pudo cargar con el nifio pequefio que resulté ser Cristo,
pues llevaba, a su vez, los pecados del mundo. Solo siendo Cristo podremos llevar el
peso del Dios.

Pero una vez que el Dios estd en Occidente, debe protegérselo de la furia exte-
rior, pues el projimo es como un animal manso hasta que el Dios aparece. Es menes-
ter protegerlo y ocultarlo, sentarse en tranquilidad y soledad y cantar “..los encanta-

mientos al modo antiguo”:

“Coloca el huevo delante de ti, al Dios en su comienzo.

Y contémplalo. E inciibalo con la magia cdlida de tu mirada” (p. 282).

Ya nos hemos referido a la incubacion como proceso de concentracién de la energia
psiquica que procura una mutacion ontoldgica. El simbolismo del ‘huevo’ es bien
conocido; basta recordar que sus dos variantes principales: el ‘huevo césmico’ y el
‘huevo inicidtico’ se complementan. El primero alude en el plano macrocésmico al
germen de la totalidad y el segundo, al germen de la renovacién espiritual en dicho
plano. Esto es bien claro en la alquimia, pues la obra alquimica es, de algiin modo,
una cosmogonia que se lleva a cabo en el laboratorio; es decir, en la interioridad del

adepto. El propio Jung escribié en “Acerca del empiria del proceso de individuacién™

“El huevo es un germen de vida que posee un elevado valor simbdlico. Es un simbolo,
no solo cosmogdnico, sino también ‘filoséfico’ En el primer caso es el huevo drfico, el
inicio del mundo, en el sequndo el ovum philosophicum de la filosofia natural de la
Edad Media, el receptdculo del que al final del opus alchimicum sale el homiinculo,
es decir, el anthropos, el hombre espiritual, interior y completo, en la alquimia china,
el chén-jen (literalmente: el hombre completo)”.*°
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Figura alquimica. Altus, Mutus Liber, La Rochelle, 1677, undécima plancha.



Refiriéndose a las iniciaciones brahménicas que consideraban al iniciado como “dos
veces nacido” (dvija) y a los pajaros y serpientes que recibian también este nombre,

en tanto nacidos de un huevo, Eliade afirma:

“La puesta de ese huevo se asimilaba al ‘primer nacimiento’, es decir, al nacimiento
natural del hombre. Su eclosién correspondia al nacimiento sobrenatural de la ini-

ciacion”+

CAP. X - LOS ENCANTAMIENTOS

Personajes: Yo' - lzdubar en el huevo.

Sintesis: Serie de doce encantamientos que incuban el huevo.

Se suceden doce encantamientos magicos, cada uno enmarcado en una bella ima-
gen (Imagenes 50 a 61 de El libro rojo). Haremos una referencia a aquello que pa-
rece constituir el nicleo esencial de esos encantamientos que, como sefialaremos,
reaparecen en un orden particular en el drbol de la Imagen 63 de El libro rojo que
consignamos mas adelante.

Recuérdese que estos encantamientos producen una incubacidn, es decir, la
concentracion de la energia psiquica que genera un ardor (tapas) y, en definitiva, una
transmutacion de esa misma energia psiquica que se retrotrae a su propio origen, al
lugar’ atemporal en donde estdn, por as decirlo, las semillas de todo lo posible. En
suma, eso permite que la energia psiquica eclosione renovada.

Intentaremos recorrer estos enigmdticos encantamientos y destacaremos al-
gunos de sus aspectos esenciales. Téngase en cuenta que aparece nuevamente la
primera persona del singular, es decir, el 'yo’, llevando a cabo el rito de incubacién,
pero claramente ese ‘yo' va mutando a través de una identificacién con los aspectos
ocultos que intervienen en el rito. Asi, el ‘yo’ comienza anunciando lo que ha hecho,
por ejemplo, extender una alfombra roja al Dios; y luego anuncia que es la madre,
el padre y —mds tarde— que es el huevo. En otras palabras, como vya lo sefialamos
oportunamente, toda polifonia se magnifica en los momentos de mayor intensi-
dad, pues el ‘yo’ al conectarse con la totalidad psiquica, advierte que forma parte de

un ‘alma multiple’ compuesta por todos los pronombres. Por razones didacticas le
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hemos dado a cada encantamiento un titulo y, asimismo, destacamos sus palabras-
clave. Por cierto, tales recursos didacticos no deben impedir una aproximacioén libre

de toda férmula, capaz de impregnarse de su misterioso encanto.

ENCANTAMIENTO I - “GESTACION DEL DI10OS EN EL HUEVO”

Corresponde a la imagen 50 de ELR

“La Navidad ha llegado. El Dios estd en el huevo.
Le he extendido una alfombra a mi Dios, una exquisita alfombra de Oriente.
El ha de estar rodeado por el fulgor de la magnificencia de su tierra oriental.
Soy la madre, la inocente criada que ha concebido y no supo cémo.
Soy el cuidadoso padre que protegio a la criada.
Soy el pastor que recibid la noticia durante la noche cuando cuidaba a sus rebarios

en los campos oscuros” (p. 282).
Veamos algunos elementos del encantamiento:
»  “La Navidad ha llegado. El Dios estd en el huevo”.

Como puede verse, este encantamiento —a diferencia de algunos de los siguien-
tes— también alude a Cristo. Es, entre otras cosas, una renovacion de un Cristo que
requiere de la luz de Oriente; es decir, es la renovacién del Cristo que cada uno esta
llamado a ser. Es, por otra parte, Cristo iluminado por la antigua sabiduria oriental.
No debe olvidarse que el Dios aparecio como un ser arcaico, Izdubar, venido del
antiquisimo Oriente. Y obsérvese también que el préximo encantamiento parece
aludir a los Reyes Magos que vislumbran el milagro desde lejos, tal como se indica

en Mateo 2, 1s.

» El 'vo’ anuncia haberle extendido una alfombra de Oriente, una alfombra roja

que de algin modo lo hace estar rodeado de la Luz del Oriente.

El encantamiento sefiala que se le extiende una “..exquisita alfombra roja de Oriente”.

La incubacidn se realiza en Occidente, en el pais del ocaso, pero el Dios es oriental,
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es decir, requiere para incubarse de la Luz de Oriente de una Alta Consciencia. Por
otra parte, simbdlicamente, la alfombra delimita un espacio, en este caso luminoso,
lo que la asimila a una suerte de ‘alfombra de oracién’, a un auténtico templum. En
esta Imagen so de El libro rojo pueden verse motivos navidefios y la silueta de arbo-
les navidefios europeos, lo cual sugiere un sincretismo occidental cristiano-oriental
pagano. En la Imagen 64 de El libro rojo que alude a la rotura del huevo se puede
observar al ‘yo’ prosternado sobre una alfombra roja, honrando la aparicién de la
irrupcion ignea del Dios renovado. Es interesante recordar que, aunque el simbolis-
mo de la alfombra persa es variado y complejo, uno de sus motivos se corresponde
con la Puerta del Sol, sugerida en el centro o en un lugar nuclear y que, en este caso,

se identificaria con el huevo mismo.#

+ El encantamiento ird anunciando vy, por ello, develando tres identidades del

mismo ‘yo': madre, padre, pastor.
“soy la madre (...) soy el cuidadoso padre (...) soy el pastor (...)” (pag. 282).

{Por qué es esto? Porque, como ya sefialamos, una incubacion requiere que los cursos
psiquicos mds profundos se comprometan en su maduracién y eso es lo que signifi-
can estas tres identidades, al menos desde el punto de vista psicolégico. Desde una
perspectiva simbolica, toda incubacion necesita, fundamentalmente, de lo materno,
es decir, de la matriz en la que se incuba el huevo. De algtin modo, el huevo césmico
se asimila a la Gran Madre al menos como continente de aquello que se gesta.®

A ello se agrega la potencia paterna que protege el proceso y la del ‘pastor’ que
cuida de los contenidos psiquicos dispersos en lo inconsciente, pues el texto sefiala
que se trata de aquel pastor que recibi6 la noticia cuando cuidaba a los rebafios: “..en
los campos oscuros”,

Por cierto, esto ultimo evoca a Lucas 2, 8-11:

“Habia en la misma comarca unos pastores, que dormian al raso y vigilaban por
turno durante la noche su rebario. Se les presentd el dngel del Sefior, y la gloria del
Sefior los envolvid en su luz; y se llenaron de temor. El dngel les dijo: ‘No temdis, pues
0s anuncio una gran alegria, que lo serd para todo el pueblo: os ha nacido hoy, en la

ciudad de David, un salvador, que es el Cristo Sefior”.
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ENCANTAMIENTO 2 - “REUNION DE LAS FUERZAS EN EL HUEVO”

Corresponde a la imagen 51 de ELR
En este encantamiento aparecen otras tres identidades:

“Soy el animal sagrado (...) Soy el sabio que vino de la tierra de Oriente (...)

Y soy el huevo y encierro y abrigo en mi el germen del Dios”.

El ‘animal sagrado’ estd admirado y no puede concebir que el devenir del Dios ‘sea’
acaso el alma, el lugar en donde todo esto se gestay que, por ende, lo trasciende. La
Imagen 51 en El libro rojo parece sugerir la idea de que el alma es un animal sagrado
serpiente-ave, lo cual coincide con la aparicion recurrente de este simbolismo en el
Liber Novus. La alusion a los magos que vieron la estrella de Jesus en el Oriente (Cfr.
Mateo 2, 1s.) se refiere al sabio que ve por los signos desde lejos y, por ende, repre-
senta una sabiduria superior. Y en definitiva, el ‘yo’ es también el mismo huevo que
todo lo retine, pues desde el punto de vista psicologico, el ‘yo’ es esencialmente hijo
del ‘si-mismo’, pero el ‘si-mismo’ es, en el plano temporal, su padre. Recordemos un

pasaje tedrico de Jung:

“En cierto modo, creamos al si-mismo torndndonos conscientes de contenidos in-
conscientes, y en este sentido el si-mismo es nuestro hijo. En correspondencia con ello,
los alquimistas bautizaron a su substancia incorruptible, la cual no es, en realidad,
otra cosa que el si-mismo, con el nombre de filius philosophorum. Sin embargo,
somos inducidos a realizar este esfuerzo por la existencia inconsciente del si-mismo,
del cual parten las mds severas disposiciones a superar la inconsciencia. Y en dicho

sentido el si-mismo es el padre”.**

ENCANTAMIENTO 3 — “DOLORES DE PARTO DEL D10s AMBIGUO”

Corresponde a la imagen 52 de ELR
En este encantamiento aparece el ‘yo’ como una mujer parturienta, con los dolores

de parto del Dios. Ese Dios retne todo los opuestos: vacio y lleno, nada y todo, os-
curo y claro, arriba y abajo, simple y multiple, libre y atado, sometido y victorioso,
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etcétera. Por ello podemos sospechar que se trata de Abraxas, el Dios de los “Sermo-
nes a los muertos” consignado en Escrutinios, que es el paraddjico Sefior del Mundo
y, ala vez, el Dios Ultimo. Nos detendremos en su estudio mas adelante, pero basta
recordar por ahora que, en algin sentido, Abraxas es o manifiesta el “Dios de lo
venidero”. Es el Dios que expresa, segin también reza el encantamiento: “el sentido
en el contrasentido” o el “si en el no”. A este Dios se lo califica, asimismo, como ‘viejo
en la juventud’, es decir, como Aquel ‘de siempre’ que se renueva en su juventud, lo
cual coincide con la idea ya sefialada en el Liber Primus, segtin la cual es menester
ser adulto (padre, madre...) para que el Dios sea nifio y no a la inversa, al nifio (al

‘infantil’) se le muere su Dios.

ENCANTAMIENTO 4 - “CONCENTRACION DE 1A Luz”
Corresponde a la imagen 53 de ELR

En este encantamiento no aparece el ‘yo’, pues se describe el estado de la “Luz del
camino medio (...) vuelta sobre si”; una clara descripcién de una luz que une, en ten-
sién, a los opuestos. Es decir, se describe que la naturaleza misma de esa potencia
que se incuba es Luz que se revierte sobre si, que se enrolla. En cuanto a la Imagen
53 de El libro rojo, el encantamiento aparece por primera y tnica vez escrito dentro
del huevo, aqui representado por un circulo suspendido en la parte superior de la
ilustracién. En la parte inferior del huevo hay una suerte de patena, sostenido por
una anfisbena, es decir, una serpiente de dos cabezas dispuesta en forma de copa
y con un pie serpentino de tres volutas. Sin duda, sugiere el cdliz (serpentino) y la

hostia (el huevo) suspendido en lo Alto.
ENCANTAMIENTO § - “PALABRA QUE DA LA LUZ”
Corresponde a la imagen 54 de ELR
Este encantamiento reza asi:
“Amén, tu eres el Sefior del comienzo.

Amén, ti eres la estrella de Oriente.
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Ameén, tu eres la flor que florece sobre todos.
Amén, tui eres el ciervo que irrumpe desde el bosque.
Amén, tu eres el canto que resuena lejos sobre el agua.
Amén tu eres final y comienzo” (p. 283).

Cada uno de los seis versos que constituye este encantamiento comienza con el
“Amén” y alaba al Dios, respectivamente, como Sefior del comienzo, estrella de
Oriente, flor que se abre sobre todos, ciervo que irrumpe (acaso asociado a la Luz
que se revela abruptamente como el ciervo astado con una cruz), canto lejano y fi-
nalmente reza: “Amen, ti eres final y comienzo”.

Como puede verse, la Imagen 54 de El libro rojo muestra una serpiente insertada
en un monticulo, aparentemente de brasas incandescentes, que se desenrosca y se
eleva, con su boca abierta, hacia lo alto. De su boca brota una forma arborescente
dorada con alma rosacea, de modo tal, que su copa enmarca el encantamiento. En el
extremo inferior izquierdo, Jung escribié la leyenda “brahmanaspati”.

Es significativo que en los Vedas, Brahma, Brihaspati y Brahmanaspati deno-
ten una unica deidad. Brahma asimilada a Vak, la palabra creadora, y al mantra.
Brahmanaspati es el Sefior de los mantras® y Serior de la plegaria. Brihaspati es una
deidad mencionada en la tradicién alquimica de la India: la apariencia de un sidd-
ha o ser que ha obtenido la realizacién ultima, es inmaculada como la de Brihas-
pati. Una de las metdforas utilizadas en esta tradicion para aludir al proceso de
transmutacion ontoldgica es la transformacion de cenizas en néctar. Las cenizas se
convierten en un simbolo del paso intermedio en las etapas: vida profana-muerte-
resurreccion, tres instancias que culminan en el logro de una vida superior, ple-
na.** Posteriormente, en la tradicién purdnica, fue también llamado Ganapati, el
Dios con cabeza de elefante, venerado como ayuda en la superacién de obstaculos,
simbolizado por la silaba sagrada Om. Se lo asimilé entonces al Dios de la sabiduria
y elocuencia, y se le atribuyeron obras diversas como los Barhaspatya sutras. En
la tradicion tantrica, Ganapati aparece presidiendo Para-Vik (la Palabra suprema,
primordial, concebida como creadora, plena y eterna, sostenedora del mundo y de
los seres), cuya residencia es muladhara cakra en la concepcién de la fisiologia sutil
de la india, es decir, el centro que se encuentra ubicado en el perineo. Esta vincu-
lacion con Vak vuelve a mostrar el papel mediador de la deidad: por la Palabra, el

hombre asciende a lo divino a través de la plegaria y del mantra; es también por
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la Palabra que lo divino se encarna en el mundo. Puede observarse entonces que,
por una parte, hay una alusion a que la plegaria, la Palabra, en definitiva el mantra,
propicia la luz y la creacién. Por otra parte, la misma energia psiquica contiene
esa Luz en potencia, en el seno de su oscuridad. En Simbolos de transformacion,
Jung se refiere a la asociacion entre el Sonido, la Luz y el Amor, pues el ‘creador’
primero cred el Sonido, luego la Luz y luego el Amor.” El hecho de que mas alld de
la conocida alusién a Brahmanaspati como Sefior de la Plegaria, éste pueda estar
simbdlicamente asociado a miladhara, permite conjeturar que esta serpiente, en
este caso desenroscada tres veces y media, se pueda asimilar a kundalini, que esta
alli enroscada en torno al falo tres veces y media. Por tratarse de un simbolo y no
de una mera reproduccion, no debe buscarse en esta posible alusién una referencia
directa, sino una connotacion. De hecho, en su Seminario sobre la Psicologia del

yoga kundalini, Jung sefiala:

“Shakti-Kundalini o Devi-Kundalini es una diosa. Es un principio femenino, el po-
der de auto-manifestacion que rodea a la gema en el centro. Ella es shabdabrahman,
la palabra de creacion. Como una serpiente que se enrosca alrededor del centro, la

simiente de oro, la joya, la perla, el huevo”.#*

Aungue no haya ningun fundamento erudito para asimilar Amén con Aum, lo cierto
es que la Palabra primordial es la que transmuta esa potencia, oscura en el huevo,
en Luz transformadora.

ENCANTAMIENTO 6 - “LA TRAVESiA NOCTURNA”
Corresponde a la imagen 55 de ELR
Este breve encantamiento reza asi:
“Una palabra que nunca fue pronunciada.
Una luz que aun nunca brillé.

Una confusion sin igual.

Y una calle sin fin” (p. 283).
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Los cuatro breves versos de este encantamiento parecen sugerir que aquello que se
gesta, no solo estd en potencia (es decir, fuera del espacio y del tiempo), sino que
por ello mismo, trae novedad y sorpresa: “Una palabra que nunca fue pronunciada”.
La imagen 55 correspondiente es la de la barca solar egipcia que lleva el disco solar
y navega en aguas en donde puede advertirse un amenazante monstruo marino. La
barca solar corresponde al ciclo diario del sol comparable al ciclo de la viday de la
muerte; asi, en el reino de los muertos, el Dios solar debe enfrentarse al monstruo

Apophis que representa el caos, para luego renacer cada mafana.

Es obvio que, desde el punto de vista psicolégico, como Jung sefiala en Simbolos de
transformacion, esto alude al intento de liberar a la conciencia de la posesién de lo
inconsciente, aqui representado por el monstruo de mar.** Pero, mds alld de ello, el
proceso para superar el peligro consiste en mantener la conexién con ese encanta-
miento que ‘canta’ a una palabra no dicha, una luz no vista, una ‘confusion’ tnica,

que lleva a un camino indeterminado, imprevisible.

ENCANTAMIENTO 7 - “EL PERDON”
Corresponde a la imagen 56 de ELR

El perdodn es el centro del mas breve encantamiento que consta de dos versos. El
‘yo’ se perdona por sus palabras, y asi espera que (supuestamente) el Dios lo haga en

virtud de su luz extraordinaria.

ENCANTAMIENTO 8 — “SUPLICA BASADA EN LOS SERVIC10S AL D10s”
Corresponde a la imagen 57 de ELR

Este encantamiento de catorce versos es una stplica para que el fuego sea clemente
y ascienda. Insiste en que se ha besado el umbral, tendido la alfombra, dispuesto el
banquete, presentado los obsequios; en definitiva, todo se ha entregado para pro-
curar el despertar. En otras palabras, la clemencia solicitada al Dios se fundamenta,

sobre todo, en el servicio que se le presté al Dios.
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DESCRIPCION DE LOS ENCANTAMIENTOS

7. 8.
El perdén Suplica
(imagen 56) basada en
los servicios
al Dios
(imagen 57)
5.
Palabra
que dala Luz
(imagen 54)
3.
Dolores de
parto del Dios
ambiguo

(imagen 52)

I
Gestacion
del Dios
en el huevo
(imagen 50)

9.

Suplica
basada

enel
COmMpromiso
con el Dios
(imagen 58)

10.
Llamado

2 10sotros,
padre

y madre
(imagen 59)

1L
Pregunta,
btsqueda

y encuentro
(imagen 60)

6.

La travesia
nocturna
{imagen s5)

4.

12.
Sacrificio
(imagen 61)

Concentracion
delaLuz
(imagen 53)

2.
Reunion

de las fuerzas
en el huevo
(imagen 51)
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ENCANTAMIENTO 9 - “SUPLICA BASADA EN EL COMPROMISO CON EL D10s”

Corresponde a la imagen 58 de ELR

Este encantamiento de veinte versos consiste en una nueva suplica en dieciocho
versos en donde el ‘yo’ declara: “Somos miserables sin ti y agotamos nuestros cantos”.
En este caso, a diferencia del anterior, el énfasis parece estar puesto en el tormento
que supone su ausencia y sobre todo en el compromiso llevado a cabo en ese ser-
vicio. Se ha rendido total obediencia al Dios, fieles a su ley, lo cual supone muchas

veces vivir en la contradiccion.

ENCANTAMIENTO 10 - “LLAMADO A NOSOTROS, PADRE Y MADRE”

Corresponde a la imagen 59 de ELR que se ubica al final de ELR

Este encantamiento reitera cinco veces “Ven a nosotros...” y en la sexta reiteracién
se revela que es un llamado del padre-madre a su seno: “Ven, nirio, al padre y a la
madre”. Las cinco reiteraciones remarcan su solicitud o el compromiso de su volun-
tad, su comprension, el calor que procuran, la sanacion y finalmente al cuerpo en
el que serd engendrado el nifio. Vuelve asf al primer encantamiento donde estaban
el padre y la madre.

La imagen correspondiente a este encantamiento (imagen 59) consta en su par-
te inferior de una forma serpentina doble, parecida a la de la Imagen 53 aunque sin
cabezas, y de un circulo igneo (el ‘huevo’) suspendido por una masa rojiza en su
parte inferior y bordeada por formas celestes en su parte superior. La imagen lleva
un titulo: Hiranyagharba, que en sanscrito significa literalmente ‘germen dorado’,
‘utero dorado’, ‘huevo dorado’ En el pensamiento de la India, Hiranyagharba es con-
siderado la fuente de la creacion del universo, de la manifestacion toda, y aunque
aparece mencionado en numerosos textos, el mds antiguo de ellos y al cual se refie-
re el resto es sin duda Rig Veda X.121, donde se lo menciona como “Hiranyagarbha

sukta”
“Como Germen de Oro (hiranyagarbha) / Surgid en el principio. / Apenas nacid, /

Fue el tinico Serior de lo existente. / Dio firmeza al cielo y a la tierra. / ;Quién es aquel

Dios / A quien debemos honrar con nuestra ofrenda?”>°
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Jung identifica en varias oportunidades a Hiranyagarbha con el ‘si-mismo’, pero a la
vez, con aquel que posee ‘multiples ojos’; es decir, con un ‘vasto conglomerado’, lo
cual implica que no se trata de un alma individual, sino de un alma colectiva.’" Asf,

por ejemplo, en Mysterium coniunctionis leemos:

“..la definicion hindii de si-mismo, en este caso de hiranyagarbha, como ‘agregado

colectivo de todas las almas individuales’” 5

Jung recuerda en Simbolos de transformacion que en el Rig Veda X, 121, Prajapati crea
estos mundos haciendo tapas, es decir, mediante la autoincubacién. Prajapati es en

definitiva Hiranyagarbha, el huevo que se empolla a si-mismo.53

ENCANTAMIENTO II - “PREGUNTA, BUSQUEDA Y ENCUENTRO”
Corresponde a la imagen 6o de ELR

En estos diez versos se marca la pregunta (“le preguntamos...”) a todas las comarcas
y elementos (tierra, cielo, mar, viento, fuego) y la biisqueda (“Te buscamos...”) de lo
mads externo y multiple a lo mas refinado e interno: pueblos, reyes, sabios, propia ca-
beza y corazén. Pero esas preguntas, esas busquedas, son las direcciones externas e
impropias, dan cuenta de dénde no ha de encontrarse el Dios, pues estd en ninguna

de esas partes, estd en el centro de todas, en el huevo: “Y te encontramos en el huevo”.
ENCANTAMIENTO T2 - “SACRIFIC10”

Corresponde a la imagen 61 que se ubica al final de ELR

En este encantamiento final el ‘'yo’ declara su sacrificio y, en cierto punto, una entre-
ga mayuscula a través de diversos actos comprometidos e incluso crueles. Quiza por

ello, la imagen 61 de El libro rojo correspondiente es un monstruo. Finalmente, dice:

“Hice pequerio todo lo grande y grande todo lo pequerio.

Troqué mis metas mds lejanas por lo préximo, por lo tanto, estoy preparado” (p.284).
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Asf terminan los encantamientos, pero antes de proseguir con las consecuencias de
este trabajo, nos detendremos en la reflexién que el propio ‘yo’ realiza a partir del
reconocimiento de que, pese a lo dicho, atin no se siente preparado. Pues lo terrible
es que ese Dios esté en un huevo y toda la osadia de esta incubacion le hizo olvidar
el espanto de tener un Dios a quien ni siquiera vale la pena ofender. El ‘yo’ derribo
al Dios con la palabra del ‘espiritu de este tiempo’, ahora la incubacién procura su
renovacidn, pero la paradoja es que su Dios sea también su hijo. Es comprensible, no
obstante, que habiendo muerto el Dios padre, ahora haya de nacer un nifio divino
en su corazén de madre.

Es un nifio, un hijo que crece en el huevo del Este,* y, sin embargo, de El se espe-
rala Luz que falta. Pues aquello que se espera de ese Dios no es su poder, sino su vida.

La imagen 63 de El libro rojo consiste en un arbol que integra los doce encanta-
mientos. Puede observarse que se trata de un drbol que guarda en su base un huevo
sostenido por una silueta que sugiere la serpiente doble en forma de caliz.

Si se sigue la secuencia de los encantamientos, podra observarse que van de
izquierda a derecha y luego de derecha a izquierda hasta alcanzar la copa donde van
de izquierda a derecha. Se trata de un movimiento espiralado que entreteje la fuerza
de incubacién y que lleva el resultado a la consciencia. Es decir, los opuestos se en-
trelazan entre si y llevan la luz a la consciencia.

La Imagen 64 de Ellibro rojo lleva como titulo Satapatha-brahmana 2.2.4,5 texto
que da la base al sacrificio del fuego, el Agnihotra. El mito de base se refiere a que,
impulsado por el anhelo de reproducirse, crea a Agni (‘Fuego’) que sale de su boca.
Prajapati se ofrece a Agniy se salva de ser devorado por él. Asi, el fuego se consagra
en el Agnihotra y se renueva. Tal es la potencia purificada que parece anunciar aqui
la manijfestacion de la potencia de Izdubar incubada. La imagen muestra al ‘yo’ pros-
ternado sobre una alfombra roja frente a una gran irrupcién de fuego que surge de

un huevo roto. En la pared verddcea del fondo se advierte la barca solar.

CAP. X1 - LA APERTURA DEL HUEVO
10 de enero de 1914
Personajes: ‘Yo' - Izdubar.

Sintesis: Apertura del huevo y aparicién del Dios renovado.
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Finalmente el tercer dia, arrodillado en la alfombra, el ‘yo’ abre el huevo y, tras un
gran humo, aparece lzdubar resplandeciente y sano, como si despertara de un sue-
fio. Se pregunta donde estuvo, pues ahora se siente en un lugar estrecho, mientras
que antes se habia sentido fuera del universo, lleno de luz y de vida, en definitiva,
él mismo se sintié Sol. Y cuando el propio ‘yo’ declara su alegria por su sanacion,
Izdubar se extrafia de haber estado enfermo, pues alli habfa sido puro Sol.

Por cierto, desde el punto de vista mitoldgico, se trata de una tipica asociaciéon
del héroe con el Sol. No obstante, la gran cuestién es qué es lo que implica, desde el
punto de vista del proceso del ‘yo'.

En efecto, Jung escribe aquel dia en su Libro negro 3 que pareciera que, a través
de esta experiencia, alcanza algo memorable, pero, sin embargo, no es capaz de sa-
ber hacia dénde lo conduce todo ello.5° Puede recordarse, asimismo, que en Tipos

psicoldgicos (1921), Jung escribio:

“El Dios renovado significa una actitud renovada, esto es, la renovada posibilidad de
una vida intensa, una recuperacion de la vida, pues psicologicamente Dios significa
siempre el mdximo valor, o sea, la mdxima cantidad de libido, la mdxima intensidad

de vida, el ptimo de la actividad vital psicologica”s

Sin embargo, en este caso, luego de esta aparicion fulgurante del Dios, todo desapa-
rece y solo queda la cdscara en la alfombra.

Sucede que su fuerza, lo bello y dichoso de su vientre materno pasé al huevo y al
Dios. El Dios sufre cuando el hombre no acoge su oscuridad en si. Y el hombre que
no reconoce el mal, aunque lo odie, lo ama en secreto. Se trata de aceptar el mal,
nuestro mal, sin amor y sin odio, pues, por el solo hecho de reconocerlo, le quitamos
fuerza.

Con la renovacién del Dios, el ‘yo’ quiere ascender con él. Pero como toda su
fuerza se concentré en El, el ‘yo’ cae en la indigencia del vacio y la materia, a partir

de lo cual crece la conformacién del mal.

Asi el hombre queda expuesto en esta indigencia frente al mal, la materia y la muer-

te.s?
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3. SEPTIMO MOMENTO: INFIERNO Y MUERTE SACRIFICIAL

(CAPS. X11-X111)

Es pensable que esa conformacién del mal lleve al inframundo. Alli, como puede
verse en el capitulo x11, una espantable vision le ensefia que el mal no puede realizar
un sacrificio, pues solo lo lleno puede hacerlo. En el capitulo xi11, el alma de una
nifia asesinada —que en definitiva es el propio Jung— le exige que le coma el higa-
do. Con este sacrificio se reasumen las fuerzas originarias que estaban con €l desde

antano, pero que ingresaron en la conformacién del Dios (1zdubar).

CaApr. x11 - EL INFIERNO

12 de enero de 1914

Personajes: ‘Yo' - una mujer - hombre diabdlico.

Sintesis: Una mujer (su alma) fue atacada por seres diabdlicos. Ella supo defender-
se y pudo asir el ojo del mal. Si el Diablo se mueve, ella le arrancara el ojo, pero el
mal no es capaz de sacrificio. El mal es necesario y el sacrificio es el iinico modo de

enfrentarlo.

Luego de la apoteosis del Dios aparece el mal insondable, pues el movimiento enan-
tiodrémico es inexorable. Darle luz al Dios supone a la vez querer el mal para uno.
Crear lo eternamente pleno implica crear lo eternamente vacio. Solo la tibieza detie-
ne, al menos en apariencia, la aparicion del mal insondable. Por otra parte, si bien el
Dios es —en algun sentido— interior, todo el poder se ha ido hacia Ely lo m4s huma-
no, representado psicolégicamente por el ‘yo' ha quedado fuera. Esto quiere decir que

el movimiento enantiodréomico en estos dos capitulos (x11—-x111) se aplica a dos ejes:

1. En primer lugar, si todo el bien y la luz se han ido en la creacién del Dios, toda

la oscuridad y el mal deben aparecer y se revierten sobre el ‘yo.
2. Ensegundo lugar, si este proceso deja afuera al hombre, al sujeto que incub6 al

Dios (que en términos psicoldgicos equivale al ‘yo’, a la personalidad yoica), es

menester que algo de eso se incorpore, se humanice.
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Finalmente el tercer dia, arrodillado en la alfombra, el ‘yo’ abre el huevo y, tras un
gran humo, aparece lzdubar resplandeciente y sano, como si despertara de un sue-
flo. Se pregunta donde estuvo, pues ahora se siente en un lugar estrecho, mientras
que antes se habia sentido fuera del universo, lleno de luz y de vida, en definitiva,
él mismo se sinti6 Sol. Y cuando el propio ‘yo’ declara su alegria por su sanacién,
Izdubar se extrafia de haber estado enfermo, pues alli habia sido puro Sol.

Por cierto, desde el punto de vista mitolégico, se trata de una tipica asociacién
del héroe con el Sol. No obstante, la gran cuestién es qué es lo que implica, desde el
punto de vista del proceso del ‘yo'.

En efecto, Jung escribe aquel dia en su Libro negro 3 que pareciera que, a través
de esta experiencia, alcanza algo memorable, pero, sin embargo, no es capaz de sa-
ber hacia dénde lo conduce todo ello.*® Puede recordarse, asimismo, que en Tipos

psicolégicos (1921), Jung escribio:

“El Dios renovado significa una actitud renovada, esto es, la renovada posibilidad de
una vida intensa, una recuperacion de la vida, pues psicolégicamente Dios significa
siempre el mdximo valor, o sea, la mdxima cantidad de libido, la mdxima intensidad

de vida, el optimo de la actividad vital psicolégica”>

Sin embargo, en este caso, luego de esta aparicion fulgurante del Dios, todo desapa-
rece y solo queda la cdscara en la alfombra.

Sucede que su fuerza, lo bello y dichoso de su vientre materno pasé al huevo y al
Dios. El Dios sufre cuando el hombre no acoge su oscuridad en si. Y el hombre que
no reconoce el mal, aunque lo odie, lo ama en secreto. Se trata de aceptar el mal,
nuestro mal, sin amor y sin odio, pues, por el solo hecho de reconocerlo, le quitamos
fuerza.

Con la renovaciéon del Dios, el ‘yo’ quiere ascender con él. Pero como toda su
fuerza se concentré en El, el ‘yo’ cae en la indigencia del vacio y la materia, a partir

de lo cual crece la conformacién del mal.

Asi el hombre queda expuesto en esta indigencia frente al mal, la materia y la muer-

tes?
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3. SEPTIMO MOMENTO: INFIERNO Y MUERTE SACRIFICIAL

(CAPS. X11-X111)

Es pensable que esa conformacion del mal lleve al inframundo. Alli, como puede
verse en el capitulo x11, una espantable visién le ensefia que el mal no puede realizar
un sacrificio, pues solo lo lleno puede hacerlo. En el capitulo xu11, el alma de una
nifia asesinada —que en definitiva es el propio Jung— le exige que le coma el higa-
do. Con este sacrificio se reasumen las fuerzas originarias que estaban con él desde

antafio, pero que ingresaron en la conformacién del Dios (1zdubar).

CApr. x11 - EL INFIERNO

12 de enero de 1914

Personajes: ‘Yo' -~ una mujer - hombre diabdlico.

Sintesis: Una mujer (su alma) fue atacada por seres diabdlicos. Ella supo defender-
se y pudo asir el ojo del mal. Si el Diablo se mueve, ella le arrancard el ojo, pero el
mal no es capaz de sacrificio. El mal es necesario y el sacrificio es el tinico modo de

enfrentarlo.

Luego de la apoteosis del Dios aparece el mal insondable, pues el movimiento enan-
tiodrémico es inexorable. Darle luz al Dios supone a la vez querer el mal para uno.
Crear lo eternamente pleno implica crear lo eternamente vacio. Solo la tibieza detie-
ne, al menos en apariencia, la aparicién del mal insondable. Por otra parte, si bien el
Dios es —en algun sentido— interior, todo el poder se ha ido hacia El y lo mas huma-
no, representado psicolégicamente por el ‘yo' ha quedado fuera. Esto quiere decir que

el movimiento enantiodrémico en estos dos capitulos (x11-X111) se aplica a dos ejes:

1. En primer lugar, si todo el bien y la luz se han ido en la creacién del Dios, toda
la oscuridad y el mal deben aparecer y se revierten sobre el ‘yo.

2. Ensegundo lugar, si este proceso deja afuera al hombre, al sujeto que incubo al

Dios (que en términos psicoldgicos equivale al ‘yo’, a la personalidad yoica), es

menester que algo de eso se incorpore, se humanice.
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Pero es evidente que ambas cuestiones son inseparables. Precisamente, para poder
incorporar algo de ese poder del mal en el individuo, en el ‘yo’ (segundo punto), es
necesario el paso por el mal insondable (primer punto). Por ello, este capitulo, por
un lado, compensa el ‘ciclo de 1zdubar’ y, por el otro, lleva algo de su resultado a la
vida individual, asumiendo por el absurdo parte del poder del Dios para poder lle-

varlo al ‘yo’, segin se ve claramente en el capitulo siguiente.

Por ello, en la segunda noche después de la creacién del Dios el ‘yo’ tiene una visién
aterradora y estatica. Una joven mujer es atacada por tres seres demoniacos, dos de
ellos estdn arrojados sobre su cuerpo y el mas peligroso yace debajo de ella. Este ulti-
mo tiene la cabeza inclinada hacia atras y un hilo de sangre corre por su frente, pues
la joven logré hincar el ojo de este Diablo con el anzuelo de una cafia de pescar. Es
evidente que querfan martirizar a la joven hasta la muerte, pero ella supo defenderse
y pudo asir el ojo del mal. Y aqui surge la gran ensefianza, si el Diablo se mueve, ella
le arrancaerd el ojo, pero el mal no es capaz de sacrificio y por ende no lo hace. Una

voz le dice:

“El mal no puede realizar un sacrificio, no puede sacrificar su ojo, la victoria estd con

aquel que puede sacrificar” (p. 287).

Jung comenta que al mal no le resulta nada mas valioso que el ojo, pues él es la som-
bra de lo bello. Esto recuerda el pacto de Fausto, de Goethe, con Mefist6feles, segtiin
el cual entregara su alma cuando pueda decir: “;Deténte este momento es tan bello!”.
La belleza es, sin duda, el valor que el mal disputa al bien y, por ello, el ojo es también
el érgano con el cual el mal ve lo bello.

En todo encuentro humano interviene un intercambio, muchas veces sublimi-
nal, de ese mal que estd en el fondo de nuestra psique. Por ello, Jung concluye que
debemos asombrarnos de que los hombres crean estar cerca unos de otros, de que
puedan entenderse y amarse; y no, en cambio, de su lejania y de que se combatan y
maten entre si. Es necesario descubrir el puente entre los hombres, pero para ello es
menester descubrir su abismo. Y reconocer tal abismo consiste, en primer lugar, en

aceptar que una parte de uno quiere el mal, ya que nos es dificil librarnos de él:

“Quien no quiera el mal le falta la posibilidad de salvar su alma del infierno” (p. 288).
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Pero aungque el ojo del mal le succiond toda la fuerza a su alma, quedé su voluntad,
simbolizada por ese anzuelo. Como ya hemos dicho, el mal no es capaz de sacrificar,
y, por ello, evitard que se le arranque el ojo. Pero tampoco la mujer, es decir, su alma,
puede arrancarle el ojo al mal, ya que el mal tiene muchos ojos y si pierde uno, le que-
dan mas. Esto significa que lo que detiene al mal y, en algtin sentido, permite tomar

la fuerza de la que el mal se apodera es el sacrificio. Y tal es la tarea que adn aguarda.

Cap. X111 - EL ASESINATO DE LA VICTIMA

13 de enero de 1914

Personajes: ‘Yo' - alma de una nifia asesinada.

Sintesis: Junto al caddver de una nifia asesinada esta su alma que le pide que coma
su higado. El 'yo’ accede con disgusto y el alma le dice que esa nifia es él mismo. Se
trata de reconocer que el ‘yo’ es responsable o, al menos, corresponsable del mal que

llevd a matar al nifio divino.

El 'yo’ experimenta una de las visiones mas terrorificas. Luego de verse sobrecogido
por la visién de repugnantes serpientes, llega hasta un valle que huele a crimen y en
donde encuentra el cadaver de una nifla ensangrentada y despedazada, la cabeza
hecha papilla y el cuerpo cubierto de heridas espantosas. Junto a la nifia hay una
mujer tranquila, con la cara cubierta por un impenetrable velo, que le pregunta si
es capaz de comprender. El 'yo' se enfurece ante el terrible crimen y dice que nada
hay para comprender, pero la mujer le recuerda que esto ocurre todo el tiempo'y, sin
embargo, él no vive enfurecido. Luego ella le ordena que saque el higado al cadaver
y coma un trozo, a lo que, en un inicio, se resiste, pero finalmente accede cuando se
entera de que ella es el alma de la nifia y que tal sacrificio le es necesario.

Comer el higado lo hace sentirse culpable de canibalismo y, en definitiva, cém-
plice del crimen ocurrido. Pero el ‘yo’ debe comprender, sefiala el alma, que un hom-
bre cometié este crimen, y en tanto hombre, es culpable. Y tal acto es expiatorio,
pues requiere de la maxima humillacién.

Una vez cometida la humillante accién, la mujer levanta su velo y le muestra
que, en realidad, es su alma.

(Como puede interpretarse este extrafio asesinato transformado en sacrificio?
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I. Se trata de reconocer que el ‘yo’ es responsable o, al menos, corresponsable del

mal que llevé a matar al nifio divino.
2. Probablemente, comer su higado supone asumir su vida, reincorporarlo®.

Sin duda fue el mal el que ingresé en el ‘yo’ (en la personalidad yoica) y cometié el
crimen. El alma era enteramente humana aunque poseia, de modo latente, las fuer-
zas primordiales que se trasladaron integramente —sin intervencion del ‘yo'— al
Dios que dio a luz. El asesinato de la victima permiti6 que tales fuerzas reingresaran
al alma individual, al ‘yo’ entendido como personalidad yoica. Ingerir la carne y la
sangre de la victima implica recibir la cualidad divina que excede lo humano. Tal
ha sido desde siempre el significado arcaico del sacrificio de la carne y de la sangre,
aunque su sentido deberia captarse simbdélicamente .

Pero este sacrificio, esta incorporacion del Dios, tiene sus riesgos, pues el Dios
quiere apoderase de la vida del sacrificador, quiere la vida del humano. Ser humano
significa no ser divino, no caer en la locura irracional. Pareciera que ahora el desafio
consiste en que lo humano no se pierda, en no ser absorbido por lo absoluto. El ‘yo’
se defiende rechazando lo divino, pues trastoca el sentido humano, es impertinente
y hasta superficial.

Es claro que el polo humano quiere salvarse, pero aunque el texto no lo sefiale
aun, una nueva tarea se avecina, es decir, recuperar lo divino a partir del hombre occi-

dental moderno. Tal sera la mision de los cuatro capitulos siguientes (caps. X1v- xvi1).

4. OCTAVO MOMENTO: LA ‘LOCURA’ DIVINA

(CAPS. X1V-XVII)

La locura ‘divina’ parece aludir a una suerte de ‘tonteria’ o torpeza frente a lo divino,
propia de quienes estan absorbidos por el racionalismo de este tiempo. La psiquia-
tria, en particular, parece incapaz de distinguir una experiencia religiosa de una pa-
tolégica. Se muestra aqui la tensidn irreductible entre el escepticismo cientificista
y la devocionalidad infantil, y la incapacidad de vivir de corazdén el misterio de la

unién de los opuestos.
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CAP. X1V — LA LOCURA DIVINA. NOVENA AVENTURA — PRIMERA NOCHE

14 de enero de 1914

Personajes: ‘Yo' - bibliotecario.

Sintesis: El ‘yo’ pide a un bibliotecario un libro devocional. Surge alli un didlogo que
muestra la irreductibilidad entre religién y ciencia. La ciencia o el cientificismo des-
confian de la falta de sentido de realidad de la religién pero, por otra parte, la ciencia
no basta para la vida. Los profetas de nuestro tiempo (Nietzsche, Fausto) tampoco
parecen darnos la respuesta. Se trata de ser Cristo, no cristianos, pero es menester

reconocer nuestro cristianismo histérico, constitutivo.

Para la contextualizacién de este capitulo remitimos al lector a nuestra “Primera
Parte”, en donde nos referimos al eje religién-ciencia y al lugar de los profetas de
nuestro tiempo en el Liber Novus.

El ‘yo’ llega a una sala de lectura de una biblioteca vy, algo desconcertado, se le
ocurre pedir la Imitacién de Cristo de Tomas de Kempis. El bibliotecario, que hasta
cierto punto representa la mirada cientificista moderna, se sorprende de que el ‘yo’ se
interese por un libro devocional. El ‘yo’ senala que, pese a su alto aprecio por la cien-
cia, ésta a menudo nos deja vacios; en cambio, un libro como el de Tomas de Kempis
de algiin modo estd escrito con el alma. Mas atn, el rechazo de las creencias muchas
veces se funda en razones débiles, por ejemplo, debido a su choque con la ciencia de
la naturaleza o con la filosofia. Por cierto, esto parece referirse a que, en esencia, la
religion trata de cuestiones bien diversas que la ciencia; es decir, es de orden diferen-
te a aquello que se puede descubrir o refutar a partir de la razén o la investigacion
empirica. Sin embargo, el bibliotecario objeta que la falta de sentido de realidad de
la religion es un perjuicio evidente y, ademas, existen libros devocionales contem-
pordneos que pueden reemplazar los antiguos, tales como el Asi hablé Zarathustra
de Nietzsche y el Fausto de Goethe, por cierto, aquellos que corresponden a quienes
pueden denominarse los ‘profetas de este tiempo’ Y aunque el ‘yo’ lo admite, de algiin
modo objeta que Nietzsche parece dirigirse a quienes necesitan mds libertad y no da
respuesta a quienes sufren. Hay muchos hombres que no necesitan de la superiori-
dad que él propone, sino mas de su inferioridad, lo cual alude a una sumisién que
dej6 como legado el cristianismo. Mdas atin, Nietzsche parece ser el extremo opuesto

del cristianismo y por ello, en definitiva, estd en una fuerte dependencia de él.
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Como puede verse, aqui se advierte la tensiéon —aparentemente irreductible— entre
religion y ciencia, a la cual aludimos en nuestro apartado anterior. Pareciera que esa
tension no se resuelve pretendiendo dejar el cristianismo, pues, aunque no quera-
mos hacerlo, el cristianismo no nos deja a nosotros. Tampoco se trata de imitar a
Cristo, pues Cristo esta siempre delante de nosotros. Asimismo, los profetas de este
tiempo advirtieron sobre las consecuencias de este cristianismo sumiso y propusie-
ron despojarse de él y ejercer la voluntad de poder. Sin embargo, seguir a Cristo no
significa emularlo, pues El mismo no siguié ningin modelo. Se trata, sin duda, de
ser Cristo. Pero ;como lograr tamafia odisea? Para poder hacerlo se necesita comen-
zar desde abajo, de 1o mas simple, pues el pensamiento no resuelve estas cuestiones,
solo la vida puede hacerlo. Es asi como el ‘yo’ aparece recomenzando desde un cris-

tianismo ingenuo, pero viviente.

CAP. Xv - NOX SECUNDA

17 de enero de 1914

Personajes: ‘Yo' - cocinera - ‘anabaptista’ — profesor (y colega) - “vecino-pensar” —
“vecino-sentir”.

Sintesis: Luego de un didlogo de entendimiento con la cocinera que manifiesta una
inclinacién devocional, en suefios aparecen anabaptistas liderados por un tal Eze-
quiel. Van a Jerusalén, pero el ‘yo’ tiene cuerpo y por ello no los puede acompafiar.
El ‘yo’ es llevado al manicomio e internado en razén de una paranoia religiosa. Su

pensar y su sentir yacen a su lado enfermos.

En la cocina de la biblioteca se encuentra con la cocinera, quien se sorprende de que
alguien de su condicién social, sin ser clérigo, esté leyendo la Imitacién de Cristo, el
mismo libro que su madre le dio en su lecho de muerte y que tanto le sirvié en mo-
mentos de tribulacién.

El ‘yo’ lee en el capitulo xix el siguiente pasaje:

“Los justos encomiendan sus propdsitos mds a la gracia de Dios, a la que confian

todo lo que emprenden, que a su propia sabiduria” (p. 293).
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De alli concluye que ése es el ‘método intuitivo’ de Tomas de Kempis, es decir, el
método necesario para entrar en relacién con aquello insondable que se presenta
en la vida. En otros términos, podria decirse que también es un método para ‘anti-
cipar’ aquello que quiere darse en el camino de desarrollo de la personalidad total.
Obviamente, se trata de otra expresion para lo que Jung denominé “imaginacion
activa’.

Se sumerge asi en sus propios pensamientos y sospecha que dejarse llevar por el
propio antojo también serfa un ‘método intuitivo’ Piensa, sin embargo, que en vez
de ello deberfa imitar al cristiano y, acaso como consecuencia de ese pensamiento e
intencién, irrumpe una bandada de pédjaros y numerosas figuras humanas en som-
bras. Sobresaliendo de un confuso vocerio, una voz dice: “Permitidnos alabar en el
templo” (p. 293).

Ezequiel, un anabaptista enajenado, le anuncia que —junto con sus hermanos
en la fe— marchan hacia Jerusalén para rezar junto al Santo Sepulcro, pero que el
‘yo’ no los puede acompariar, pues tiene cuerpo y ellos estin muertos. Ezequiel y sus
hermanos deben peregrinar por los lugares santos, pues pese a su fe pareciera que

olvidaron vivir. Ezequiel luego de decirle esto, lo sujeta frenéticamente y le advierte:
“Suéltame, demonio, tii no has vivido tu instinto animal”® (p. 294).

En numerosas ocasiones, Jung alude en su obra tedrica a la represion por parte
del cristianismo (v del mitraismo) de los instintos. Asi, en Simbolos de transfor-
macidn, sefiala que el cristianismo muestra en algin sentido su superioridad
respecto del mitraismo, pues en el primero, no solo debe sacrificarse la instinti-
vidad animal del hombre (simbolizado por la tauroctonia mitraica), sino el hom-

bre natural entero.” Asimismo, en “Sobre lo inconsciente”, leemos:

“En el misterio cristiano es el sacrificio del cordero. En la religion hermana del cristia-
nismo, que fue su competidora con mayor éxito, el culto de Mitra, no era el sacrificio
del cordero, sino el taurébolo, el sacrificio del toro, el principal simbolo ritual. (...) El
cristianismo reprimio este elemento, pero en el momento en el que se ve sacudida la
validez de las creencias cristianas vuelve a abrirse camino hasta aparecer en primer
plano. Es un elemento animal-instintivo que amenaza con irrumpir, pero en el inten-

to por liberarse se rompe una pata, es decir, el instinto se automutila”.%
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Es significativo que es un anabaptista, denominado Ezequiel, quien impreca al ‘yo’
por no haber vivido sus instintos. “Anabaptista’, que significa “rebautizador” no es
un término que utilizaron los propios anabaptistas, pero alude a que el bautismo
es el testimonio externo de una confesion de fe interior del creyente con Dios a
través de Jesucristo. El movimiento tiene un origen multiple, pero su comienzo for-
mal tuvo lugar en Zollikon (cerca de Kiisnacht donde vivié Jung), el 21 de enero
de 1525, cuando Conrad Grebel, Felix Mantz, Georg Blaurock y otros se bautizaron
reciprocamente bajo una confesion de fe, y constituyeron asi, una congregacion se-
paratista. El anabaptismo enfatiza la relacién inmediata con Dios y rechaza las ins-
tituciones eclesidsticas. Con el tiempo, los anabaptistas se separaron de los grandes
reformadores, Zwinglio y Lutero, se radicalizaron y sufrieron violentas represiones
que causaron miles de victimas.*

De alguna manera, este anabaptista parece representar el contrasentido, una
violenta incursion en el polo antitético al cristianismo eclesial moderado. Es suges-
tivo que el propio Jung aluda a los anabaptistas en Psicologia y religion, en ocasion de
una referencia a los escritos de la Iglesia medieval donde no se niega que los suefios
puedan ser, en ocasiones, vehiculo de influencia divina, pero se reserva el derecho a
decidir en cada caso sobre su autenticidad. Jung cita pasajes de los tratados sobre los
sueflos y sus funciones de Benedictus Pererius, jesuita del siglo Xxv1 y del humanista
Caspar Peucer, también del siglo X1, segun Jung un “criptocalvinista”, sin duda mas

severo que el catolico, tal como se aprecia en este pasaje:

“El criptocalvinismo de Peucer se ve claramente en sus declaraciones, especialmente
cuando las comparamos con la theologia naturalis de sus contempordneos cato-
licos. Es probable que sus palabras sobre las revelaciones escondan una alusion a
novedades heréticas. Al menos, en el siguiente pdrrafo, donde se ocupa de los suefios
de origen diabdlico (somnia diabolici generis), afirma: ..y las demds cosas que el
Diablo revela hoy dia a los anabaptistas y en todo tiempo a entusiastas y fandticos
de similar especie’ "%

Es evidente que, desde este punto de vista, el anabaptista condensa lo instintivo,
lo irracional y lo ‘diabdlico’ y prepara el camino a su inmersion en lo ‘diabdlico’, tal
como podra verse en el siguiente capitulo. Pero hay mas, pues los anabaptistas van

al Santo Sepulcro y el ‘yo' no los puede acompafiar ya que posee cuerpo. Aqui se
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advierte que estos muertos que viven en nosotros, siguen buscando el cuerpo del
resucitado en el Santo Sepulcro. Jung sefialo, en Simbolos de transformacion, que la
adoracién del Santo Sepulcro, de alguna manera, es un simbolo del vientre materno
al cual se retorna con la intencién de renacer.”

Cuando todo esto ocurre, reaparecen la cocinera y el bibliotecario, y unos poli-
cias lo llevan al manicomio. Como el ‘yo’ lleva todavia su libro, se pregunta qué dirfa

Tomads ante esta situacion; asi abre el libro y en el capitulo xi11 lee:

“Mientras vivamos en el mundo no podemos estar sin tribulaciones ni tentaciones.
No hay nadie tan perfecto ni tan santo que no sea tentado algunas veces, y no es

posible librarse definitivamente de ellas™® (p. 294).

En el manicomio lo atienden dos doctores, uno de ellos es un profesor pequefio y
obeso que al ver que lleva el libro de Tomas de Kempis, no duda en diagnosticarle
paranoia religiosa, pues la imitacion de Cristo lleva hoy en dia al manicomio.

Y cuando el ‘yo’ sefiala al profesor que las voces que escucha no lo persiguen, sino
que acude a ellas de acuerdo con el ‘método intuitivo’, pareciera que tal neologismo
solo confirma su enfermedad. Por otra parte, la insistencia del ‘yo’ respecto de su
salud demuestra que su estado es grave, ya que carece de consciencia de enfermedad.

Cuando lo llevan ala gran sala de enfermos, advierte que su vecino de la izquier-
da yace inmovil y su rostro parece petrificado, mientras que el de la derecha parece
tener un cerebro que pierde peso v volumen. El vecino de la derecha simboliza su
pensar y el de la izquierda su sentir, v debido a que el ‘yo’ es sobre todo pensador,
su sentir es mas bajo. Pero, asimismo, su pensar estd ahora desatendido, pues dio el
paso hacia lo inusitado, hacia lo inconsciente merced a este camino que de la devo-
cién moderada pasé a la irrupcion anabaptista.

La Imitacion de Cristo, el haberse dejado llevar por su método intuitivo, lo ha

hecho romper con lo cotidiano:

“Si atraviesas la mds cotidiana de todas las paredes, entonces el caos ingresa como

una avasallante corriente” (p. 295).

Pero el caos no es informe, sino que se refiere a los muertos, es decir, a Jas masas de

muertos que viven en nosotros, masas de muertos de la historia humana, cortejos
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de espiritus no redimidos. Ellos nos acosan con sus anhelos no satisfechos y, aun-
que no lo advirtamos, influyen en nuestras vidas, en nuestras decisiones y aun en
nuestras intenciones. Por cierto, de entre todos ellos, se destacan los cristianos, de
naturaleza poco comin y noble, pero que, sin embargo, olvidaron vivir segtin sus
instintos animales. Es necesario incorporar lo animal, pues en caso contrario se vive

unilateralmente y se trata al préjimo como a aquél.
En sus seminarios Visiones Jung sefialé:

“Somos prejuiciosos en lo que concierne a los animales. La gente no me entiende
cuando les digo que deberian familiarizarse con su parte animal o asimilarse a ellos.
Creen que los animales siempre saltan por encima de los muros y siembran el caos
por la ciudad. Por el contrario, los animales son un ciudadano decente en la natu-
raleza. Son piadosos, siguen su camino con bella reqularidad, no hacen nada extra-
vagante. Solo el hombre es extravagante. Por eso, si asimilas el cardcter del animal,
entonces te conviertes en un ciudadano especialmente fiel a la ley, vas muy lento, te

vuelves muy razonable en tus modales, en tanto que seas capaz de lograrlo”.”

Pero abrir las puertas a los muertos es una labor solitaria que se realiza de noche y en
secreto, mientras se mantiene la relacién con la vida durante el dia.

Para poder dar un paso mas alld del cristianismo, es menester dar primero un
paso atras e ir hacia la parte animal. Solo asi es posible aspirar a no ser cristiano,
pero ser capaz de ‘ser Cristo’, entendido como aquel que ha integrado los opuestos.
Mas la redencidn de lo cristiano en uno es inseparable de los cristianos muertos no
redimidos, pues ellos habitan en nosotros. Por cierto, esto anticipa la ensefianza
que se impartira a los muertos en Escrutinios, pues alli se realizard lo que aqui solo se
sugiere.

A esta altura, el Liber Novus consigna una imagen (imagen 105 de ELR) que Jung
reprodujo andnimamente en 1929, en su Comentario a El secreto de la flor de oro. Sin
duda, se trata de un mdndala que intenta contener los opuestos que se encuentran
en tensién, como el lector puede apreciar en nuestra descripcién consignada en la
“Introduccion” de esta “Segunda Parte”.

Los muertos padecen de su imperfeccién, pues no pudieron hallar la tranqui-
lidad en Cristo; llevan el peso de la culpa, pues no pudieron salvarse con la ley del
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amor. Y nosotros somos ciegos y vivimos en la superficie mientras no nos encargue-
mos de los muertos. No importa que no se crea en la inmortalidad del alma, el hecho
es que, de algin modo, los muertos viven en nosotros y claman por su redencién. Y
mientras no lo hagamos prevalecera todo lo que se opone a la ley del amor. Pues es

menester abrazar el contrasentido para lograr una verdadera redencién.
El camino es avanzar por el camino indefinido, sin bisqueda de proteccién:

“Acepté el caos y a la noche siguiente se me presenté mi alma” (p. 297).

Capr. xvl - NOX TERTIA

18 de enero de 1914

Personajes: ‘Yo'~ profesor-psiquiatra - loco.
Sintesis: El 'yo’ ahonda en el caos de la locura dialogando con un personaje singular
que encarna el sinsentido. El desafio es unir lo que est4 separado, sosteniéndose en

la duda solo seguirse a si mismo. Una imagen del rbol al final resume el capitulo.

El alma [e pide que haga silencio para poder escuchar y le murmura palabras inquie-
tantes acerca de la aceptacion de su locura, una locura que él ha reconocido, pero
que debe vivir para que se transforme en luz.

Y aunque el 'yo' manifiesta su desacuerdo respecto de la necesidad de aceptar la
locura, advierte que se encuentra en un manicomio y es victima del caos que surge
cuando todos los diques se rompen.

Un ‘loco’ se presenta como un Nietzsche-Cristo predestinado para redimir el
mundo y le narra su delirio. El director del manicomio es el Diablo que tiene en su
poder a la Madre de Dios —con la cual é] mismo hubiera debido casarse— y cada
atardecer engendra con ella un hijo que luego los diablos asesinan cruelmente al
amanecer. Por cierto, el ‘yo’ considera esto pura mitologia, pero no hay duda de que
es la expresion del oleaje de la locura que se asume. Y no deja de ser significativo que
el ‘loco’ se considere Nietzsche-Cristo, es decir, la unién cadtica del profeta cristiano
y del profeta de este tiempo. Es decir, en el sinsentido de la locura intenta unirse
aquello que en la superficie estd separado. Por cierto, la verdadera unién requiere de
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un movimiento mas profundo, pero no puede obviar la asuncién de la locura como
tal. En todo caso, no hay caminos prefijados, y el camino se hace al andar. Ahora
bien, asf como Cristo supo que El era el camino, la verdad y la vida, el ‘yo’ sabe ahora
que el caos es el camino que debe sobrevenir a los hombres. Y por ello, Dios, el Dios
venidero no se encarna, no es Espiritu que se hace carne, sino que es el Espiritu que
nace en el seno del hombre.” Pero ahora es el espiritu el que debe someterse a la

santificacion y no la carne.

“Asi como Cristo atormentd la carne mediante el espiritu, asi atormentard el Dios de

este tiempo al espiritu mediante la carne” (p. 299).

Para llegar a ello debe tenerse en cuenta que lo infimo es la fuente de la gracia. Nada
de lo oscuro debe escatimarse y el espiritu sufrird tormentos sin que nadie lo miti-
gue ni lo asista. Eso quiso decir Cristo de s{ mismo cuando anunci6 que no trafa la
paz, sino la espada (Mateo 10, 34).

Lo infimo aparece siempre junto a lo mas Alto, como los ladrones a cada lado
de la cruz de Cristo. Solo que uno de ellos ascendié al Cielo y el otro descendié al
Infierno y aiin no sabemos el alcance de uno y otro destino. En Respuesta a Job, Jung

sefiald en relacién con Cristo en la Cruz:

“Esta pardbola se ve completada por la de los dos ladrones, de los cuales el uno ird
al infierno y el otro entrard en el paraiso. Es imposible figurarse una representacion
mds acertada del cardcter antitético propio del simbolo central del cristianismo”.”

La imagen 113 que aqui se consigna, realizada en abril de 1919, es la del hijo divino,
Phanes, y significa la perfeccion de una larga senda. De algun modo, anticipa la
realizacion de lo que aqui se gesta; asi, se puede observar el drbol de la vida con
raices en el infierno y copa en el cielo. Ya no hay diferencias, y el drbol crece de
abajo hacia arriba y de arriba hacia abajo, y conoce el camino hacia la redencién.
Por ello le dice que debe volver a unir lo bueno y lo malo, porque lo ha separado
para aspirar solo a lo bueno; y lo rechazado, lo negado, lo ha dejado sin el alimento
de la profundidad. Decian los antiguos que luego del pecado de Adan el arbol del
Paraiso se secd.

Para salvaguardar la vida es menester no separar tajantemente lo bueno de lo
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malo. Asi como puede verse en el drbol, en el crecimiento estin ambos unidos, y

para que ello sea posible, es menester mantenerse calmo en la gran duda:

“El fuerte tiene dudas, pero la duda tiene al débil” (p. 302).

Capr. xvil - NOX QUARTA

19 de enero de 1914

Personajes: ‘Yo' - cocinera - bibliotecario -~ Amfortas - Kundry - Klingsor - Parsifal.
Sintesis: El 'yo’ despierta de su suefio de incubacién en la cocina. Al salir se encuen-
tra con una escena parddica: la cocinera (Kundry), el bibliotecario (Amfortas) y el

propio ‘yo' (Klingsor y Parsifal) representan la historia tradicional, pero banalizada.

Al terminar la noche, su alma le dice con voz nitida que se han de construir vias
faciles para conducir de un polo a otro; la tarea es lograr una mediacion entre los
opuestos.

Abre los 0jos, y la cocinera —alli presente— le dice que durmié mas de una hora.
El‘yo’ se pregunta sila cocina no es el ‘reino de las Madres', es decir, aquel lugar pri-
mordial en donde se gestan todas las cosas. Jung sefial6 que el ‘reino de las Madres’

simboliza el aspecto creativo de lo inconsciente.™
Asi, abre el libro v lee el capitulo xx1 de la Imitacidn de Cristo:

“Sobre todo y en todo, alma mia, busca siempre tu calma en el Sefior, pues El es la

calma eterna de todos los santos™ (p. 302).

La imagen 115 de el Liber Novus representa a un hombre con cabeza animal y som-
brero. Y el epigrafe dice: “Este es el oro material en el cual habita la sombra de Dios”,

La cocinera le informa que trabaja para el bibliotecario, un hombre de paladar
muy fino. Finalmente, cuando devuelve el libro al bibliotecario le pregunta si alguna
vez tuvo un suefio de incubacién en su cocina. Por cierto, el bibliotecario se sorpren-
de, pues nunca tuvo una idea tan singular.

Este pasaje merece una reflexion. El bibliotecario se ha mostrado hasta ahora
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como el representante de un escepticismo contemporaneo, un cientificismo inca-
paz de abrirse al misterio. Solo puede responder desde la razén, pero ignora que
existen procesos psiquicos por los cuales es posible dar cuenta de una realidad mas
plena. Por ello, ni siquiera es capaz de saber que en su cocina es posible incubar,
concentrar la energia psiquica y asf lograr una transformacién. Mas adn, tampoco
comprende que por no admitir este proceso, por no cultivar esta posibilidad, est4
inconscientemente hechizado por su cocinera.

Ello parece explicar que al salir de la biblioteca, de algiin modo estos aspectos
aparezcan bajo la forma de una parodia.

Cuando sale de la biblioteca desemboca en una representacion teatral parddica.
En el jardin encantado de Klingsor se encuentran Amfortas y Kundry, extrafiamente
el bibliotecario y la cocinera, aunque a la luz de nuestra propuesta puede compren-
derse que este bibliotecario (Amfortas) esté herido por el hechizo de su cocinera
(Kundry). El hechizo se muestra en términos parddicos, pues él sufre de indigestién
y ella estd enojada y decepcionada. En realidad, el hechizo de la cocinera es el hechi-
zo de la banalidad, ‘de la buena mesa’ El bibliotecario (el racionalismo, la ciencia) y
la cocinera (la devocién ingenua) son dos polos sin clara mediacion consciente, a no
ser por la cocina.

A la izquierda aparece Klingsor, con el cual el ‘yo’ parece identificarse, que sos-
tiene la pluma del bibliotecario. Cuando aparece Parsifal —que curiosamente tam-
bién es igual al ‘yo'— Klingsor le arroja la pluma y Parsifal la atrapa impasible. Ob-
viamente, es un remedo de la lanza que, en la historia tradicional, Klingsor arroja
a Parsifal y este la toma. Luego la escena se transforma y el publico, en ese caso
nuevamente el mismo ‘yo’, participa del uiltimo acto; se trata del suplicio del Viernes
Santo. Aparece Parsifal que depone sus armas, pero alli no estd Gurnemarz para
expiarlo y consagrarlo. Kundry estd lejos, cubre su cabeza y rie. El ptblico —que en
definitiva es el ‘yo'— estd absorto y se reconoce a si mismo en Parsifal. Asi, Klingsor
primero y luego ‘Parsifal-publico’ son el mismo ‘yo’ Este ‘yo’ va con la camisa de pe-
nitente, hace sus bafios lustrales, se viste de civil, se retira de la escena, se acerca a si

mismo que como publico sigue arrodillado devotamente:
“Me levanto a mi{ mismo del suelo y me vuelvo uno conmigo mismo” (p. 303).

Es obvio que esta representacion teatral es, en principio y desde el punto de vista

431



psicoldgico, un intento de integracién de la psique, aunque su tono parédico sugiere
que el proceso es superficial. Aquello que ocurrié en las profundidades de la psi-
que, representado por el caos psiquico y la internacién psiquidtrica, aparece como
no asumido en el plano de la psique consciente. En otras palabras, el bibliotecario-
cocinera representan —para limitarnos a un aspecto— la tensién superficial entre
la ciencia (bibliotecario) y la religién devocional (cocinera) y, a la vez, entre el poder
y el orden masculinos (Amfortas) y la fuerza vital instintiva (Kundry), que no dan
cuenta del fondo oscuro de lo inconsciente que irrumpe como locura intentando
compensar, para poder enlazar estos polos aparentemente irreconciliables.

Puede iluminar la cuestidn la referencia que el propio Jung hace del Parsifal de
Wagner en Tipos psicoldgicos, donde se lo presenta como un intento de solucién de
integracion de opuestos —representados por el Graal y el poder de Klingsor— basa-

do en la posesion de la lanza sagrada.
Consignamos parcialmente la interpretacién de Jung:

“La dolencia consiste en la tension de los opuestos de la santa lanza sagrada. Some-
tida al hechizo de Klingsor se encuentra Kundry, la fuerza vital instintiva, todavia
natural, de que carece Amfortas. Parsifal redime la libido del estado de constante
impulsividad; lo hace, de un lado, no sucumbiendo al poder, pero, de otro, éstando
también separado del Graal. Amfortas estd junto al Graal y sufre de ello, porque
no tiene lo otro. Parsifal no tiene ni lo uno ni lo otro, es ‘nirdvandva’, liberado de
los opuestos, y por ello es también el redentor, el dispensador de la curacién y de la
renovada energia vital, el unificador de los opuestos, esto es, de lo claro, celestial,

femenino, el Graal, y de lo oscuro, terrenal, masculino, la lanza”7

Basta este breve pasaje para comprender algunos de los aspectos de la parodia y
de nuestra incipiente interpretacion. Por lo pronto, el bibliotecario (Amfortas) estd
hechizado por la fuerza instintiva representada por la cocinera, a la que solo le atri-
buye un valor externo, a saber, dotes culinarias. Pero en realidad, al estar desposeido
por la fuerza instintiva, sufre y esta desvitalizado. Mas el verdadero sufrimiento, la
verdadera herida, consiste en estar cerca de la verdad (ciencia), pero lejos de una
verdad que pueda vivirse (religion). En la cocina de la biblioteca, en el lugar mas

‘banal’, esta la posibilidad de incubar, abriéndose al contrasentido, al caos, aunque
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manteniendo un punto de referencia. Parece comprenderse entonces, que el ‘'yo’ se
comporte como un Klingsor-Parsifal, aunque todavia se trate de un proceso mayor-
mente inconsciente, poco integrado, pues bibliotecario y cocinera son contenidos
de la personalidad total. Pero hay mas: la escena termina con el Viernes Santo que,
en este caso, no supone el descenso de Cristo a los infiernos, sino nuestro propio
descenso, habiendo consumado a Cristo en nosotros. Por dltimo, la presencia del
publico, identificado con el ‘yo’, parece aludir a que el desafio ulterior consiste en
llevar todo ello a la vida cotidiana, al hombre comun, al ‘yo.

Todo esto se presenta en tono de burla, acaso porque para asumir el contrasen-
tido es necesario burlarse de s{ mismoy aceptar la duda y la oposicion. En definitiva,
nunca puede bastarnos lo uno, pues siempre estd lo otro en nosotros. El crecimiento
verdadero supone que el espiritu, mediante un gran padecimiento, conquista esa
libertad que le permite aceptar lo otro a pesar de creer en lo uno.

Signo de esto es la capacidad de burlarse de si mismo, que hace que caiga la
divinidad y la heroicidad en uno y se pueda ser completamente humano. Los dones
tampoco son nuestros, sino algo externo, pues la esencia del hombre nada tiene que
ver con el don.

Aun pesa la noche que estd llena de extrafiezas [imagen 117].7° Hay un fuego no
extinguido, brasas incandescentes y la aceptacién de ese magma es la aceptacion de
la vida indivisa. El desafio es darle voz y vida a aquello que parece muerto y le falta el
calor necesario para que se exprese. Los antiguos sabian que era menester entregar
el calor y el corazén a los muertos y a lo oculto para que las cosas ocurrieran.”?

Asi, en nuestros tiempos, el Viernes Santo —como dijimos— requiere que con-
sumemos a Cristo y descendamos al Infierno, pero esta vez para unir lo separado.
El ‘'yo' reconoce que su identidad es donde no es, por ello asume las identidades que
se dan en la profundidad de la psique, pero no las toma como propias, sino que se
mantiene pequefo y espectador. Tal es el significado del final de la parodia, cuando
luego de ‘ser’ Parsifal se purifica, se cambia de ropa y se une con el ‘yo’ que estd oran-
doy observando el espectdculo. Por eso el ‘yo’ ya sabe que su verdad no es él mismo,
es decir, el 'yo', sino la identidad que se manifiesta en multiples nombres; aunque
para dar cuenta de ello no debe identificarse con ninguno.

En la imagen 119 de El libro rojo puede verse que un hombre (segin parece el
mismo que lo ayudé a matar a Sigfrido) clava una espada al monstruo que se comié

el Sol, Atmavictu, el de multiples identidades.”™
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Asumida, en buena medida, la sombra, se abren los caminos de lo primordial y en lo
primordial se abre lo futuro. La tierra entrega nuevamente sus frutos ocultos, y todo

esta previsto para recibir las profecias.”

5. NOVENO MOMENTO: DE LA MAGIA AL SACRIFICIO

(CAPS. XVIII-XX)

Se develan las tres profecias: el lamento de la guerra, la oscuridad de la magia y el
regalo de la religién (cap. xvin). Al ‘yo’ se le torna consciente su limitacion y debi-
lidad, y asf recibe de su alma ‘el don de la magia’ (cap. xix) que requiere el sacrificio
del consuelo, es decir, la labor valiente, descarnada y solitaria con uno mismo. El
paso de la magia negra a la blanca estd vinculado al sacrificio de la cruz (cap. xx), en
definitiva, al camino que requiere del autosacrificio que lleva a parir lo antiguo que

vuelve renovado.

Para poder crear y encontrar el camino que lo libere de la presion del destino, y que

le descubra lo que no puede imaginarse, se dirige a la casa de un gran mago.

CAP. XV1i1 - LAS TRES PROFECIAS
22 de enero de 1914

Personajes: ‘Yo' - alma.
Sintesis: El alma ofrece entregarle los mas variados ‘bienes’ al ‘yo. Como no puede
recibir tal cantidad de cosas le ofrece las tres profecias: guerra, magia, religién. Pero

comprender esto requiere conocerse y despojarse.

A partir de esa oscuridad surge el alma, que le pregunta si quiere aceptar los bienes

que le trae:

“Yo: ‘Quiero aceptar lo que das. No me corresponde a mi el derecho a juzgar y recha-
zar” (p. 300).
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Y el alma encuentra los mds variados bienes de la cultura en su etapa mds arcaica y
los hechos mds potentes del pasado. Bienes y hechos que, en realidad, fueron tam-
bién portadores de muchos males; por ejemplo, armas o todo lo que queda en el
campo de batalla, la supersticién tramada por la antigiiedad, la traicion, la guerra,
epidemias, catdstrofes, tesoros, libros de sabiduria, cantos, las historias contadas a
lo largo de miles de afios...

Asi, el ‘yo’ reconoce que esa enorme masa de bienes es, de por si, un mundo; por
ende, no estd capacitado para abarcar tal extension y debe restringirse.

No obstante comprende que ello le dio tres cosas:
“..el lamento de la guerra, la oscuridad de la magia y el regalo de la religion” (p. 300).

Y el alma le dice que debe comprender que esas tres cosas tienen relacién entre si,
pues ellas son las que desencadenan el caos pero también las que le dan sentido.

Por cierto, puede comprenderse como se engarzan estas tres profecias, segtin ya
seflalamos en la “Primera Parte”; la guerra es la sombra que debe ser asumida, la ma-
gia es la comprension de lo incomprensible, de esa no dualidad que opera en nues-
tro interior y que permite abrazar la realidad, y la religion surge del sacrificio que
descubre la imagen de Dios en el suprasentido. Por otra parte, estas afirmaciones
son meras aproximaciones, destellos de un camino que recién estd transitdndose.

Por ello, el texto advierte que el pensamiento no logra comprender el alcance
de estas profecias, no puede abarcar lo monstruoso ni concebir la extensién de lo
venidero. La clave estd en volver a lo pequerio, a mi pequefia realidad.

Es desmedido querer dominarlo todo, querer dar significaciones e interpreta-
ciones. La tarea es conocerse; el limite de un conocedor es conocerse a si mismo. Es
menester despojarse, desnudarse; tal es la pobreza de espiritu que debe cultivarse. Y
eso supone aceptar dioses y diablos tal como se dan, sin restringirse o sin sostener
su realidad.

En la imagen 125 puede observarse un hombre sosteniendo un cantaro sobre su
cabeza. Por encima hay un circulo con una cruz en su interior y rodeado de un gran
fulgor. Debajo hay una ciudad portuaria. Segiin sefiala Shamdasani, la escena del pai-
saje se inspira en aquella que Jung se imaginé cuando era nifio. La Alsacia se hundia
en el agua, Basilea era una ciudad portuaria con barcos, una torre medieval y un bas-

tion con cafiones y soldados.® Ahora bien, la imagen parece referirse al anuncio de
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las tres profecias: la guerra y la complexio oppositorum ‘césmica’ representada por ese
mandala y a la que invita el espiritu de la profundidad. El personaje parece ser el mis-
mo que en la imagen 123, es decir, el fundidor del agua, solo que aqui esta recogiendo
de lo Alto.

Capr. x1X - EL DON DE LA MAGI1A

23 de enero de 1914

Personajes: ‘Yo' - alma.
Sintesis: El alma le entrega la vara-serpiente magicay le ensefa que la magia requie-

re del sacrificio del consuelo, del consuelo que se da y del que se recibe.

El alma le anuncia que el tintineo que oye en el oido izquierdo es la desdicha y le
ordena que extienda sus manos y reciba lo que le llega. El ‘'yo’ obedece y trata de
entender si lo que se le entrega es una vara o una serpiente o, tal vez, una vara negra
con forma de serpiente, y pregunta si acaso no es como una vara magica, lo que es
confirmado por el alma.

Y esta le ensefia que la magia, contra lo que el ‘'yo’ cree, requiere de un sacrificio,
del sacrificio del consuelo, tanto del que se da como del que se recibe.

La imagen 127, que Jung termind el 9 de febrero de 1921 —que consiste en un
circulo dividido por una cruz en cuatro partes, ocupadas, respectivamente, por un
faquir, un hombre sacrificado, un arbol talado y un toro sacrificado— es la rueda de
las funciones y representa el sacrificio que exige la integracion. La relacién amo-
rosa es la que mejor expresa ese sacrificio requerido, y de alli la inscripcion “Amor
triumphat” &

Al 'yo’ le cuesta creer que valga la pena perder esa parte de humanidad que se
refleja en el consuelo por la magia. Lo consumen atdn prejuicios racionalistas, pero
el alma le insinua que, en lo profundo, cree en la magia. Sin embargo, para hacerlo
debe superar la ciencia en aras de la magia, lo cual le resulta siniestro y amenazante.
El ‘'yo acepta la vara negra, porque es lo primero que le dio la oscuridad. Por ello,
dice que quiere recibirla de rodillas, aunque siente el frio y la pesadez que simboliza
su forma, y toda la oscuridad que contiene, que es la de mundos anteriores y futuros,

pero también es la totalidad de la “..misteriosa fuerza creadora” (p. 308).
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Finalmente, el ‘yo’ alberga a la vara negra en su corazon; alli se instala su tensiéon
estremecedora como el acero y fria como la muerte. Pero el alma le advierte que no
se impaciente, pues el ‘yo’ siente que algo debe quebrantar esa insoportable tensién
que le trajo la vara, que debe inclinarse ante poderes desconocidos y asi consagrar
un altar a todo Dios ignoto. La vara, su acero negro, le da una fuerza misteriosa,
acaso inhumana.

Se trata de soportar los enigmas y la oscuridad de los abismos sobre los cuales
hay puentes. Pero la mision es proteger los enigmas, embarazarse de ellos, y asi se
Ileva el futuro. Pareciera que asi se hace presente el futuro, como una tension inso-
portable, pues algo muy grande debe irrumpir en algo muy pequerio.

Y no es posible buscar ayuda, ni consuelo. Pues ese camino es propio y nadie
vendra a socorrer.

El poder del camino es grande y, quiza, esa sea su naturaleza magica, pues en el
camino se unen las fuerzas de lo Bajo y de lo Alto. La magia opera primero en uno
mismo, pero solo se traslada a los otros cuando el ‘yo’ no se resiste a ella. Cabe pre-
guntarse, ;cudl es la materia que se trabaja en la magia? Mas adelante el texto aclara
que hubo de desenterrar las viejas runas, pues las palabras devinieron sombras. La
materia parece ser la raiz de todos los pensamientos y de los actos humanos, en de-

finitiva, es la psique.

Y asi, en el texto se recitan dos grupos de encantamientos: el primero une, enlaza,
cura; y el segundo separa, desata, no cura. Se utiliza aqui el tradicional método de

ligar y desligar, propio de la magia tradicional.
Comparemos algunos pasajes de esos de grupos de encantamientos:
En el primero leemos:

“Lo alto es poderoso,

Lo bajo es poderoso,
Doble poder hay en lo Uno.

(..)"
(p- 309).
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En el segundo:

“1Qué dulce, qué amargo
Sabe él!

Lo inferior es débil,
Lo superior es débil,
Doble devino
La forma de lo Uno.
(...)”

(p. 309).

En el primer grupo leemos:

“Los vientos intermedios ligan lo crucificado.

Los polos se unen mediante los polos intermedios.

()"
(p- 309).

En el segundo grupo leemos:

“Los polos lejanos estdn separados,
por los polos intermedios.
(...)"

{p. 310).

(Qué significan? El primer grupo de encantamientos comienza ligando, uniendo

las fuerzas poderosas, mientras que el segundo separa. En el primero hay poder,

union v mediacion entre los polos. En el segundo hay debilidad, dualidad, separa-

cién de polos.

(A qué se debe esto? Pues pareciera que la clave se encuentra en el hecho de que

el primer conjunto de encantamientos concentran el poder, la fuerza, pues unen los

opuestos, pero para que ello no sea poseido por el ‘yo’; en definitiva, para evitar lo

que psicoldgicamente podria llamarse ‘inflacién’, es menester que el ‘yo’ desligue, se

libere, se burle.
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Asi, antes del segundo grupo de encantamientos, leemos:

“Pero en virtud de los hombres renuncio a ser un redentor. Ahora mi pécima ha al-
canzado su coccion. No me mezclé a mi mismo con la pécima, sino que corté un pe-

dazo de humanidad y observé que éste clarificé la turbia pécima espumante” (p. 310).
Lo dicho permite comprender el ultimo encantamiento de cada grupo.
En el primero leemos:

“Un solitario cuece pdcimas curativas,
Ofrece a los cuatro vientos.
Saluda a las estrellas y toca la tierra.

Sostiene algo luminoso en sus manos” (p. 309).
En el segundo:

“Despunta el dia y el lejano sol sobre las nubes.
Ningtin solitario cuece pécimas curativas.
Los cuatro vientos soplan y se rien de su ofrenda.
Y él se burla de los cuatro vientos
Ha visto las estrellas y tocado la tierra.

Por eso su mano encierra algo luminoso y su sombra ha crecido hasta el Cielo” (p. 310).
Cap. XX - EL CAMINO DE LA CRUZ

27 de enero de 1914

Personajes: ‘Yo' - serpiente - pajaro.

Sintesis: La serpiente negra repta dentro del cuerpo del crucificado y sale blanca.
Necesidad de abrirse al simbolo y a la totalidad de la vida.

De alguna manera el camino de la cruz sugiere el paso de la magia a la religion o su

paso previo, el de la magia negra a la magia blanca, pues la magia atin debe ser ahon-
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dada o asumida en plenitud. Para ello, es menester transformar la magia negra en
blanca, como de hecho puede leerse en la nota al margen que el propio Jung escribi6
el 25 de febrero de 1923: “La transformacion de la magia negra en magia blanca”. Por
cierto, ese paso requiere del sacrificio, de la entrega, que se refleja en el camino de la
cruz. Este capitulo comienza con una extrafia visién de la serpiente negra enroscan-
dose en la cruz, reptando dentro del cuerpo crucificado y apareciendo, blanca, por
su boca. Luego contintia formando una especie de diadema de luz sobre su cabeza
a la vez que sube el brillante Sol en el Este, y mientras él la mira, confundido, un
pajaro blanco baja sobre su hombro, diciéndole que le permita a cada cosa el tiempo

para crecer y devenir.

Si el camino conduce a través del crucificado, cabe preguntarse de qué se trata. Al-
gunos puntos lo resumen.

En primer lugar, el crucificado es aquel que decide vivir, asumir su propia vida,
es decir, la totalidad de su vida, incluida su mds terrible y repugnante oscuridad.

En segundo lugar, quien va hacia si mismo, desciende. Es menester reconocer lo
infimo en uno, pues si se proclama en voz alta el poder y la grandeza, es porque todo
se estd desvaneciendo bajo los pies.

En tercer lugar, para ascender sobre si mismo, es menester apuntarse con el
arma mds peligrosa. Es menester abocarse a hacer el sacrificio sin miramientos.

En cuarto lugar, el sacrificio es uno mismo, ésa es la comida sacrificial mas ex-
quisita que pueda ofrecerse.

En quinto lugar, si la codicia consume es porque nada habia para resistir.

En sexto lugar, es necesario que de la boca salga el simbolo y no el signo, por-
que el signo no significa nada y el simbolo significa todo. La libertad externa puede
darse a través de una fuerte accion, pero la libertad interior solo se crea mediante el
simbolo. Aceptar el simbolo es abrirse a lo que hasta entonces no se sabia; es como
si se abriera una puerta que conduce a un nuevo cuarto del que hasta entonces no se
sabfa nada.

En séptimo lugar, el simbolo no es la palabra que se pronuncia, sino que ascien-
de desde la profundidad del si-mismo y se posa sobre la lengua.

Por la mafiana, esto es, con la consciencia atenta al despuntar de si misma, sale
el Sol, la palabra simbdlica, pero se la suele asesinar insensiblemente sin sospechar

que es el redentor.
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Para comenzar, es menester un estado de quietud del entendimiento y de la volun-
tad; un estado de quietud que exige una espera ciega y un dudar a tientas.

La respuesta serd siempre algo antiquisimo que se recrea; se trata de dar aluzlo
viejo en una época nueva; ésa es la buena nueva, la profecia, pues lo viejo requiere
de una renovacién.

Hasta aqui pueden avizorarse los principios que rigen una renovacion, es decir,
el Dios de lo venidero. Cabe preguntarse cémo puede realizarse esto, cémo puede
crearse el futuro sin que sea algo predeterminado, fosilizado, sin que sea una repeti-
cién. Si se fuerza el futuro no es verdadera creacion y si no se participa en la creacién
se es victima de leyes de las cuales me hago victima. ;Cémo se crea el futuro?

Pues la respuesta estd en la magia. Por eso el ‘yo’ se dirige a tierras lejanas donde

habita un gran mago de cuya reputacién ya habia oido.

6. DEciMO MOMENTO: EL MAGO
(CAP. XXI)

En este extenso capitulo que se ha dividido en ocho apartados, el ‘yo’ de Jung, no
solo aprende aquello que no puede ser aprendido y comprende lo incompresible, es
decir, la magia, sino que la ejerce y asi logra unir poderes contrapuestos de su alma.
Por cierto, el proceso que se describe es circunvalante y necesariamente inacabado.
La conciliacién de los opuestos es un proceso tan vital como interminable y su ma-
nifestacién mas terrible es la del bien y el mal. Describimos aqui los grandes tramos
de este singular trayecto simbolico, desde el punto de vista tematico y dramatico,
omitiendo un sinnimero de matices.

El ‘'yo’ se encontrard aqui con el mago, quien lo hard ingresar en el mundo de la
magia. Desde el punto de vista de la historia espiritual de Occidente, la magia, mas
alld de sus deformaciones, recoge buena parte de ese paganismo no asumido en

Occidente. Asi lo entendia Jung en Tipos psicoldgicos:
“El mago ha preservado un trozo de paganismo primordial, él mismo posee una

esencia en si que no ha sido alcanzada por la escision cristiana, es decir, tiene acceso

a lo inconsciente que todavia es pagano, donde todavia los opuestos yacen juntos en
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ingenuidad originaria, que mds alld de toda pecaminosidad, pero asimilada en la
vida consciente, es apta de producir el mal tanto como el bien con la misma fuerza
originaria y por eso demoniacamente efectiva. [...] Por eso, es tanto un corruptor
como un redentor [...] Por eso esta figura es sobre todo adecuada para convertirse en

7”8

el simbolo portador para el intento de unificacion”.

Para facilitar la identificacidn de los temas, hemos adjudicado titulos a los respecti-

vos apartados que no figuran en el Liber Novus.

{1} Filemén y el ingreso en la magia

27 enero I914

Personajes: ‘Yo' - Filemdn - Baucis - grupo de gente.
Sintesis: El ‘yo' se encuentra con Filemon que al principio parece un simple anciano
va débil. Luego de insistirle, Filemén accede a hablarle sobre la magia. El ‘yo’ se reti-

ra con algo de desconcierto.

El 'yo’ se encuentra con Filemon, un mago que vive en un apacible retiro junto con
su esposa Baucis. Es evidente, como ya dijimos, que no se trata de un mago comun;
lo atestiguan la vara magica y los libros herméticos y cabalisticos que yacen, aparen-
temente olvidados, pero a primera vista pareciera que este anciano ya ha perdido su
conexién con lo ‘numinoso’; es decir, que ya no manifiesta esa potencia de antaio.
Sin embargo, poco a poco, la potencia de su mensaje se ira develando al yo, primero
alo largo de todo el capitulo, y luego en Escrutinios.

La vara magica yace en un armario junto con el Sexto y séptimo libros de Moisés y
la ‘sabiduria’ de Hermes Trismegisto, es decir, su obra comprendida en sus fuentes
tal como sugiere el hecho de que sunombre aparezca escrito en griego. La referencia
alos libros de Hermes Trismegisto, el Hermes greco-egipcio bajo cuyo patronazgo se
desarrollaron las ciencias ocultas, indica claramente que se trata de quien se remite
o se ha remitido a las fuentes mas altas de un saber ya olvidado o preterido. Por otra
parte, la mencion de ese otro libro, el Sexto y séptimo libros de Moisés, un texto pseu-
do-cabalistico tardio y espurio, remite a una ‘magia demoénica’,® que consiste en la

utilizacion de sellos para la invocacién o el conjuro de dngeles y fuerzas planetarias.
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El texto, pretendidamente antiguo, a diferencia de sus propias fuentes, alude a una
magia vulgar, a férmulas decadentes que han perdido su conexién con las auténti-
cas palabras de fuerza. Pero alli esta la vara magica olvidada. ;Sera que Filemon esta
inactivo, que su retiro indica una detencién de un proceso de crecimiento? O, por el
contrario... ;no serd que la magia, en su dimensién mds profunda trasciende textos
e instrumentos?

Inicialmente, Filemén ya le da a entender al ‘yo’ —de un modo paraddjico— que
la magia consiste en que lo ‘no comprendido’ se torne comprensible de un modo no
comprensible y, por ende, que puede ensefiarse el camino a ella, pero no la magia
como tal. La magia carece de leyes, pero despierta en esa soledad necesaria para ser
uno mismo, en esa quietud que lleva a la incertidumbre y en la que afloran los pode-
res opuestos que deben ser mantenidos en matrimonio.

Del didlogo sutil y escurridizo entre Filemdn y el ‘yo’, van surgiendo, de las pala-
bras del mago, ciertos principios que caracterizan a la magia y que podemos resumir

brevemente ast:

a. Lamagia opera mediante la simpatia.

b. Es innata, lo cual sugiere que es un reconocimiento y una puesta en movi-
miento de la naturaleza humana o de aquello mds que humano que se da en el
hombre.

c. Seaprende cuando se va mas alld de la razén y de las palabras.

d. Esincognoscible: “..la magia es lo negativo de lo que se puede conocer”,

e. No hay absolutamente nada que entender en la magia.

Fuera de la simpatia, que es el reconocido principio universal de la magia, ;cémo

pueden abordarse estas extrafias afirmaciones de Filemdn? Acaso podrian interpre-

tarse de este modo:
La magia es innata porque es una potencia constitutiva, es la naturaleza misma

del alma a la que solo es posible abrirse sin la mediacién de la racionalidad, aceptan-

do el caracter contradictorio de esa misma alma.
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Por cierto, el ‘yo’ se va desconcertado, pero su desconcierto es necesario para incu-
bar el mensaje. Y en su reflexion inspirada acerca de la personalidad de Filemon, se
va develando el alcance de esas extrafas afirmaciones. Eso no significa que tales afir-
maciones se puedan explicar, pero pareciera que su verdad se va incorporando pau-
latinamente en el yo. No debe olvidarse que Filemon es la personalidad profunda del
‘yo', dicho en términos tedricos junguianos, su ‘si-mismo’ y por ende, comprender a
Filemoén es comprenderse. Filemon es, sin duda, la personalidad contrapuesta —y,
en algin sentido, complementaria— a Cristo, pues en ella se mantiene unido lo que
en Cristo estd separado. Es por este motivo que dice que Cristo, no solo en ¢l mis-
mo, sino en el ejemplo que daba a los otros, aparecia separado del mal; sin embargo,
Filemén siente que en él estan unidos tanto el bien como el mal.

Este es el desafio de nuestra era, pues Cristo arrojo lo inferior al infierno y aho-
ra, con el fin de la era de Piscis, lo separado retorna para ser unido.

Y, como va se dijo, la extrafia personalidad de Filemoén ayuda a comprender
la indole del modo de vida v de ser que lleva en esa direccion. Filemon tiene la
sabiduria de las serpientes, es decir, la de las potencias ocultas que se manifiestan
inicialmente como ‘contrasentido. Es una sabiduria fria, pero que sana en peque-
fias dosis.

Filemon no devora a los otros ni se deja devorar, no ensefia, no se inmiscuye en
la vida de otros, no es un pastor tras las ovejas, no regala como Cristo. Y, por ello,
vive solo y se tejen historias a su alrededor. Aunque parece un pagano, en realidad
no es ni pagano ni cristiano, acaso porque asume y trasciende esas polaridades. Por
ello, su propia naturaleza lo transforma en un anfitrién de los dioses: “..padre de
todas las verdades eternas”.

Filemon es un verdadero amante, pero a diferencia de otros hombres ama su
propia alma, aunque esto lo hace por amor a los hombres. Amandose a si mismo, a
su profundidad, no mueve a la obsecuencia o al vano discipulado, sino que irradia la
fuerza de lo numinoso que estimula a ser discipulo de sf mismo.

Pareciera que Filemén puede ser solo una guia para los hombres, si no se lo
toma de ejemplo, si no se lo toma como un profeta. Pero el modo cristiano habitual
necesita de ello. Filemén, como una suerte de Merlin, rie ante esta necedad de los
hombres.* Pero esa risa parece mas que nada dirigida a los muertos, sombra de la
humanidad de la que Filemdn es maestro y amigo. Y con ello se anticipa la ensefian-

za que, en Escrutinios, Filemon impartira a los muertos. Filemén también conversa
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con esa sombra azul que es Cristo, y aunque parece operar primariamente con los
poderes serpentinos —como puede advertirse sobre todo al final de Escrutinios—
reconoce en Cristo el poder de lo Alto. Por cierto, con tal gran tensién inconclusa
—cuyo reconocimiento es el camino hacia su resolucion— finalizara el Liber Novus.
Filemoén es el maestro que calla, que no ensefia o que ensefia en el silencio. Es el

maestro que se oculta para que cada uno oiga su propia voz:
“Si la boca de los dioses calla, entonces cada uno puede escuchar su propia voz” (p. 317).

Sin duda, se reitera aqui el mensaje apocaliptico central del Liber Novus; el Dios
venidero se gesta en cada uno. Hay una nota marginal en inglés donde se cita el
célebre pasaje del Bhagavad Gita 4, 7 que sefiala que el ‘avatar’ (sans. avatara, descen-
s0); es decir, la divinidad se encarna en momentos de iniquidad. En este texto habla
Krishna, avatar de Vishnu:

".. siempre que declina la justicia y se incrementa la iniquidad, me manifiesto. / Para
proteccion de los justos y destruccion de los perversos, para establecer la justicia, me

manifiesto en las distintas épocas”.®

Pero Filemon es el profeta, el sabio que se hace presente en una engafnosa envoltura,
acaso para evitar que cada uno deje de buscar por si mismo. Su presencia es ausente,
inabordable, impide ser emulada. Por ello, es de venerarse su engafiosa envoltura,
que lo hace padre de todas las luces. aun de las malas. Esto permite comprender mas
claramente la figura de Abraxas en Ellibro rojo. segun explicamos en el apéndice res-
pectivo. Abraxas es el “Sefior de este mundo”, el Sefior de los sapos, y sin embargo,
es el mas Alto, porque paraddjicamente es el reconocimiento de esa oscuridad, de
esa ambigiiedad que nos domina, la que puede hacernos trascender de su esclavitud.

Pareciera que estas reflexiones visionarias sobre Filemoén constituyen un apren-
dizaje sobre la magia, y asi el ‘yo’ asume aspectos fundamentales de la personalidad
de Filemén. De este modo, mds con su vida que con sus palabras, Filemon le indica

el camino hacia la magia. Y ello parece representarse de dos modos:

1. Porque sigue su camino protegido por una cota de malla alrededor del pecho,

oculta bajo su ropa, lo cual evitara que la serpiente lo dafie.”
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2. Porque ya siente que puede develar el enigma de las serpientes, aunque de he-
cho, solo lo logre parcialmente.

Asi, el 'yo’ se convierte en amigo de las serpientes, las encantay con esos medios hace

creer a una gran serpiente iridiscente que es su amiga, en definitiva, que es su alma.

{2} El alma-serpiente. La Santa Cena y la union de los opuestos

29 de enero de 1914

Personajes: Yo' - serpiente (alma).

Sintesis: El ‘yo’ descubre a su alma en forma de serpiente, quien le avisa que se ce-
lebrard la Santa Cena. El ‘yo’ se entusiasma y esto enoja a la serpiente que intenta
morderlo, pero se rompe los dientes, pues el ‘yo” ha logrado protegerse dado que ha

unificado los opuestos en un nivel.

Pero luego advierte que este engaflo, esta ficcidn, es una suerte de descubrimiento,
pues de algtin modo su alma es una serpiente.

Y, ante la sorpresa del ‘yo’, la serpiente se presenta inicialmente como mera ba-
nalidad y no como quien est4 en estrecha relacién con el mas alld, como alguien vin-
culado con la sabiduria. Sin embargo, la serpiente le indica que se prepara la “Santa
Cena” en la que —como ocurrié con Cristo— se celebra una suerte de eucaristia
consigo mismo. ;A qué se refiere en ultima instancia? Un texto de la obra teérica de

Jung puede ayudarnos.

En Mysterium coniunctionis leemos:
“Para curar el conflicto proyectado, hay que devolverlo al alma del individuo, donde
comenzd de manera inconsciente. Quien quiera dominar este ocaso debe celebrar
una eucaristia consigo mismo y comer su propia carne y beber su propia sangre, es

decir, tiene que conocer y aceptar en si al otro”*

Por cierto, en Hechos de Juan, que Jung consideraba como una de las mds impor-

tantes creaciones de la literatura apdcrifa, leemos que Cristo organizé una danza
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mistica antes de su crucifixion. En esa ocasion, ordend a sus discipulos que se toma-
ran de las manos, y mientras danzaban en circulo en torno suyo, Cristo entoné un
cantico de alabanzas:

“Salvado quiero ser yo, y salvar quiero yo, Amén.
Liberado quiero ser yo, y liberar quiero yo. Amén.
Herido quiero ser yo, y herir quiero yo. Amén.
Engendrado quiero ser yo, y engendrar quiero yo. Amén.

Comer quiero yo, y consumido quiero ser yo. Amén”...%

No podemos detenernos en los innumerables matices que surgen de la lectura de
este texto, pero basta sefialar que claramente expresan que Cristo es, a la vez, Dios
y hombre, sacrificador y ofrenda sacrificial. En otras palabras, es Cristo quien se

sacrifica a si mismo vy a ello invita su propio sacrificio:

“La ceremonia descrita en los Hechos de Juan expresa, apoydndose en un modelo
inspirado en las celebraciones mistéricas paganas, una relacion de la comunidad con
Cristo de la que casi nos atreveriamos a decir que es mds inmediata y que responde
al sentido de la comparacion de Juan: Yo soy la vid; vosotros los sarmientos. El que

permanece en mi y yo en él, ése da mucho fruto™.%

Siretornamos al Liber Novus, el ‘yo’, lejos de escandalizarse ante la propuesta de esta
Santa Cena —en una suerte de rapto entusidstico— siente que de un modo ‘pecami-
noso’ las cosas fluyen entre si y los opuestos se miran y se alternan reciprocamente.®

Esta aceptacion de la sombra, esta capacidad para abrazar los opuestos fortalece
al 'yo' y enfurece a la serpiente que intenta morderlo en el corazén, pero fracasa,
pues sus dientes venenosos se quiebran contra la coraza oculta. Es evidente que
la serpiente domina mientras se esté dominado por los opuestos y, a la inversa, es
dominada cuando se dominan los opuestos. La serpiente se retira decepcionaday le
dice que se conduce como si fuera inasible, a lo que el ‘yo’ le responde que es porque
ha aprendido lo que otras personas han hecho siempre, aunque sin saberlo, y es el
arte de pasar: “..del pie izquierdo al derecho y viceversa”. El ‘'yo’ quiere que su alma
de serpiente le comunique su sabiduria; por ello, mientras yace al sol se acercay le

pregunta si se aquietard la vida, ahora que Dios y el Diablo se han vuelto uno.
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{3} La union de Dios y el Diablo y el sacrificio de los Cabiros
1 de febrero de 1914

Personajes: ‘Yo' - serpiente (alma) — Satanas® (alma) — Cabiros

Sintesis: El ‘yo’ preocupado porque ahora la vida se aquiete envia a la serpiente a
consultar al mas all4. Aparece Satanas y le dice que hay que volver a comenzar desde
lo bajo. Surgen los Cabiros que, para su sorpresa, llaman al ‘yo’ su sefior y forjan una

espada para su autosacrificio.

Cabe preguntarse si, al haberse tornado uno Dios y el Diablo, la vida se aquieta, pues
ya no corresponde la lucha de los opuestos que parece sostenerla.

Su ‘alma-serpiente’ esta de malhumor, pues con las innovaciones del ‘yo’ perdié
su fuerza, ya no puede atraerlo con sus maniobras ni enojarlo con banalidades. Pero
el ‘yo’ le exige que consulte al mds alld y el alma, aunque se resiste, se ve obligada a
obedecer. Aparecen entonces, lentamente, el trono de Dios, la Sagrada Trinidad, el
Cieloy el Infierno; y al final, el mismo Satands, quien se resiste, pues el supramundo
le resulta demasiado frio.

A partir de esta unién de opuestos, todo alcanza un aparente estado de quietud
definitivo, una suerte de ‘estado absoluto’ Sin embargo, esta vez la serpiente aconse-
ja sabiamente al ‘yo’, pues esa quietud encubre un miserable estado de aletargamien-
to y ese absoluto es solo oposicién a la vida que siempre deviene. Por ello, Satanas
vuelve a lo inferior, la Trinidad y su séquito ascienden al cielo y todo recomienza.

Pero siempre se comienza desde bien abajo, de lo pequefio, de lo elemental. Y
en una oracion que anticipa el “Primer Sermdn a los muertos”, leemos que siempre
es menester empezar de abajo, como si esa oscuridad de lo inferior se abriera a la
posibilidad de una libertad ilimitada. Se recomienza entonces en la oscuridad de la
materia. Satands partié y ahora se reinicia el proceso de integraciéon con los espiritus
elementales que se desprenden del cuerpo. Son los Cabiros, personajes mitoldgicos
a los cuales ya hemos hecho alguna referencia. Se trata de potencias vinculadas al
fondo oscuro de la materia que aluden al ‘yo’ como “Sefior de la naturaleza inferior”,
pues su anterior gesta lo hace merecedor de tal dignidad. Y el ‘yo’ se sorprende de
que tales seres elementales y primordiales se le presenten como sus stbditos.

Los Cabiros eran extrafios seres mitologicos adorados en todas partes, aunque

su principal santuario se hallaba en Samotracia; son raramente evocados, respon-
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den ala dimension mds secreta de la divinidad y actdan como poderes desconocidos
del espiritu en hombres y dioses y, quiza por ello, no pueden ser evocados impune-
mente. Jung sefiald, en sus textos tedricos, que los Cabiros son propiedades secretas
de la imaginacién que manifiestan una autonomia respecto de la consciencia y mu-

chas veces interfieren con ella:

“Aunque los cabiros son en propiedad las potencias secretas de la imaginacion, los
gnomos a cuyas artes subterrdneas, es decir, subliminales, hemos de agradecer nues-
tras mds felices ‘ocurrencias’, como duendes nos juegan todo tipo de malas pasadas
y se guardan ilicitamente para si esos nombres y datos que tenemos ‘en la punta de
la lengua’, impidiéndonos asi que hagamos uso de ellos. Todo lo que la conciencia
y las funciones de la que ésta puede disponer no se hayan cuidado de hacer primero
por si mismas serd llevado a cabo por los cabiros. [...] En cambio, una mirada mds
penetrante no podrd por menos de descubrir importantes relaciones y significados
simbdlicos en esos mismos rasqos primitivos y arcaicos de la funcién inferior, y, lejos
de tachar a los cabiros de hombrecillos grotescos, sospechard que atesoran una mis-

teriosa sabiduria”.

Para Jung, Goethe comprendié en profundidad que la superioridad de los Cabiros
radicaba paraddjicamente en su inferioridad. Asi, en el Fausto 11, acto 11, dicen las

Nereidas y Tritones respecto de los Cabiros:

“Tres hemos traido con nosotros;
El cuarto no quiso venir.
Decia ser el verdadero,

El que pensaba por todos ellos”.*

Precisamente es el cuarto, el ausente, quien piensa por todos; aquel que domina por
estar ausente del plano consciente. Como el niimero de los Cabiros es variable, en
el propio Fausto, cuando se refiere a los siete, se sefiala que por el octavo “hay que
preguntar en el Olimpo”.

No podemos dejar de mencionar el “rito cabirico” sobre cuya naturaleza ulti-
ma los estudiosos no se han puesto de acuerdo. Parece, no obstante, basarse en la

‘muerte cabirica’ de la que tenemos como unica cuestioén segura su mito de base.
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De acuerdo con este relato mitico que podemos encontrar, por ejemplo, en un
texto de Clemente de Alejandria, dos de los tres Cabiros asesinan al tercero, en-
vuelven su cabeza con un velo purpura vy, luego de coronarla, la amortajan y la
transportan sobre un escudo de bronce hasta el pie del monte Olimpo. Sus sacer-
dotes son los Anactotélestes que llaman a los Coribantes, Cabiros y a todo esto,
el ‘misterio cabirico’®* Por otra parte, Clemente y otras fuentes sefialan que de la
sangre del Cabiro muerto habria surgido la planta del apio, razén por la cual no se
la servia en la mesa entre quienes respetaban esta tradicién. En Grecia, en ocasion
de los juegos istmicos, se coronaba a sus vencedores con plantas de apio o perejil.
Es simbolo de juventud o, mds adn, de renovacién ya que se lo utilizaba en las cere-
monias funebres con el propdsito de indicar esta idea. Es sugestivo que en imagen
123 del Liber Novus, fechada el 24 de enero de 1920, los Cabiros surjan de las flores
que brotan de un dragén. Podria pensarse en la renovaciéon que la muerte de un
estado indiferenciado procura. De hecho, el rito cabirico parece incluir o concluir
con una entronizacion; el iniciado, ubicado en el centro de una danza inicidtica, es
instalado en un trono.

Luego de este excursus relacionado con el simbolismo de los Cabiros, cabe pre-
guntarse: ;qué ‘oscuridad’ representan entonces aqui los Cabiros? ;Qué es lo que
debe ser asumido?

Los lentos procesos materiales a los que alude el texto, para decirlo en una cla-
ve interpretativa psicoldgica, se corresponden con aquello que de modo ignoto se
entrelaza en las materias psiquicas sin intervencion del ‘yo. Por ello, aunque los
Cabiros anuncian: "Somos hijos del Diablo”, no representan, sin embargo, la negacién
absoluta de Satan, sino que son la laboriosa expresion de su poder serpentino. Los
Cabiros saben trabajar la materia, son los que encuentran los minerales en las ocul-
tas entrafias de la montana.

Por ello, el ‘yo’ los deja trabajar y después de un largo tiempo le traen una espada
para que lleve a cabo el sacrificio y pueda cortar el ‘entrelazamiento’ que es locura.
Para decirlo en otros términos, se trata, sin duda, de superar la oscura dependencia
de los procesos arcaicos de la psique. Asi, la espada es la superacién de la locura,
pues en el cerebro su ‘yo’ es solo un Pulgarcito, pero mds alla de él es un gigante. Los
mismos Cabiros piden su propio sacrificio, ejecutado con la potencia, con la espada
que ellos mismos forjaron y ofrendaron al ‘yo’ De este modo se construye una sélida

torre, pues el ‘'yo’ alcanza a ser el auténtico Sefior de si mismo.
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Tal es el resultado de haberse unido con la serpiente del mis alla, de ese mas alla
en s{ mismo. Pero cuando el ‘yo’ termina la obra le pregunta a la serpiente si queria
traerle noticias sobre lo que sucedia en el mds alla, pues pareciera que tal detencién
requiere una apertura de horizonte. Pero extrafiamente la serpiente se niega pues

estd fatigada.

{4} La nimiedad de los muertos

2 de febrero de 1914

Personajes: ‘Yo' - serpiente (alma) - hombre criminal.
Sintesis: La serpiente vuelve a sumergirse y aparece un hombre ahorcado por haber
matado a sus allegados. Lo cuenta el ‘yo’ del mas alla, lo describe como un lugar in-

diferente. El ‘yo’ se encuentra en un estado de apatia.

Finalmente, la serpiente desaparece en la profundidad y su voz le anuncia al ‘yo’ que
cree haber alcanzado el Infierno y en él a un ahorcado. Aparece un hombre desfigu-
rado y horrible, un asesino que fue condenado a la horca por haber envenenado a
sus padres y a su mujer.

El criminal declara haberlos asesinado en primer lugar “en honor a Dios”, ya que
todo sucede en su honor; y en segundo lugar, de acuerdo con sus propias ideas, pues
consideraba que vivian una vida miserable. El asesinato fue un modo de llevarlos a
una eterna bienaventuranza.

Este ahorcado no sabe, en realidad, si estd en el Infierno y cuando se encuentra
ocasionalmente con su mujer, solo hablan de nimiedades. El ‘mas alld’ o este ‘mds
alld’, supuestamente infernal, es un lugar en donde nada ocurre y donde todo es
indiferente. Nada hay para contar en el mas alld, pues nunca se ve al Diablo y no
sucede nada en absoluto. Su serpiente le dice que el mas alld es descolorido y falta
lo personal.

Las siguientes reflexiones ordenan el comentario del propio Jung y, de algiin

modo, resumen lo esencial del proceso hasta aqui realizado:

1. El Diablo es la suma de todo lo oscuro en la naturaleza humana. Precisamente

por haber querido vivir segun la luz, al ‘yo’ se le extinguié el sol y alcanzé una
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profundidad oscura y serpentina. Asf asumid la “serpentinidad” y tal es el traba-
jo que viene haciendo desde el comienzo del Liber Novus, pero es en el capitulo
xx1 en donde se consuma pues ese proceso se torna autoconsciente, se com-

prende como un proceso ‘magico.

Al aceptar lo serpentino, ese poder es asumido por el ‘yo’ y —a diferencia de lo
que le ocurri6 a Fausto— se torna invulnerable ante el Diablo. Recuérdese que el
Diablo ejerce su poder mediante la contradiccion, pero asumir la ‘serpentinidad’

supone una capacidad para sostener la contradiccién.

Debe distinguirse entre lo serpentino del Diablo (“Mefistofeles”) y el mal irre-
ductible de Satan, quintaesencia del mal. Es decir, hay un aspecto ‘dindmico’, en
cierto sentido integrable del Diablo, pero también esta su aspecto inmovil y, en
apariencia, imposible de ser integrado. Ello parece recordar la terra damnata de

los alquimistas.

Al resistirse a la fuerza destructora, sus descendientes, los Cabiros, lo sirvie-
rony facilitaron que los sacrificara. Recordemos que los Cabiros representan las
fuerzas oscuras y misteriosas que operan en nuestro inconsciente. Son los que
entrelazan la raiz oculta de nuestras ideas y emociones, son los que controlan el

fondo animico condicionado por la oscuridad de la materia.

Ahora bien, los puntos anteriores recapitulan lo que, esencialmente, ocurre
hasta el apartado {3} del capitulo xx1. Como consecuencia de esta construccién
firme, el ‘yo’ alcanza una estabilidad que le permite resistir las oscilaciones de
lo personal y extraer lo oscuro de ‘su’ més alld. De este modo desaparecen las
pretensiones de los muertos y cesan las amenazas de su mas allid. Aunque pare-
ce tratarse de dos consecuencias diversas; por un lado una resistencia ante las
oscilaciones de lo personal que ademds afecta las relaciones personales y, por
el otro, un acallamiento de las voces de los muertos en el mas alla. En realidad,
ambas consecuencias son el resultado de una tnica transformacién. Ese crimi-
nal es en definitiva el propio ‘yo’, que antes ‘asesinaba’ forzando a los otros a
una determinada felicidad, a una forma de vida. Ahora, esta ansia inconsciente

se ha apagado, pero como contraparte el ‘yo’ carga con eso ‘muerto’, con una
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cierta pérdida de vitalidad de sus relaciones personales, vive solitario y no se

impone mas a los otros.

Sin embargo, esta nueva vida solitaria, en principio bella y en comunicacién con los
muertos, si logra perdurar bella se desvanece en el mas alld y sobreviene en el mas
acd el aburrimiento. En otras palabras, siempre que algo se asume, se integra, se
torna claro, es necesario dar un paso mas en la oscuridad.

Si el ‘yo’ no hubiera asumido lo serpentino, el Diablo se habria quedado con
esta parte de poder sobre él. Mefistofeles es Satdn “..arropado con su serpentinidad”
(p. 324); Satdn es, en cambio, la mera negacién y los Cabiros son sus descendientes
sacrificados. Al haberse hecho esto posible, se crea una firme construcciény, al reco-
nocer las ambiciones de los muertos presentes en su interior, es capaz de abandonar
su ambicion personal y considerarse como un muerto. Asi, deja de imponerse a los

otros y querer su felicidad.

Pero de este modo, sobreviene esta prueba del aburrimiento.

{s} El nuevo Mysterium de Elias y Salomé que no se consuma

9 de febrero de 1914%*

Personajes: ‘Yo' - serpiente (alma) - Elfas - Salomé.
Sintesis: La serpiente trae de nuevo a Elfas y Salomé, quien es entregada al ‘yo’ por
este. Salomé le entrega su amor, pero es rechazada. Para el ‘yo’ esto no llega a ser un

sacrificio y por eso el Mysterium no llega a realizarse.

El 'yo’ cree haber consumado un trabajo, pero la serpiente (recordemos que es su
alma o el aspecto ctonico de su alma) le da a entender que todavia no hay nada
consumado, pues: “La vida recién ha de comenzar”. Efectivamente, ese aburrimiento,
ese vacio, supone una falta de vida y tal es la tarea a la que parece enfrentarse ahora.
Pero —interpretando anticipadamente el sentido de este pasaje— puede afirmarse
que ya no cabe una vida sometida a la muerte, debe tratarse de la adquisicién de una

vida eterna.
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La serpiente le da una recompensa por lo consumado hasta ahora, a saber, “Elias y
Salomé”, cuyo Mysterium se abre nuevamente. Elias le entrega al ‘yo’ a Salomé y ella
le ofrece su amor, pero el ‘yo’ no acepta esa carga. Ni Elfas ni Salomé comprenden la
negativa del ‘yo’ a aceptar su amor incondicional. Puede verse claramente que si el
‘yo’ aceptara ese amor, el proceso se detendria. Se trata de la superacién de un amor
que supone una dependencia. En esta ocasion el propio yo le aconseja a Elias que
no obsequie a Salomé, que no entregue lo que no posee y que, en cambio, intente
“ponerla sobre sus propios pies”. Por cierto, sus interlocutores no lo comprenden.
Puede advertirse, asimismo, que Elias seflala que ha extraviado su serpiente y que

desde entonces todo se ha tornado un poco triste.
(Cudl es el estado de las cosas a esta altura?

« Elias ain domina a Salomé y cree que pueda entregarla. Pero Elias ha perdido su
poder, su conexién con la serpiente. De algiin modo perdié lo que en las tradi-
ciones se denominaria su mana o su barakah, términos que no son sinénimos,
pero que aluden a una conexién con la potencia numinosa.

+ Salomé sigue dependiente de Elias y por ello plantea su liberacion a partir de
un amor humano, mds diferenciado que el que correspondia al mero ‘placer’ en
el Mysterium del Liber Primus, pero atiin no ha comprendido que el verdadero
misterio del amor trasciende lo humano, por ello no acepta el rechazo del ‘yo’
y cae en el desconsuelo. Sin embargo, Salomé ha crecido en diferenciacion y le
aguarda una participacion en un nuevo y auténtico Mysterium.

« El'‘yo’ incorpora a la serpiente v, en términos relativos, es ahora mds sabio que
el propio Elfas. Hasta cierto punto, también comprende mas que Salomé; no
obstante, detrds de esa busqueda de amor humano, meramente humano, hay

otra mas honda que Salomé manifestard a continuacion.

Elias se entera de que el ‘yo’ posee la serpiente pues es necesaria en el ‘supramundo’,
ya que en el ‘inframundo’ puede resultar perjudicial. El profeta maldice al ‘yo’ y le
desea el castigo de Dios, pero la serpiente torna impotente su maldicién.

Jung comprende que es su propio amor que quiere venir a él, pero en verdad le
pertenece a otro. El ‘yo’ ya alcanz6 placer y poder. Salomé perdié el placer y apren-

dio6 el amor por otro y también perdid el poder de la tentacién que se convirtié en
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amor. Elias, en cambio, perdi6 el poder de su sabiduria, pero aprendié a reconocer
el espiritu del otro. Elias dice haber perdido la serpiente, pero en realidad la tiene el
‘yo'. Ante esta situacion, Elfas queda sumido en un desconcierto y Salomé no cesa de
llorar. Esta vez, el Mysterium no se pudo consumar pues para el ‘yo’ no es un sacri-
ficio el haber renunciado a Salomé. Es evidente, como sefialamos, que el Mysterium

debera llevarse a cabo en otro plano y que Salomé tendra una participacion en él.

{6} El auténtico Mysterium: el amor que une lo terreno y lo celeste

11 de febrero de 1914

Personajes: Salomé - 'yo’ - serpiente - pajaro - cuervo - Satands.
Sintesis: Para que el ‘yo’ pueda hacer el sacrificio, la serpiente se transforma en péja-
roy del cielo trae una corona. El ‘yo' no comprende y queda colgado de un arbol tres

dias. Al descender, Salomé asciende.

Esta vez la serpiente ayuda al 'yo, pues le da a entender que debe hacer un nuevo
sacrificio. El ‘yo’ siente que debe elevarse por encima de su cabeza; si antes le pidi6
a la serpiente que averiguara por los muertos, ahora les pide consejo a los del mds
all4, sea yendo al Infierno o al Cielo. Asi, algo tira de la serpiente hacia arriba y esta
se transforma en un pequefio pajaro blanco que se eleva hasta desaparecer. Desde
lo alto, se oye la voz del pajaro que le dice que el Cielo estd lejos y el Infierno mas
cerca de la tierra. En el camino de las inconmensurables bovedas celestes, el alma
encuentra una corona de oro que deposita en su mano. La corona lleva inscripta

en su interior:
“Que el amor nunca se termine”.%

Por cierto, este conocido texto paulino, aparece retomado en Recuerdos, Suefios y

Pensamientos. Alli leemos:
“El hombre como parte no comprende al todo. Aquél queda por debajo de éste. Puede

decir si o rebelarse; pero siempre estd alli preso y encerrado. Siempre depende de ello y
se fundamenta en ello. El amor es su luz y sus tinieblas, cuyo fin no divisa. ‘El amor no
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cesa nunca’, incluso cuando el hombre ‘habla como los dngeles’ o con escrupulosidad
cientifica sigue la vida de la célula hasta en el mds bajo motivo. Puede imponer al
amor todos los nombres de que dispone, pero no incurrird mds que en autoengafio
infinito. Si posee una gran Sabiduria rendird sus armas y lo denominard ignotum

per ignotius, a saber, con el nombre de Dios”.%

Alaluz de este texto tardio, puede avizorarse que el misterio del amor es el mas alto,
pues permite una integracién de lo que no se conoce, mas aun, de lo incognoscible.

Por otra parte, la ‘corona’ como simbolo fue tratada por Jung en numerosos
textos y en varias de sus significaciones. La ‘corona’ por un lado supone una integra-
cién de opuestos y la posibilidad de alcanzar una victoria sobre el ‘destino’. Tal es el
sentido de la corona victoriosa o ‘corona vincens’, expresién que aparece claramente
en la alquimia.”” Pero, por otro lado, la corona puede significar la sumisién a algo
mas alto o esa misma union establecida, por lo general, como un matrimonio. Asf,
para limitarnos a un par de textos de Jung, en Simbolos de transformacién se compa-
ran —apoyandose en Robertson— la corona de Prometeo y la corona de espinas de
Cristo, pues en ambos casos sus devotos la llevan como signo de que son “cautivos
del Dios”.%® Por cierto, ambas perspectivas no se contradicen en un plano espiritual,
pues aluden a la sumisién adecuada que une y libera.

En relacién con nuestro relato, al recibir la corona el ‘yo’ agradece, pero a la
vez desconfia de este enigmatico obsequio, por més que provenga del Cielo, habida
cuenta de lo que se ha hecho del Cielo y del Infierno luego de la unién de opuestos.
El pajaro (o ‘alma-pajaro’) sefiala que si bien, por lo que ha visto, en el Cielo pasa tan
poco como en el Infierno, lo que no sucede, ‘no sucede’ en el Cielo de otro modo
que en el Infierno. Este discurso enigmatico sugiere que ain hay opuestos a integrar
referidos al Cielo y al Infierno, mas alla de lo entendible. Y cuando el ‘yo’ pregunta
por la corona, el pdjaro da a entender que habla mediante las palabras que lleva.
Pero el misterio no se devela con esas palabras, se ahonda. Y asi, el p4jaro se trans-
forma en serpiente y el ‘yo’ se siente suspendido en el aire hasta que descubre que,
en realidad, estd colgado de un 4rbol y comprende que es el sacrificio que le sigue a
aquella crucifixién consignada en el final del Liber Primus donde redimi6 la ceguera
de Salomé. El ‘yo’ ve a Salomé que llora por su amor no correspondido, mientras
sigue reflexionando acerca de este segundo sacrificio, temiendo, asimismo, que atin

le espere un tercer sacrificio que consiste en perder su cabeza como ocurrié con

LIBER SECUNDUS: LAS IMAGENES DE LO ERRANTE



Juan el Bautista. A esta altura, el ‘yo’, acaso desconsolado, ve a Salomé como un ser
insaciable, incapaz de avizorar algiin camino para volverse racional.

Pero cuando Salomé se entera de que el ‘yo’ tiene la corona, considera que es una
felicidad para ambos. El ‘yo’ no comprende, pero Salomé le indica que debe quedar
colgado hasta comprender. Puede advertirse que ahora Salomé comprende y aun-
que parece reconocer su entrega no duda que debe llevarse a cabo el duro sacrificio.

En Simbolos de transformacién, hay varias referencias respecto del significado del
acto de estar colgado. Referirnos a este significado antes de proseguir, puede ayudar
a comprender nuestro relato: por una parte, el ‘Dios colgado’ tiene para Jung un in-
confundible valor simbélico relacionado con un anhelo insatisfecho o un ‘suspenso’
o tensa expectacion. Cristo, Odin, Attis y otros colgaron de drboles.® No debemos
olvidar, por otra parte, que el 4rbol tiene un significado maternoy, como tal, el arbol
donde se cuelga al sacrificado es el arbol de la muerte, arbol materno que implica una
regresion a la Madre, a veces incestuoso, para asi renacer.” Por otra parte, el Liber
Novus establece una comparacion explicita con Odin'®* que colgé de un arbol, acaso
el Yggdrasil, por nueves noches, hasta que pudo idear las runas que le otorgaron el

poder. En un bello pasaje, en el “Canto de las Runas” del Hdvamadl 138, leemos:

“Sé que cuelgo
De un drbol azotado por el viento
Por nueve noches enteras
Herido con una espada
Y ofrendado a Odin,
Yo mismo [ofrendado] a mi mismo,
En aquel drbol
Del cual nada sabia

Acerca de qué clase de raices provenia”.

Es obvio que aquella relacion histdrica o arquetipica ya sugerida o discutida por
muchos autores entre el sacrificio de Odin y el de Cristo, es retomada en el Liber
Novus. Basta para ello sefialar que este sacrificio continuia la ‘crucifixién’ sui géneris
padecida por el ‘yo’ al final del Liber Primus. Ambos fueron colgados de un arbol,
ambos atravesados por una lanza y ambos se sacrificaron; Cristo por la humanidad,

Odin por siy por el bien de los mortales.
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Asi, el ‘yo’ permanece colgado por tres dias y tres noches y cuando alza la mirada
solo alcanza a ver la inscripcién de la corona: “que el amor no termine nunca”. La
aparicion de un cuervo, que insinta la distincién entre el amor terreno y el celestial,
sumado a que una parte de la serpiente (la mitad serpentina, magica) habia quedado
en la tierra, mientras la otra habia volado a lo alto, da a pensar que se trata de una
conciliacion entre lo terreno y lo celeste, y que el amor como tal es capaz de esa
sintesis. Lo confirma la aparicién de Satands que critica la conciliacién de opuestos.
Asi, corona y serpiente son opuestos y son una sola cosa. Salomé vuela y él descien-
de. Puede comprenderse entonces que se trata de unas bodas misticas entre lo Alto
y lo Bajo, de lo cual ha de surgir el hijo espiritual, es decir, el alma espiritualizada.
Constituird ahora un sacrificio el poder coronar (espiritualizar) lo serpentino.

Sin embargo, la vida se revela por encima del amor; el amor quiere poseer, la
vida no. El amor da comienzo a las cosas pero la vida es el ser de las cosas. El amor
es la madre de la vida, pero la vida sobrepuja al amor, por ello no ha de someterse
la vida al amor, sino el amor a la vida. La vida, como el hijo, se desprende del seno
materno, pues quiere devenir, seguir su propio curso. Asf, advierte que mediante esa
union su “alma prostituta”, secretamente, se ha embarazado, y que Filemén permi-

ti6 que engendrara una potencia de la oscuridad.

{7} El hijo no engendrado
23 de febrero de 1911

Personajes: ‘Yo' - serpiente.
Sintesis: La serpiente cuenta la historia de un rey que tiene que ceder su poder al

hijo. Primero se resiste, pero luego cede. Asi sucedera con el ‘yo'y el hijo de las ranas.

En un estado de gran soledad del ‘vo', su alma-serpiente se arrastra hasta él y le
cuenta una curiosa historia que aqui resumimos. Un rey no tenia hijos y solicita
ayuda a una sabia mujer que era conocida como bruja. El rey confiesa sus pecados,
lo cual le procura un sentimiento de humillacién, y la bruja le da determinadas ins-
trucciones magicas para engendrar un hijo que nace del seno de la tierra. Este hijo
es criado por su mujer con todo esmero y, finalmente, cuando alcanza los veinte

afios, se convierte en un hombre mds grande y fuerte que el resto, y reclama al rey
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la corona. Es el arrepentimiento de los pecados la causa de su fuerza y el no haber
nacido de mujer la causa de su inteligencia. Asustado por el saber de su hijo y, mas
adn, por exigirle el trono, recurre nuevamente a la bruja para matarlo en secreto.
Mediante un nuevo recurso magico lo debilita rdpidamente y su hijo muere. Pero
ese hecho le procura una tristeza insoportable y asi acude por tercera vez a la bruja,
que lo instruye una vez mas. Esta vez, la magia hace que su hijo madure veinte afios
en veinte semanas y, cuando manifiesta su deseo por el reino, el padre se lo concede
complacido. El hijo llega a ser rey, se muestra agradecido con su padre y lo tiene en
alta estima hasta el final de sus dias.

Mediante este cuento, su serpiente le da a entender que en él nace un hijo re-
novado, un hijo no engendrado, al que debera entregarle la corona. Pero el ‘yo' se
resiste a aceptar un hijo mas alto, mds poderoso que en definitiva es un ‘hijo de las
ranas. El contrasentido ingresa en la madre originaria, en su seno, y asi da a luz a
ese hijo de las ranas. Asi, en extrema soledad se ubica sobre las piedras que estin en
el agua e incuba lo oscuro. Llama a la serpiente pero emerge su hijo poderoso de

cabeza coronada, melena de leén y piel de serpiente.

{8} Soledad: estar con uno mismo

19 de abril de 1914

Personajes: ‘Yo' - su hijo.
Sintesis: El hijo, su alma renovada, asciende a los cielos advirtiéndole que volverd en

una figura renovada. El ‘yo’ se queda con su espantosa soledad.

Este hijo es su alma renovada que se habia convertido en carne y ahora retorna a lo
eterno. Vuelve al eterno ardor del sol y deja al ‘yo’ en su mundo terreno. De alguna
manera, es como si volviera con consciencia y autonomia a esa luz solar oculta en el
huevo. El ‘yo’ desespera y duda de su propia identidad. Su hijo le indica que quiere
que desaparezca su mirada, que no lo iluminen las luces divinas y que, en cambio,
los hombres iluminen su oscuridad. El ‘yo’ siente sus palabras tan severas como su-
blimes y siente tal conmocién que no sabe si delira ni cudl es su identidad.

Sin duda, es también la madre que lleva en su seno ese hijo que ahora se elevara

hacia el cielo.
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El alma renovada, su ‘hijo’, se va aunque, ante su desesperacion, le dice que estdy no
estd presente. Asi, el ‘yo’ se queda solo, con su propio ‘yo’, y eso le horroriza. En esa
sequedad del ‘yo’, comprende que debe recuperar un pedazo de la Edad Media, de

ese pasado que aun no fue asumido:

“La piedra de toque es estar con uno mismo.

Este es el camino”.

Y ese hijo que nace es su alma renovada que se aleja hacia los cielos. El hijo le advier-

te que estard y no estard presente, y que volvera en una figura renovada, pero el ‘yo

queda en total soledad.

LIBER SECUNDUS: LAS IMAGENES DE LO ERRANTE



LIBER SECUNDUS_NOTAS

1. “Las relaciones entre el yo y lo inconsciente”, en OC 7, § 353.

2. OC O, § 81 [Tipos psicoldgicos, § 751.

3. Essugestivo que, en la Edad Media, por lo general, se celebraran a partir del 26 de diciembre
fiestas con bailes y cantos, si se quiere, fiestas de tonalidad pagana que, en algtin caso, cafan
en el desenfreno.

4. Téngase en cuenta en que éste fue el perfodo en que se editaban “libros secretos” que pro-
metian develar los “secretos de la naturaleza” por medio de la alquimia y la magia entendi-
das como ciencias experimentales. Por ello, los impresores se ocuparon de editar numerosos
libros llamados “libros secretos” que proporcionaban recetas mégicas o claves para lograr la
piedra filosofal. Uno de los ejemplos mas notables fue el de los Segreti atribuidos a un legen-
dario Alessio Piemontese, que merecié mdas de cien traducciones, aunque su verdadero autor
fue el humanista Girolamo Ruscelli que afirm¢ que esa obra contenia los resultaéios experi-
mentales de una “Academia Secreta”, acaso la primet sociedad cientifica experimental que
se registra en la historia. Pero el propio Ruscelli sostenia que, mas alld de adquirir recetas, la
Academia tenia el propdsito de lograr un conocimiento de sf y de la naturaleza en si, habida
cuenta de que el hombre es un microcosmo. Se trata, sin duda, de una expresién del cono-
cimiento tradicional retomado en clave renacentista o premoderna, es decir, con una clara
preocupacién por la experimentacién. Cfr. Eamon, William, Science and Secrets of Nature:
Books of Secrets in Medieval and Early Modern Culture, New Jersey, Princeton University Press,

1994, Pp. 155 S.

5. Las compensaciones son reciprocas y requieren una integracion de aquello que el otro polo
presenta, de lo contrario ese polo funciona como ‘complejo’: “Igual que cada judio tiene un
complejo de cristiano, todo negro tiene un complejo de hombre blanco y todo norteamerica-
no un complejo de negro”. OC 11, § 963. Por cierto, con prescindencia de toda cuestién confe-
sional, para Jung la figura de Cristo, no asumida, funcionarfa -al menos- como un complejo.
Mas alld de Jung, y dado que el si-mismo puede asumir multiples formas, no vemos por qué
no puede admitirse un camino diverso al cristiano, si se quiere, otra modalidad de “Mesias”.
(No es la Cdbala, que tanto interesd a Jung sobre todo por mediacién de Gershom Scholem,
un camino que, aunque con influencias cristianas, manifiesta un modo espiritual propio?
Asi, por ejemplo, Jung sefiala: “En tanto fendmeno psicoldgico, el cristianismo ha causado un
progreso enorme en el desarrollo de la consciencia, y nos encontramos con nuevas recepcio-

nes en todos los lugares donde este proceso dialéctico no se ha detenido. Dentro incluso del
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I10.

1I.

12,

18.
10.

20.

judaismo medieval se desarroll6 a lo largo de los siglos un proceso paralelo a las recepciones
cristianas, pero independiente: la Cabala”. OC 18, 2, { 1516. Para el “si-mismo” como Anthro-
pos (Adam Qadmon) en la Cabala, cfr. OC 14, §18.

Nietzsche, F., Asi hablé Zaratustra, Madrid, Alianza, 1972, p. 394.

OCo, 1, § 458.

En el Borrador (p. 179) sefiala que deberia haberse dado cuenta que el diablo siempre nos
tienta con mujeres. Cfr. ELR, p. 259, n. 18.

Jung consigna esta vision sintéticamente en OC 9, 1, § 361.

Cfr. “Los aspectos psicoldgicos del arquetipo de la madre”, en OC 9, 1, §§ 168 y ss. Si se lo
aborda desde la joven, pareciera que se trata de un complejo que surge de la identificacion de
la hija con la madre, de quien es su viva imagen, es decir, de aquello que Jung denominé en
sus textos tedricos “la solo-hija”: “..sin el hombre no puede, ni siquiera aproximativamente,
encontrarse a si misma; tiene que ser literalmente arrebatada a la madre”. OC 9, 1, § 182.

0OC 18, 2, § 1103.

Acta Sanctorum o Actas de los santos es la mayor recopilacion biografica de santos realizada
de acuerdo con un orden calendario. Las Actas fueron compiladas y publicadas por la asocia-
cion jesuita bolandista.

Cfr. OC 6, § 967.

OC 11, § 130.

OC 10, § 918.

“Alma v muerte”, en OC 8§, §§ 798 ss.

Eliade, Mircea, Tratado de historia de las religiones, vol. |, p. 209. Por cierto, Jung ya se habia
referido al motivo difundido en las culturas respecto de las almas que se van a la luna en
Transformaciones v simbolos de la libido, 1912. p. 304. En Mysterium coniunctionis Jung se refie-
re a ello en el contexto de la alquimia (cf. OC 14. 1. § 150).

*Hermano Klaus™. OC 11, § 475.

De acuerdo con una carta de Jung del 31 de diciembre de 1913, Amonio perteneceria al siglo
m d. C. Cfr. ELR, p. 260, n. 45. Alli Shamdasani menciona que hay tres personajes histéricos
que vivieron en Alejandria en esa época. La lista podria completarse con otros, tales como
el conocido filésofo Amonio Saccas del siglo 111 d. C. Para una lista mas completa cfr. Reale,
Giovanni, Storia Della Filosofia Antica, Milan, Vita e Pensiero, Pub. Della Universita Catto-
lica, 1980, vol. v, pp. 307 s. No obstante, parecen evidentes los ecos de Amun o Amonio, el
fundador de las aldeas de eremitas en la montafia de Nitria.

Cfr. Zockler, Q., “Asceticism (Christian)” en Enciclopaedia of Religion and Ethics (ed. James
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21.

22.
23.
24.

20.

27.

28.
20.
30.

31

32.

33.

Hastings), Edinburgo, T&T Clark, 1930, vol 11, p. 76. Los ‘anacoretas’ (del gr. anachoretai, a
su vez de anachdrema = retiro) son los monjes que practican la vida solitaria; el término se
asimila a ‘eremita’ (de éremos = desierto). Es la forma mas antigua de monasticismo y se ex-
tendié primero por todo Egipto, luego en Palestina, Siria, el resto del Oriente y, finalmente,
en Occidente. Hay otros tipos de monjes: reclusos, estilitas, dendritas, cenobitas, sarabaitas,
girévagos o circumcelliones, encandenados, apotécticos.

“El bien y el mal en psicologia analitica”, OC 10, § 886.

“Sobre los arquetipos de lo inconsciente colectivo”, OC 9/1, § 10.

Se trata de un texto de 1957 titulado “Presente y futuro”, en OC 10, § 554.

José Pablo Martin seflala: “La relacién del logos de Filén con el Evangelio de Juan y la Epistola
a los hebreos ha sido muy tratado con posiciones encontradas (...)”, en Filén de Alejandria,
Obras Completas (ed. dirigida por José Pablo Martin), Madrid, Trotta, 2009, vol. 1, p. 61, n. 175,
en donde también se indica bibliografia sobre la cuestién. Cfr. asimismo, Ed. L. Miller, “The
Johannine Origins of the Johannine Logos”, Journal of Biblical Literature, The Society of Bibli-
cal Literature, vol. 112, n° 3 (otoflo 1993), pp. 445-457. Para una referencia sobre la presencia
de Filén en las primeros siglos, cfr., Martin, ]. P., op. cit., p. 76 s.

Remitimos nuevamente a José Pablo Martin, quien sefiala: “La teologia del logos en Filén cum-
ple la funcién decisiva de mediar entre la afirmacién absoluta de la unicidad v trascendencia de
Dios v la afirmacion de su presencia v providencia universales en el mundo”, op. cit., p. 60.
Cfr. Borgen. Peter, "Logos was True Light: Contributions to the Interpretation of the Prolo-
gue of John", Novum Testamentum, Brill, vol. 14, fasc. 2 (abril, 1972), pp. 115-130.

Cfr., por ejemplo, OC 18, 2, §1480 v § 1549. Por cierto, que ciertas ideas gndsticas sean mds
proximas a San Juan no autoriza a calificar a Juan de ‘gnostico’. Cfr. Garcia Bazan, F., Gnosis.
La esencia del dualismo gndstico, Buenos Aires, Castaiieda, 1968, pp. 186-188.

0C14, §337.

OC 10, § 649.

OC s, § 87 [Simbolos de transformacion, p. 119].

Es sabido que el escarabajo es un antiguo simbolo de renacimiento. En “Sincronicidad como
principio de conexiones acausales” Jung escribid: “El escarabajo es un simbolo clasico de rena-
cimiento. Segin la descripcion del libro del Antiguo Egipto Am-Duat, el dios del Sol muerto
se transforma en la décima estacién en kheperd, escarabajo, y, como tal, sube en la duodécima
estacion a la barca que le conducird, ya rejuvenecido, al cielo matutino”, OC 8, § 845.

0C9, 2, § 75 [Aion, p. 54].

Ibid., § 85 [op. cit., p. 60].
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34.

35-

36.

37.

38.

40.

41

42.

43

44.
45.

406.

47.
48.

49.

Jung, C. G., “Foreword” en White, Victor, God and the Unconscious, Spring Publications, Da-
llas, Texas, 1982, p. xx (OC 11, § 457).

Ibid., p. xx11 (OC 11 § 459).

OC 9, 2, cap. v: “Cristo, simbolo del si-mismo” [Aion, cap. V], passim.

“Ensayo de interpretacion psicoldgica del dogma de la trinidad”, en OC 11, § 291.

Por otra parte, la asociacion de lzdubar con el Sol ya aparece en la obra consultada por Jung:
Roscher, Wilhelm, Ausfiihrliches Lexikon der Griechischen und Rémischen Mythologie, Leipzig,
1884-1937. Cfr. ELR, p. 276, n. 96. Todo ello se corresponde con su estudio del héroe solar en
Simbolos de transformacidn, al cual ya aludimos.

Aungue Jung utilizaba la edicion de Sacred Books of the East, vol. 42, pp. 31-32, basamos nues-
tra traduccion en la de Whitney en donde puede verse con mds precision que se estd pro-
piciando la potencia sexual, a saber, el calor sexual a partir de una planta afrodisiaca. Nos
basamos en la reedicién de 1993 de la primera edicién de 1905: Atharva-Veda-Samhita, Delhi,
Motilal Banarsidass, pp. 149-151, trad. W. D. Whitney.

“Acerca de la empiria del proceso de individuacién”, en OC 9, 1, § 529.

Eliade, Mircea, Imdgenes y simbolos, Madrid, Taurus, 1979, p. 8s.

Cfr. Cammann, Schuyler V. R., “Religious Symbolism in Persian Art”, History of Religions, The
University of Chicago Press, vol. 15, n° 3 (feb., 1976), pp. 193-208.

En la alquimia, la misma vasija hermética concebida como un huevo es también una Gran
Madre. Es interesante destacar, adelantaindonos a lo que se describe en los encantamientos
posteriores, que la alquimia ilustra el proceso con una serpiente que asciende. Cfr. Neu-
mann, Erich, The Great Mother. An Analysis of the Archetype, Nueva York, Princeton Univesity
Press-Bollingen, 1991, p. 328.

“El simbolo de transubstanciacion en la misa”, en OC 11, § 400.

Cfr. Sri Aurobindo Ghose, The Secret of the Veda, Sri Aurobindo Birth Centenary Library, vol.
10, Pondicherry, Aurobindo Ashram, 1972-1975s.

Gordon White, David, The alchemical body, Chicago, 1990, pp. 283-286 y 323-327.

Simbolos de transformacion, cit., § 6s.

The Psychology of Yoga Kundalini. Notes of the Seminar given in 1932 by C. G. Jung (ed. Sonu
Shamdasani) Princeton Univesity Press, Bollingen Series, 1996, p. 74. (OC B. Seminarios. La
psicologia del yoga kundalini).

Stmbolos de transformacién, cit., p. 224 (OC s, § 539). Cfr. Wallis, E. A. (ed.), The Book of the
Dead, Nueva York, como asf también Abt, Theodor y Hornung, Erik, Knowledge for the After-
life. The Egyptian Amduat - A Quest for Immortality, Zurich, 2003.
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50.

51.

52.

53

55-

56.

57-
58.

59.

60.
1.

Himnos de Rig Veda x, 121, Buenos Aires, Sudamericana, 1968, p. 288, trad. F. Tola. Hiran-
yagharba aparece en numerosas Upanishads (Isha, Shvetashvatara, Brihadaranyaka, Mun-
daka, entre otras; como aquel que flota en el vacio del océano primordial y la oscuridad de
la no-existencia, dividido luego en dos mitades que dieron origen al cielo y a la tierra). En el
hinduismo clasico puranico, Hiranyagarbha es uno de los nombres de Brahma, expresién del
Alma del Mundo (Maha Atma), el Huevo Césmico, el Primogénito (Prathamaja) que manifies-
ta las formas potencialmente contenidas en él. El también es shutrdtman, el hilo invisible que
une las almas, enhebradas por él como perlas en un collar. Mientras Ishvara es considerado
el principio causal (karanabhitam), Hiranyagarbha es el aspecto dindmico o principio activo
(kriyabhitam karyabhutam).

OC 9/2, § 387 [Aion].

Mysterium coniunctionis, OC 14, 1, §f 264.

OC s, § 389 [Simbolos de transformacion, p. 384].

Sinos atenemos al relato, la incubacién se realiza en Occidente. No obstante, desde el pun-
to de vista espiritual, el ‘huevo del este’ recibe la Luz de Oriente, tal como se indica con el
simbolismo de la alfombra en el encantamiento primero y en él se renueva un Dios que es
oriental si bien lo hace a partir de una sintesis de Oriente y Occidente.

La transliteracion utilizada por ELR es “catapatha-brahmanam 2, 2, 47.

Cfr. ELR, p. 285, n. 133.

OC 6, § 301 [Tipos psicoldgicos, § 298].

En relacién con las imdgenes 69, 70, 71 y 72, que siguen a este capitulo, cfr. supra nuestra
breve referencia en la “Introduccién” a la Segunda Parte.

No cabe detenerse en el simbolismo del higado. Por una parte estd vinculado: “..a los mo-
vimientos de la cdlera, la hiel a la animosidad, a las intenciones venenosas, lo que explica el
saber amargo de la bilis”. Diccionario de los simbolos (ed. Jean Chevalier y Alain Gheerbrant),
Barcelona, Herder, 2003, p. 567. Asimismo, el higado es, simbdlicamente, un érgano vincu-
lado a la imaginacién y a la adivinacién. En muchas culturas se practicé la “hepatoscopia”
o prediccion del futuro por inspeccion del higado de ciertos animales, particularmente el
carnero. A esta practica, bastante extendida y que por lo menos se remonta a tres mil afios,
también se refirieron en el dmbito clasico Platén, Cicerén, Porfirio, entre otros. El higado estd
relacionado con la vida, la potencia de vida. Aunque pueda surgir de un juego de palabras,
{Liverpool y pool of life) cfr. el suefio de Jung referido a “Liverpool” en Recuerdos, p. 202.

Cfr. “El simbolo de transubstanciacién en la misa”, OC 11, passim.

“Justorum propositum in gratia potius Dei, quam in propia patientia pendet. In quo et semper con-
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62.

63.
64.
065.

606.
67.
68.

69.
70.

71.

72.

73

fidunt quidquid arripiunt. Nam homo proponit, sed Deus disponit, nec est in homine via ejus” [“El
propésito de los justos depende de la gracia de Dios mas que del saber propio; en El confian
siempre y en cualquier cosa que comienzan. Porque el hombre propone, pero Dios dispone;
y no estd en mano del hombre su camino”] (Tomas de Kempis, Imitacién de Cristo, 1, 19, 2).
En ELR, p. 294, n. 172, leemos: “En 1939 comentd que el ‘pecado psicoldgico’ cometido por
Cristo consistiria en que ‘no habria vivido en si el lado animal” (Modern Psychology 4, p.
230).

Cfr. OCs, § 673.

OC 1o, {31

Para una breve introduccién y bibliografia, cfr. Dick, Cornelius J., “Anabaptism”, en Enciclo-
paedia of Religion (ed. Lindsay Jones), Nueva York v otros, Macmillan, Thomson Gale, 2005,
vol. 1, pp. 304-300.

OCi1, § 32

OCs, § 536.

Tomds de Kempis, op. cit., 1, 13, 1 y 2. Véase el contexto completo: “Mientras vivamos en el
mundo no podemos estar sin tribulaciones ni tentaciones. Por lo cual esta escrito en Job 7, 1:
‘Tentacién es la vida del hombre sobre la tierra’ Por eso, cada uno deberia tener mucho cuida-
do acerca de sus tentaciones y velar en oracion, para que el demonio que nunca duerme, sino
‘que ronda buscando a quien devorar’ (1 P 5, 8), no halle lugar para engariarlo. No hay nadie
tan perfecto ni tan santo que no sea tentado algunas veces, y no es posible librarse definitiva-
mente de ellas”™. Continua luego destacando los méritos de la tentacién, ya que seria un medio
a través del cual el hombre seria “humillado, purificado e instruido”.

Visiones 1. p. 168. [OC B. Seminarios, Visiones].

Ya hemos referido que este tema Jung lo desarrolla con posterioridad en Respuesta a Job (1952),
OC 11. En 1958 Jung escribio en una carta dirigidaa Morton Kesley: “La verdadera historia del
mundo aparece como encarnacién progresiva de la divinidad” (OC D. Epistolario, Cartas 11, p.
178).

OC 11, § 659.

En el primer acto del Fausto 1 para poder acceder a Helena, Mefistéfeles le da una llave para
descender al Reino de las madres En los versos 6287, Mefist6feles las define: “Las Madres,
unas sentadas y otras estdn de pie, y andan vagando al azar. Formacion, transformacion,
eterno juego de pensamiento” (cfr. asimismo “Un mito moderno. De cosas que se ven en el
cielo”, en OC 10, § 714).

OCs, §182.
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74.

75

70.

77

78.

79-

8o.

81.

82.
83.

Tomads de Kempis, op. cit., 3, 21, 1.

Tipos psicoldgicos, § 421 (OC 6).

Ya nos hemos referido a esta imagen. Atmavictu, el personaje central aparece por primera
vez en 1917 en el Libro negro 6. La serpiente dice que Atmavictu era hace miles de afios su
comparfiero y que primero fue un hombre viejo, luego un o0so, una nutria, una salamandra y
la serpiente. La serpiente es Atmavictu pero cometié un error, mientras todavia era una ser-
piente terrestre. Desde la serpiente se transform¢é Atmavictu en Filemon. Por cierto, pese a
estas referencias y alas de Recuerdos, se necesitaria un acceso completo a todos los documen-
tos para poder comprender mds claramente el significado de Atmavictu. No obstante, parece
tratarse del poder serpentino per se, equivalente a la serpens mercurialis que todo lo penetra 'y
transforma. Cfr. ELR, p. 305, n. 224 y Recuerdos p. 231.

En la antigiiedad hay numerosos ejemplos de invocaciones a los muertos con efusién de
sangre. En el canto 11 de la Odisea Ulises ofrece un sacrificio sangriento a los muertos para
que puedan hablarle. Es sabido que Jung sefialo que su destino, como el de Ulises, estuvo
marcado por la nekyia, el tenebroso descenso al Hades (Recuerdos, p. 104).

Laimagen consigna la siguiente leyenda: “El dragén maldito ha devorado el sol, se le cortard
su estomago para abrirlo y ahora debe devolver el oro del sol, junto con su sangre. Este es el
regreso de Atmavictu, el anciano. El sefior, que destruvo la proliferante cobertura verde, es
el joven que me ayud6 a matar a Sigfrido” (se refiere al Liber Primus, cap. vii: “Asesinato del
héroe”).

No podemos detenernos en el estudio minucioso de las imagenes. Basta sefialar que la
imagen 121, realizada en noviembre de 1919, representa el Lapis philosophorum. De alguna
manera, simboliza la ménada que compensa el Pleroma, es decir, el germen del hombre
realizado. En la imagen 122 es Atmavictu, el anciano, después de que se retir6 de la crea-
cién. Jung sefiala que retorn¢ a la historia sin fin, donde ha tomado su comienzo. En la
imagen 123, en cambio, realizada el 4 de enero de 1920, se ve al sagrado fundidor de agua.
Del cuerpo del dragén brotan flores y de alli crecen los Cabiros sobre los que nos referimos
en el cap. Xx1.

Cfr. ELR, p. 307, n. 232 y Recuerdos, p. 86 s.

Cfr. ELR, p. 308, n. 235.

OCo6, § 314.

Tomo esta expresion del conocido libro de D. P. Walter, Spiritual and Demonic Magic from
Ficino to Campanella, The Pennsylvania State University Press, 2003. La obra fue publicada

por el Warburg Institute, University of London, 1958. Respecto de los Sexto y séptimo libros
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89.

90.
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02.

93-

94.

95.
96.

de Moisés fueron publicados en 1849 por Johann Schiebel, quien sostuvo que provendrian de
fuentes talmuidicas antiguas. En realidad son un compendio de proverbios magicos cabalisti-
cos espurios y tardios que gozaron de una gran popularidad.

Nante, Bernardo, “La risa de Merlin. Reflexiones junguianas en torno a la leyenda del Grial”,
El Hilo de Ariadna, Buenos Aires, n° 7, octubre 2009.

Bhagavad Gitd, Madrid, Trotta, 1997, p. 99.

0OC 14, 2, § 176.

Hechos de Juan, citado en “El simbolo de la transubstanciacion en la misa”, en OC 11, § 415.
“El simbolo de la transubstanciacion en la misa”, en OC 11, § 418.

No podemos dejar de sefialar que el cardcter ‘pecaminoso’ de la conjuncién de opuestos
recuerda, por ejemplo, el caracter ‘incestuoso’ de cierto simbolismo del matrimonio. Cfr.
Mysterium coniunctionis OC 14, 2, § 188, n. 411. Por cierto, no podemos entrar aqui en la
concepcidn juguiana del incesto que manifiesta basicamente dos etapas, la primera, repre-
sentada por Simbolos de transformacién y la segunda por Psicologia de la transferencia y Mys-
terium coniunctionis. Basta recordar como idea general que, para Jung, “el incesto tradicional
siempre sefialé que la unién suprema de los opuestos representa una composicién de cosas
emparentadas pero heterogénea”. OC 14, 2, { 329. Dicho sintéticamente, la prescripcion del
incesto, real o divino, alude a una unién arquetipica que se realiza en un plano simbdlico,
interior.

Considerados desde cierto punto de vista la serpiente y Satands son dos simbolos que sucesi-
vamente asumen el papel del alma. De alli que en nuestra traduccién de El libro rojo hayamos
dejado como interlocutor explicito al alma.

“Ensayo de interpretacion psicoldgica del dogma de la Trinidad”, OC 11, §§ 244.

Goethe, ]. W. von, Fausto 11, Madrid, Catedra, 1987, trad. ]. Roviralta, acto 11, vv. 8186-8190.
Jung se refiere a esta escena del Fausto en “Ensayo de interpretacion psicoldgica del dogma de
la Trinidad”, §§ 243 ss. y mds detalladamente en Psicologia y alquimia, OC 12, §§ 203 ss.

Adv. Nat., v, 19. Cfr. Rossignol, }. P., Les Metaux dans ’Antiquité. Origines religieuses de la Métal-
lurgie ou les dieux de la Samothrace representés comme métallurges d'aprés l'histoire et la géogra-
phie, Paris, Auguste Durand, 1863, pp. 153-154.

Cabe sefialar que aqui termina la trascripcién en el libro caligrafico del Liber Novus. Con mas
precisién en donde dice: “Y ya se encuentra en [mi mano, una corona...]”. Cfr. ELR, p. 326, n.
326 en donde se indica que el resto se transcribe del Borrador, pp.533- 556.

1 Co 13. La cita paulina también aparece en Recuerdos, p. 358.

Recuerdos, p. 358.
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97. Cfr. Gratarolus, Verae alchemiae artisque metallicae, citra aenigmata, Basilea, 1561, 11, p. 265.
Asimismo OC 14, 1, § 6.

08. OCs, § 671, n. 76.

99. 1bid. 5, §594.

100. Ibid. 5, § 349.

101. Jung cita una Edda en OC's, § 399.
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En el invierno de 1917, Jung escribié un nuevo manuscrito denominado Escrutinios,
que transcribe y comenta las experiencias, desde el 19 de abril de 1914 hasta junio
de 1916 y, aunque no fue transcripto en el cuaderno de tapas rojas, por su contenido
puede considerarse como la tercera parte del Liber Novus.* No obstante, su lenguaje
es distinto de los anteriores libros, el estilo es, por momentos, menos poético, y
estin mas integradas entre si las visiones y las reflexiones. Aunque su contenido
puede ser mas complejo, su estructura es mds sistematica y en algunos casos, provee
algunas claves para la comprensién de las experiencias referidas en los libros ante-
riores. A diferencia del Liber Primus y del Liber Secundus, Escrutinios no estd dividido
en capitulos, pero para facilitar la lectura, no solo mantenemos las quince partes
propuestas por el editor de la versién alemana, sino que les adjudicamos titulos.
Asimismo, agrupamos esas quince partes en cuatro “momentos’, tal como puede

advertirse en los diagramas consignados mds abajo.
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El siguiente diagrama sintetiza sindpticamente todo el proceso:
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A continuacion desplegamos en un cuadro concéntrico las situaciones e ideas prin-

cipales de Escrutinios:
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I. DECIMO PRIMER MOMENTO: LA SOLEDAD DEL ‘YO’
Y EL REENCUENTRO CON EL ALMA

{1} EL ‘YO’ A SOLAS CON EL ‘YO’
19-21 de abril de 1914

Personajes: El ‘yo’ escindido en dos ‘yoes’. Es decir, el ‘yo’ que estd en soledad habla
con su propio ‘yo.

Sintesis: Al haber ascendido su alma, luego de un largo trayecto en el cual el yo se
reencuentra con sus profundidades, ahora se halla en soledad consigo mismo, en
este caso, con su propio ‘yo. En ese encuentro descarnado comprende que no tiene

¢

una valoracién correcta de si mismo. Este ‘yo’ no es su alma, sino una “..mera nada
vacia”. Y asi, en esa tensa cercania, su ‘yo’ le devela oscuras verdades con duras pala-
bras. El ‘yo’ le dice a su ‘yo’ que es un ser deshonesto consigo mismo, infantilmente
orgulloso y cobarde, pesimista, ambicioso y deseoso de gloria y, por lo tanto, prome-

te hacerlo sufrir, dejarlo en carne viva.

En términos junguianos posteriores, se produce un encuentro descarnado con su
‘sombra personal’, es decir, con todas las formas del apego, sus intenciones egoistas
y los encubrimientos, incluido el de la hipocresia del amor. Con una mirada Iicida,
este yo que se ha escindido de si-mismo comprende que debe reconocer su inferiori-
dad. Un célebre pasaje de la obra junguiana posterior referido a la ‘sombra personal’

parece responder —en parte— a esta experiencia:

“Quien mira en el espejo del agua, es evidente que ve primero su propia imagen.
Quien va a uno mismo, corre el riesgo de encontrarse consigo mismo. El espejo no
halaga, sino que muestra con toda fidelidad lo que se estd mirando en €l, a saber, ese
rostro que nunca mostramos al mundo por esconderlo tras la ‘persona’, tras la mds-
cara del actor. Pero el espejo estd detrds de la mdscara y muestra el rostro verdadero.
Es ésta la primera prueba de fuego en el camino interior, y tal prueba basta para que
casi todos se desanimen, porque el encuentro con uno mismo constituye una de esas
cosas desagradables que se evitan mientras sea posible proyectar sobre el entorno

todo lo negativo. Si se es capaz de ver la propia sombra y de soportar el conocimien-
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to de ella, estd resuelta una pequeria parte de la tarea: al menos se ha eliminado lo

inconsciente personal”.

Sin embargo, este encuentro no puede explicarse como un simple e inicial encuen-
tro con la sombra personal, se trata de algo mas descarnado aidn, pues el yo ya no
cuenta con la posibilidad de recurrir a la misericordia de un Dios del amor, pues ese
Dios ha muerto.

Puede recordarse aqui que Jung manifesto reiteradamente su disconformidad
respecto de la redencion del Fausto de Goethe. Para Jung, Fausto se redime sin una
verdadera toma de consciencia de los actos impios —particularmente el crimen de
Filemon y Baucis— y sin una expiacion que lo hiciera merecedor de ser salvado por
la gracia. La prueba de que esto excede la sombra personal es que se apela a que, al
regocijarse con el mal ajeno, no se estd teniendo en cuenta que se trata de hacerse
responsable de la humanidad: de esta forma intenta domesticar a su propio ‘yo’, ese
‘yo’ cargado de sombra siempre proclive a la envidia, a la venganza, al cdlculo peque-
fio; ese ‘yo’ susceptible que trama pérfidas intrigas como si fuera posible vengarse del
destino. Pero la susceptibilidad surge del hecho de que el ‘yo’ quiere ser comprendi-
do cuando para ello, en realidad, es necesario primero comprenderse a si mismo.

La enseflanza que aqui surge es que se trata —en definitiva— de comprenderse,
unica forma de superar esa susceptibilidad que consiste en pretender la compren-
sion del otro. En duro didlogo con él mismo, le dice que es un ‘hijo de mama’ y que
él no consentird sus lamentos. En suma, para sentirse comprendido es menester
comprenderse a s{ mismo.

No es posible saber cudnto puede durar una situacién de esta indole pero pare-

ciera que el desafio consiste en no ceder, en resistir.

{2} REENCUENTRO CON EL ALMA

Mayo de 1914

Personajes: El alma (solar) - el ‘yo’ escindido en dos yoes - un anciano de barba
blanca y cara afligida.
Sintesis: La soledad del ‘yo’ se vuelve una carga muy pesada, pues no consigue com-

prender que el proceso en el que se encuentra no se reduce al nivel personal. Su
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alma compensa la situacion del ‘yo’, y la aparicion del anciano es la posibilidad de

comprender el caracter arquetipico de la situacion.

El‘'yo’ comienza a soportar estar a solas consigo mismo, aunque no pocas veces tiene
que azotarse por su susceptibilidad, hasta superar el placer por el autotormento.
Finalmente, reaparece el alma cargada de una ‘solaridad’ celeste y cuando se
acerca a dialogar con el ‘yo’, se oscurece con la pesadez terrenal. En este didlogo,
el ‘yo’ intenta preservar a su alma de su ‘solaridad’, de esa luz de lo Alto de la cual
proviene, pero tal encuentro devela el estado de desolacion en el que se encuentra
sumido el yo, rodeado de muerte y de dolor, aunque atin no capta que no se trata de

un suceso meramente personal “..pues lo oprimia la carga del duelo inaudito”.
Una voz que habla desde el propio ‘yo’ le dice cosas como ésta:

“Es duro, hay victimas a diestra y siniestra y tu estds crucificado en aras de la vida”.
(p- 334)

Por cierto, esto ocurre el 21 de mayo de 1914, cuando atin no sabia lo que deparaba
el futuro, es decir, la guerra.

Por un lado, el yo se sume en una gran tristeza y, por el otro, el alma conquista
mayores alturas y una gran alegria. Asi, esta tension de opuestos se torna exasperan-

tey el ‘yo’ percibe la crueldad del alma que ama beber la roja sangre.
El alma aconseja al ‘yo’ que deje a las victimas caer a su lado, pues
“...el camino de la vida estd sembrado con caidos” (p. 334).

Nuevamente observamos que el ‘yo’ se escinde pues, por asf decirlo, el primer ‘yo’ le
dice a su ‘hermano’ (su otro ‘yo’) que no cargue con los muertos. Paraddjicamente,
esta vez el alma le recomienda al primer ‘yo’ que le deje al ‘yo’ la compasion, ante
lo cual, el primer ‘yo’ reacciona negativamente pues, precisamente, el alma misma
aconseja compasion cuando ella, por su parte, no se muestra compasiva ya que se va
a lo Alto, siguiendo al Dios. ‘Alma’ y ‘yo’ parecen jugar roles complementarios; cada
uno estd llamado a ocuparse de un aspecto de la realidad y de la vida psiquica, y es
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menester que sus tareas no se mezclen, pues “hay una intencién divinay una humana”.
El ‘yo’ atin no comprende que todo lo que le ocurre no tiene que ver exclusivamente
con un suceso personal, pues esto sucede dos meses antes del estallido de la guerra.

Por cierto, la mayor ensefianza que aqui se imparte es que, en estos tiempos ya
no es posible creer, es necesario conocer, aunque el texto reconoce en otro lugar
que también la fe es necesaria, pues nos da seguridad. En principio, el camino actual
consiste en alcanzar un conocimiento diferenciador, pues la infantilidad de la fe
fracasa ante las necesidades actuales.

De alguna manera, parece volverse aqui al punto inicial. La comprensién de sf
es la clave necesaria para poder sobrellevar todo lo que ocurre y para ayudar a la hu-
manidad, aunque su precio sea altisimo. Ahora bien, el precio de la soledad parece
ser el sacrificio necesario y, en tltima instancia, su misién para con la humanidad.

Un anciano de barba blanca y de cara afligida (un antiguo santo cristiano del
desierto a juzgar por el Libro negro 4) le recuerda la importancia de la soledad, la
necesidad de abocarse a su alma, diciéndole que no debe olvidar que los hombres
deben sufrir por el bien de sus hermanos; que en soledad alcanzara la maduracién
y que debe abandonar la ciencia, dado que ella es demasiado superficial. Tal es el
trabajo que debe comenzar sin falta. Y con extrafias palabras que al ‘yo’ le parecen
carentes de sentido el anciano le da a entender —el 25 de mayo de 1914— que se
avizora lo peor, la guerra adn insospechada. Asi, el yo permanece sumido en una
profunda tristeza hasta el 24 de junio de 1914. Luego irrumpe la guerra, y esto le

permite comprender lo que habia ocurrido y escrito con anterioridad.

2. DECIMO SEGUNDO MOMENTO: NUEVA ENSENANZA
DE FILEMON

{3} ASUMIR VICIOS Y VIRTUDES: CAMINO AL ‘si-MisMO’ Y A D10s
Personajes: ‘Yo', Filemon.

Sintesis: Luego de un aiio de silencio, aparece Filemén con un oscuro discurso. Jung

concluye que para vivir de uno mismo es menester protegerse mas de las virtudes
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reciprocas que de los vicios. Se trata de ir hacia nuestro si mismo, lo cual implica dar
cuenta de vicios y virtudes en nuestro interior, en vez de vivirlos fuera: “Mediante la
union con nuestro si-mismo alcanzamos al Dios”. Dios est4 por encima del si mismo y

solo si cargo mi si-mismo
“..alivio a la humanidad de m{'y curo mi si-mismo de Dios”.

Las voces de la profundidad callaron durante un afio entero, aunque su alma volvié
a hablarle el 3 de junio de 1915. Finalmente, el 14 de septiembre, reaparece la voz de
Filemon que le dice que quiere dominarlo, moldearlo, de algtin modo tomarle su

propia voluntad, pues:
“Eres la voluntad de la totalidad...” (p. 336)

Esta reaparicion de Filemon es aiin mds paraddjica, pues su intencién parece con-
sistir en que asuma a su si-mismo en sus contradicciones y, particularmente, que
dé cuenta, no solo de sus virtudes, sino también de sus vicios. En el Libro negro s,
Filemon continta diciendo: “Hermes es tu demon”* Se trata del reconocimiento de
un daimon que invita a abrazar la paradoja de la vida psiquica. Es innegable aqui la
presencia del hermetismo y de ecos anticipatorios de su relacién con la alquimia.
Lo confirma la utilizacion del simbolo del ‘oro’ como expresion de ese tesoro que
es la totalidad buscada por todos y hallada por muy pocos. Pero la paradoja mayor
consiste en que

"..el oro no quita ni acorta la pena del hombre; cuanto mds infortunado, mds esti-

mado” (p. 330).

El 'yo’ percibe ambigiiedad en el discurso de Filemon, pero sin duda, se trata de que
esa totalidad, ese ‘oro’, requiere la asimilacién de la pena, del infortunio. El error
del falso buscador consiste en desconocer el cardcter ambivalente de ese oro que es
“...despreciado y requerido ansiosamente”.

Por cierto, ello nos recuerda la doble condicién del ‘oro alquimico’ o ‘filoséfico’
que se distingue del oro vulgar (aurum vulgi) y de la piedra filosofal en la alquimia, la

mads estimable y la mds vils
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Pero obsérvese que el propio Filemon es ambiguo, y que su personalidad resulta
inasible y mercurial. El ‘yo’ recoge, de este extrafio encuentro, una ensefianza fun-
damental: es necesario dar cuenta de las propias virtudes y también de los propios
vicios; de lo contrario, se carga al préjimo con la propia supuesta virtuosidad y se
impide que cada uno lleve la carga que le corresponde. Filemon expresa sus cavi-
laciones acerca de que habria que proteger a los hombres mas de sus virtudes que
de sus vicios, aunque la moral cristiana no ayuda a hacerlo; y se pregunta cémo es
que puede pedirse a un hombre que lleve la carga de otro, silo mejor que se puede
esperar es que logre llevar la propia.

Comienza a perfilarse con mds claridad la integracion de opuestos como condi-
cién necesaria para el proceso de individuacion, es decir, para realizar el si-mismo.

En todo ello se dejan oir ecos del Zarathustra de Nietzsche:

“El si-mismo busca también con los ojos de los sentidos, escucha también con los
ofdos del espiritu. El si-mismo escucha siempre y busca siempre: compara, subyu-
ga, conquista, destruye. El domina y es también el dominador del yo. Detrds de tus
pensamientos y sentimientos, hermano mio, se encuentra un soberano poderoso, un

sabio desconocido —lldmase si-mismo”.*
En 1935, Jung comenté este parrafo en su seminario sobre el Zarathustra:

“Ya estaba muy interesado en el concepto del si-mismo, pero no estaba sequro de
cémo habria de entenderlo. Marqué estos pasajes cuando los encontré y me parecie-
ron muy importantes [...] El concepto del si-mismo continud recomenddndose a m{
[...] Pensé que Nietzsche se referia a un tipo de cosa-en-si detrds del fendmeno psico-
[égico [...] Entonces vi ademds que estaba produciendo un concepto del si-mismo, el

cual era como el concepto del Oriente; es una idea de Atman”.’

El peor pecado es el olvido de ‘si-mismo’, y es lo que ocurre con la biisqueda unilate-
ral de la virtud que luego se desea imponer al otro. El mds grave pecado consiste en
enajenar a otro con la propia virtuosidad.

Por ello, la obra de redencion debe ser realizada en uno mismo, pero para no
caer nuevamente en un supuesto ‘virtuosismo’, es necesario renunciar al bello res-

plandor en torno a esa palabra y a cualquier pretension de belleza en el pensamiento
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de la redencion. Y al asumir los vicios y virtudes, no como algo externo, sino como

lo que vive en el fondo animico, alcanzamos a nuestro si-mismo y, con ello, a Dios:
“Mediante la unién con el si-mismo alcanzamos al Dios” (p. 337).

Es facil reducir la experiencia a un marco teérico conocido, pero en ese caso se per-
deria su verdadera condicion paraddjica. Las teorias tienden a encolumnarse a lo ya
conocido pero, por otra parte, no hay teoria capaz de afectar en lo mas minimo la
experiencia de Dios.

No obstante, de la experiencia de Dios a través del si-mismo da cuenta Jung en
sus textos tedricos cuando, por ejemplo, en “El simbolismo de la transubstanciacion

en la misa” escribe:

“El si-mismo opera entonces como una unio oppositorum, constituyendo ast la ex-

periencia mds inmediata de lo divino que cabe psicolégicamente concebir”.®

Y, sin embargo, si bien el si-mismo es la via hacia Dios, se halla el si-mismo, en la
medida en que se tome la propia vida en plenitud y se esté libre de Dios. Evidente-
mente, este liberarse o curarse de Dios, alude a las formas preconcebidas de Dios,
como un Ser unilateralmente bueno y bello. En definitiva, para que su vida ‘sea’
plenamente debe servir a su si-mismo que es, a la vez, el modo de servir a Dios y ser

util a la humanidad:

“Si yo me cargo a mi mismo, alivio a la humanidad de mi y curo mi si-mismo de

Dios” (p. 338).

Luego de comprender esto, la voz de Filemon lo desconcierta, pues habiendo asumi-
do que debia librarse de Dios, vuelve a decirle que es menester entrar en la tumba de
Dios para “..habitar en éI”. El proceso es, sin embargo, bien comprensible; el desafio
consiste en adentrarse en la profundidad de un Dios que esta mas all4 de los opues-
tos. Para ello, el propio Filemon se muestra, ahora, diferente al modo como apareci6
inicialmente, es decir, como un mago que habita lejanas tierras. En realidad, lIa ma-
yoria de lo escrito en las partes anteriores del libro se lo dio Filemon, pero ahora este

personaje central adquiere una forma separada y diferenciada del ‘yo’
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{4} EL COMPROMISO CON LOS MUERTOS

5 de diciembre de 1915

Personajes: ‘Yo' - tres muertos de entre los cuales se destaca una mujer - Hap (hijo
de Horus).

Sintesis: Aparecen tres sombras o muertos; uno de ellos es una mujer sedienta de
‘sangre’, de vida, que representa la comunidad de aquellos seres cuya vida fue in-
completa. Esto, de algtin modo, anticipa la llegada de los muertos al comienzo del
“Primer Sermoén a los Muertos”. Pero el viviente (en este caso Jung) debe hacerse res-
ponsable de esta comunidad de muertos que nuestra sociedad contemporanea ha
olvidado. Es entonces cuando Jung le da la ‘palabra’ simbolizada por Hap, uno de los
hijos de Horus, que ofrece una conexion de vida a una muerta que estd desvitalizada
y que parece necesitar algo de esa visceralidad para poder asumir las ensefianzas que

aln necesitan recibir de los vivos.

Luego de algunas semanas, aparecen las sombras, cuyo aliento frio delata que se
trata de tres muertos. Una de esas sombras es una mujer que le pide el ‘simbolo, la
palabra. Aunque al principio el ‘yo’ no comprende, es claro que se trata de aquello
que puede dar vida a lo muerto, de aquello que permite mediar entre lo vivo y lo
muerto. Ante la misma sorpresa del ‘yo’, que no comprende, en un principio, de qué
simbolo se trata, aparece depositado en su mano ‘Hap’, ese polo de Dios. La mujer
muerta agrega que él es el espiritu de la materia, el que puede devolverles el cuerpo
que les permita estar entre los vivos.

Y, en sucesivas apariciones, la muerta le da a entender que Hap es “..la cima de
la iglesia que atin yace sumergida’. A lo largo de varios encuentros y didlogos, se tor-
na evidente que los muertos que no pudieron ir més alld de los espacios cosmicos
necesitan participar de la vida de los vivos a cualquier precio. Mas atin, esto permite
anticipar la necesidad de una ensefianza a los muertos, que mas adelante impartira
el propio Filemén.

En didlogo con la muerta, ella le pide sangre y ¢l le ofrece que tome la de su co-
razén, pero ella quiere un cuerpo, una forma animal para entrar y volver a la tierra,
aunque sea el cuerpo de un perro.

Y asi, en extrafios discursos la muerta va haciendo comprender al ‘yo’ que debe

tornarse ‘sombra’ para generar una comunidad con los muertos no reconocidos por
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Vaso canoépico de Hap, uno de los cuatro hijos de Horus, custodio de los pulmones de los muertos.



los vivos. Debe tornarse una ‘vasija’ que pueda reunir lo bajo, Hap, y lo alto, el pjaro
que se posa sobre la cabeza de Hap.
Segun dice la muerta, muertos y vivos necesitan formar una comunidad; no
para vivir juntos, sino para poder ayudar a los primeros con oraciones expiatorias.
En una carta de Jung en respuesta al pastor Pfifflin, quien le habia escrito que

habia podido mantener una conversacién con su hermano fallecido, leemos:

“..los muertos estdn ocupados, de manera bastante particular, de la condicién espiri-
tual de otros muertos. Asimismo, hay que advertir la existencia de lugares de curacion
(psiquica). Me parecié desde siempre que las instituciones religiosas, las iglesias, los
conventos, los templos, los ritos, los métodos psicoterapéuticos de curacion podrian
ser representaciones de ciertos estados post mortem, verdadera Ecclesia spiritualis,

modelo de la Iglesia visible y terrestre, Una Sancta”.

Y dicho esto, invoca a los muertos en nombre del ‘yo. Finalizada su plegaria, le dice
que ellos tienen gran necesidad de las plegarias de los vivos, porque comparten to-
davia la misma naturaleza, aunque en este tiempo los hombres los han olvidado,

cayeron en la furia.

{5} REAPARICION DEL ALMA CARGADA DE AMBIGUEDAD

Personajes: ‘Yo' - alma - Filemon.

Sintesis: Filemon le aconseja que se libere del alma temiéndola y amandola. Se
trata de diferenciarse de ella, en tanto aparece en los excesos y en la proyeccién
en el otro. Para ello, es menester completar la obra de redencién en uno mismo,
en lugar de pretender ayudar o aconsejar a otros. El alma le pide amor y odio; ello
la “pondra en prisién”. El alma se presenta de este modo como un gusano, una ra-
mera, llena de misterios mentirosos e hipdcritas, y Filemon la libera ensalzdndola.
El alma carece del amor humano, calidez y sangre, pero Jung la retiene, pues sabe
que ella, en su ambigiiedad, posee el tesoro mas preciado. Se dividen el trabajo: los
hombres trabajan por su salvacién, que ella lo haga por la dicha terrena. Asi, le pide
que arroje todo al horno de la fundicién, todo lo viejo, pues grande es el poder de

la materia.
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Luego de haber pronunciado sus palabras, desaparece la muerta y el ‘yo’ queda su-
mido en una profunda tristeza. Reaparece el alma, iluminada por el brillo de la hu-
manidad, y el ‘yo’ le relata lo ocurrido, reprochandole que lo dejé sumido en una

gran oscuridad. Asimismo, le dice:
“Los muertos quieren vivir de mi” (p. 341).

En ultima instancia, el ‘yo’ le pide que proclame el derecho del hombre ante los dio-
sesy que se vengue de ellos, pues son los tinicos capaces de aguijonearlo. Pero luego
descubre que esas palabras, en realidad, provienen de Filemon, quien, a continua-
cion, le ensefia que debe liberarse del poder que ejerce su alma sobre él, poder que
ha logrado porque la venera. Algo similar quieren que hagan con ellos los muertos
que no han seguido su viaje y estan deseosos de volver para dominar.

Como puede verse, el discurso tiene un hilo comiin: reconocer que es necesario

liberarse de la sujecion del alma; de los muertos en el alma y atin de lo divino en ella:

“Nunca encontrards una mujer mds traidora, astuta e impia que tu alma. (...) Prote-

ge a los hombres de ella y a ella de los hombres” (p. 342).

Pero el alma se manifiesta en la hybris; mds aun, a ella le pertenecen el exceso de
la ira, de la desesperacion y del amor. Por ello, para salir de su sujecién, para dife-
renciarse, es menester encerrar al alma sin abrumar al préjimo, pues todo lo que se
exige del otro atenta contra la propia diferenciacion. Diferenciarse del alma implica
protegerla de dioses y de hombres y, a su vez, proteger a los dioses y a los hombres
del alma.

Pareciera que, después de estas enseflanzas de Filemdn, el ‘yo’ intenta entrar
infructuosamente en nuevos términos con el alma. El alma lo quiere todo del ‘yo),
tanto su amor como su odio, y es por ello que el ‘yo’ le propone ponerla en prisién,
en el estrecho ambito humano, en el sanguineo y embriagador mundo de lo huma-
no. Y aunque, en un principio el alma parece aceptar y mostrarse agradecida, y el
‘yo’ reconoce su belleza divina, a continuacién éste le espeta una grave acusacién
diciendo que es diabdlica, dado que lo ha llevado a la locura y lo ha torturado casi
hasta morir, porque ella no comprende que él es también un prisionero. Asimismo,

le recuerda que la ha sacado del pantano y la acusa de comedora de hombres.
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El alma, disminuida, encorvada y retorciéndose como un gusano, le pide compasién
al 'yo’, quien le reprocha a su vez la falta de compasién que ella tuvo para con los
hombres. Pareciera que es hora de que cambie la situacion, pues hasta ahora el alma
vivié a costa de la sangre y del tormento humano. Es evidente que, en contraste
con lo ocurrido en los inicios del Liber Primus donde el ‘yo’ debe entregarse a su
alma, aqui se trata de que el alma también brinde un servicio a lo mas humano del
hombre, a aquello que se manifiesta en los vinculos afectivos propios de lo terreno,
a aquella humanidad gravida de calor humano y humor sanguineo. Pero esta acusa-
cion no parece ser efectiva para lograr la asociacién entre el almay el ‘yo’. Acaso por
esa razon, Filemén interviene y habla en nombre del ‘yo’ ensalzando nuevamente
al alma y a su poder de relacién con lo Alto. No solo bendice y alaba al alma, sino
que concibe a los hombres como sus siervos, ya que ella los lleva hacia arriba y se
presenta ante Dios, trayendo la alegria y el bien. Asi, el alma recupera su libertad y
se dispone a irse a lo Alto, pero el ‘yo’ la retiene cuando advierte que se ha robado un
bien precioso y le exige que lo devuelva. Ese tesoro, ese oro, es en definitiva ese amor
humano que acabamos de mencionar, un bien que ni los dioses poseen.

El alma queda expectante un dia y una noche y, finalmente, el 14 de enero de
1916, el ‘yo’ vuelve a hablarle. En ese discurso queda claro que el ‘yo’ pide, acaso, por
primera vez, que el alma trabaje por su dicha, asi como ella compele a los hombres
(al ‘yo’) a trabajar por su salvacion, aclarando que lo exige en su nombre y en el de
todos los hombres, pues son de ella el poder y la tierra prometida.

A raiz de ello, el alma da dos recomendaciones al ‘yo’, claramente vinculadas

entre si:

1. Construir un horno de fundicién en donde debe arrojarse todo lo viejo e inne-

cesario para ser renovado.
2. Darle forma a la materia con el pensamiento.

Obsérvese, en primer lugar, que estas dos recomendaciones muestran gran afinidad
con la alquimia, pues se trata de arrojar todo en el crisol, dar cuenta de la vida psi-
quica en su totalidad (Ars requirit totum hominem! —reza la maxima alquimica) y de
trabajar la materia (que es en tdltima instancia ‘psiquica’), de ordenarla, para liberar

asf su potencia creadora. Ahora bien, es evidente que trabajar con esta materia supo-
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ne recuperar todo aquello que quedo fuera del alcance del ‘yo’, por ejemplo, aquellos
muertos que no pudieron seguir su viaje a las alturas y viven perdidos, dvidos de
vitalidad y de sentido.

En sintesis: ;qué significa dar forma a la materia? Pues, si respondemos primero
que la materia es, segtin dice el texto, “la plenitud del vacio” (p. 344) y que —de acuer-
do con los “Sermones a los muertos”— el Pleroma, es decir, el principio dltimo de
todas las cosas, es un vacfo pleno, podemos comprender que se trata de darle forma
a esa dynamis, a esa potencia oscura de lo inconsciente, tan informe como capaz de
toda forma posible. En definitiva, se trata de llegar a la raiz de esa cualidad serpen-
tina que se viene presentando en todo el Liber Novus. Pero a esta altura del proceso,
pareciera que es menester darle forma, discernimiento, a la materia oscura para que
sea apropiada por el yo, para que sea posible realizar y comprender lo que en térmi-
nos posteriores de la teorfa junguiana se denomina un ‘proceso de individuacién’
No se trata de racionalizar experiencias, sino de iluminar nuestra consciencia frag-
mentada con un saber que discierne y orienta. Hap custodia las visceras, contiene la
materia que los contenidos aun fragmentados (los muertos) necesitan para acercar-

se a este mundo y recibir la ensefianza del discernimiento.

3. DECIMO TERCER MOMENTO: SERMONES A LOS MUERTOS

{6} PRIMER SERMON A LOS MUERTOS. EL PLEROMA

Personajes: Yo' - alma - Filemén - muertos.

Sintesis: El ‘yo’ da forma en la materia al pensamiento que el alma le habia dado y
asi surge un fuego ardiente, espantoso, que se avecina. El alma le pide su ‘miedo’ al
‘yo’ para llevarlo al Sefior del Mundo (Abraxas). Aparecen los morenos y cuando —al
sentirse abrumado por ellos— quiere desbaratarlos, el alma le pide que no interfie-
ra con la obra. Filemon.entra en escena y Jung les dice a los muertos que hablen.
Comienzan asi los “Sermones a los muertos”. Los muertos de vida incompleta, que
terminaron sus vidas demasiado temprano, flotan adn sobre sus tumbas. Filemén

le ensefia al ‘yo’ que esos muertos fueron cristianos que repudiaron su fe y asi, sin

LIBER TERTIUS: ESCRUTINIOS



saberlo, adhirieron a la doctrina que los mismos cristianos habian repudiado. Por
compasion, y aunque parezcan oponerse con sus murmuraciones, Filemén debe
ensefiarles la antigua doctrina, porque es la que les pertenece. El “Primer Sermén”
comienza con la ensefianza de lo que no puede ser ensefiado, el Pleroma, esa ‘nada’
que es plenitud. La criatura es la diferenciacién y lucha contra la peligrosa igualdad
originaria. El Pleroma presenta pares de opuestos (por ejemplo: lo lleno y lo vacio),
pero esas, sus propiedades, a la vez no lo son, porque en Fl se eliminan. Las pro-
piedades estdn en nosotros, criaturas, pero diferenciadas. En la medida en que nos
dejamos llevar por uno de los polos (por ejemplo: la belleza) caemos en el otro (por
ejemplo: la fealdad) y nos indiferenciamos en el Pleroma. Ello ocurre cuando nos
dejamos llevar por nuestro pensamiento y no por nuestra esencia que es la diferen-
ciacién. Por ello, es menester ensefiar el saber que ponga freno al pensamiento. Por

cierto, Filemon no ensefia porque cree, sino porque sabe.

A diferencia del resto del Liber Novus, contamos con una vasta literatura critica
referida a los “Sermones a los muertos” (Quispel, Maillard, Ribi, von Franz, Segal,
Brenner, Hubback, Heisig, Olney, Hoeller, Jeromson, etcétera), pues el texto fue
publicado en forma separada con anterioridad. Téngase en cuenta que su contex-
tualizacion dentro del Liber Novus les otorga a los “Sermones” una nueva y mas rica
perspectiva. En nuestro caso, no podemos entrar en todas las cuestiones de detalle y
en las discusiones sugeridas por la vasta literatura critica, pero, insistimos —dentro
de los limites impuestos—, su abordaje en el marco general del Liber Novus permite,
hasta cierto punto, ampliar nuestro horizonte.

La forma que el ‘yo’ le da a la materia de acuerdo con la instruccion recibida por
parte del alma es, en definitiva, el conjunto de enseflanzas que Filemo6n imparte a los
muertos. Y, como la materia es esa “plenitud del vacio”, se trata de una manifesta-
cién o expresion de la totalidad. Cuando el ‘yo’ comienza a darle forma a la materia,
surge el fuego ardiente de la transformacién que se acerca desde lo Alto. El alma le
pide su ‘miedo’ al ‘yo’ para llevarlo al Sefior del Mundo (Abraxas), dado que él exige
el sacrificio de su miedo y, si bien a cambio de ello, Abraxas le serd propicio, el ‘yo’
quiere esconderse ante el Dios de lo prohibido.

Es posible —tal como ya fue sefialado por algunos estudiosos— que dar forma
a la materia, al pensamiento de su alma, se refiera al Systema Munditotius, es decir,

el mandala de apariencia gndstica que Jung realiz6 en este periodo y donde Abraxas
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aparece como el ‘Sefor de este mundo’ (dominus mundi). Por cierto, la relacion entre
los “Sermones” y este mandala gira fundamentalmente en torno al lugar de Abraxas
en la cosmologia del Liber Novus, cuestion que preferimos desarrollar més adelante
en “Un apéndice de los Sermones”, pues tal tratamiento requiere primero del reco-
rrido total de los “Sermones”.

Volviendo a nuestro texto, esta situacion irresuelta y la amenaza de ese fuego
perduran varios dias hasta que, finalmente, aparecen ‘los oscuros’ o ‘los morenos’,
es decir, los muertos. Cuando el alma se lo anuncia, el ‘yo’ le reprocha que esto no
lo protege de tamafa confusién diabdlica, a lo cual ella replica que se quede quieto
para no interferir con la obra. Enseguida, el ‘yo’ ve acercarse a Filemén que posa la
mano en su hombro e interpela a los muertos pidiéndoles que hablen. Estos co-
mienzan a vociferar diciendo que estaban de regreso de Jerusalén, donde no habian
encontrado lo que buscaban, para pedirle algo que el 'yo’ tenia y que era su luz, no
su sangre. Entonces, Filemén comienza a impartir sus ensefianzas a los muertos,
dando origen al primer sermon.

Comienzan asi los “Sermones”, el 30 de enero de 1916, atribuidos a Basilides de
Alejandria, pensador gnostico del siglo 11, sobre el cual ya nos referimos en la Prime-

ra Parte. Seguin relata Aniela Jaffé, Jung le sefialo que:

“Desde entonces se me han hecho los muertos siempre claros como voces de lo no

respondido, de lo no resuelto y de lo no redimido [...]" "

Por cierto, en sus reflexiones sobre los muertos, Jung parece distinguir entre quie-
nes no fueron mas alld de su época: por un lado, quienes no se individuaron, pues
permanecieron atados a alguna modalidad colectiva y, por el otro, aquellos que lo-
graron diferenciarse, individuarse. Los primeros viven en el mas alld en condiciones

de oscuridad y obnubilacién.

En su texto tardio, “Acerca de la vida después de la muerte”, Jung sefiala:
“Si existe una existencia consciente después de la muerte, debe transcurrir, me parece,
en el sentido de la consciencia de la humanidad, que tiene siempre una delimitacion

superior, pero movible. Hay muchos hombres que en el instante de su muerte no solo

se quedan por debajo de sus propias posibilidades, sino principalmente detrds de lo
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que ha sido comprendido por otros hombres de su época. De ahi su penetracién a

alcanzar en la muerte la parte consciente que no consiguieron en vida”."*

En el caso que nos ocupa, se trata de los cristianos que repudiaron su fe, pero no fue-
ron capaces de comprender el nuevo mensaje. Filemén da inicio al sermén diciendo
que ¢l comienza por la nada, que es lo mismo que la plenitud, porque en ella hay
tanto lleno como vacio, asi como cualquier otra propiedad. A esto lo llama ‘Pleroma’,
y en él se acaban el pensar y el ser.

Y si bien todo pertenece al Pleroma, la criatura se caracteriza por diferenciarse
esencialmente del Pleroma, porque esto es lo que corresponde a su aspiraciéon na-
tural. Este principio, llamado principium individuationis, es la esencia del hombre
y es por ello que tanto la indiferenciacién como el no-diferenciar se convierten en
peligrosos para él.

Por cierto, el ‘principio de individuacién’ es aquel que da razén de por qué algo
es un ‘individuo’ (individuum, a-tomos, ‘no dividido’). La expresion es latina, pero
como es sabido, el primer pensador que traté este tema ampliamente fue Aristote-
les. No podemos detenernos en este complejo concepto y su desarrollo que atraviesa
toda la historia de la filosofia. Cabe sefialar que en la obra de Jung la ‘individuacion’
se concibe psicoldgicamente a partir de un proceso de diferenciacion e integracion,
es decir, como un concepto dinamico de conciliacién de opuestos.B

El Pleroma es el ‘lugar’ en donde no es posible la ‘individuacién’, pues tiene
como propiedades pares de opuestos (lleno y vacio; vivo y muerto, etc.) que en rea-
lidad no ‘son’, porque en el Pleroma mismo se eliminan. En cambio, en nosotros
esas propiedades son efectivas porque estdn diferenciadas y solo podemos vivirlas
en nombre de la diferenciacion, de la individuacion. Filemon agrega que al preten-
der el bien y lo bello —olvidando la esencia del hombre que es la diferenciacion—
también nos encontramos con sus opuestos, ya que, en el Pleroma, estdn unidos. Sin
embargo, cuando nos diferenciamos de un extremo también nos diferenciamos del
otro y no caemos en el Pleroma; es decir, en la nada.

Por cierto, la diferenciacién se logra siendo diverso segun la esencia, no segin el
pensamiento; pues en este ultimo caso, se cae en el opuesto de lo diverso (lo igual’).
En otras palabras, se trata de ser diversamente, no de pensar diversamente o, si se
quiere, de seguir el camino de la diferenciacién dando cuenta de los opuestos sin

identificarse con ninguno. La ensefianza apela al pensar, porque es alli en donde el
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camino de la diferenciacién se pierde, ya que ello ocurre siempre que el pensar se
disocia de la esencia.

A nuestro entender no debe comprenderse aqui ‘pensar’ como el mero razona-
miento o la funcién ‘pensar’, sino como todo movimiento psiquico que dependa
del ‘yo’ y, por ende, se aplica a toda funcién psiquica. También el sentir puede
seguir un polo en desmedro del otro y hacernos caer en el Pleroma. Por otra parte,
en términos psicolégicos, la imaginacién activa es la funcién (“funcién trascen-
dente”) que, debidamente ejercida, enlaza ‘pensar’ y ‘esencia’, porque ella misma
es manifestacién de la quintaesencia (del ‘si-mismo’) en el plano de las funciones
psiquicas.

Filemon transmite estas ensenanzas con el proposito de liberar a estos cristia-
nos que repudiaron su fe y que, ademds, no fueron capaces de conocer lo que ahora
les transmite y que les procurard su verdadera liberacién o muerte. Filemon le expli-
ca al dubitativo ‘yo’ que se trata de un saber del que no puede dudarse, porque solo
en el mundo del ‘yo’ hay error; en ese otro mundo las cosas no son distintas de como

se las conoce, aunque pueda haber grados de saber.™

{7} SEGUNDO SERMON

31 de enero de 1916

Personajes: ‘Yo' - Filemén - muertos.

Sintesis: Los muertos quieren saber acerca de Dios v preguntan si esta muerto. Dios
o Sol (Helios) no estd muerto v es inseparable del Diablo, pues ambos son propie-
dades del Pleroma, menos diferenciadas que la criatura. Se diferencian, respectiva-
mente, por lo lleno y lo vacio, la generacion y la destruccién, pero lo ‘efectivo’ estd
por encima de ellos y los une. Este es el Dios ignorado, Abraxas, mas indeterminado
atin y al que solo se le opone lo irreal. Es fuerza, duracién, cambio. Los muertos le-
vantan tumulto, y Filemén les ensefia, pues se trata de un Dios que conocen, aunque
no lo saben. De hecho, es el unico Dios que puede ser conocido. No les ensefia el

Dios que une, el Dios que ama, pues a este lo repudiaron, sino el Dios que disuelve.

Ala noche siguiente, los muertos reaparecen y preguntan dénde estd Dios y si “Dios

esta muerto”. Puede observarse que estos muertos que vienen de Jerusalén provienen
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del pasado, pero cargan con el signo de nuestros tiempos, el de la “muerte de Dios”.

Sin duda, nuestra época es una época de muerte y desaparicion de Dios (tal como
anticiparon Jean Paul, Hegel y Nietzsche). Esta huida de los dioses que proclamara
Holderlin, se cumple porque el hombre contemporaneo ha perdido su vinculo vivo
con la espiritualidad tradicional, con su enorme riqueza de simbolos.” En relacién

con la “muerte de Dios”, Jung sefial6:

“Pero seria mds acertado afirmar: ‘Dios se ha despojado de nuestra imagen, ;dénde

podriamos volver a encontrarlo?” *°

Jung constata que lo divino rechazado reaparece como sintoma o, cuando se procu-
ra una apertura a lo simbdlico, como simbolo de una totalidad actuante que busca

realizarse merced a una auténtica e indeclinable dynamis:

“Como los mdndalas modernos representan sorprendentes paralelos cercanos a los
viejos circulos mdgicos, en cuyo centro de ordinario hallamos la divinidad, es eviden-
te que, en el mandala moderno, por decirlo asi, el hombre, o sea, la base profunda del
‘si-mismo’, no ha sustituido a la divinidad sino que la ha simbolizado”, 7

Las ideas centrales de este “Sermén” impartido por Filemon son las siguientes:

wl

« Dios no estd muerto y es plenitud efectiva (creacion) del Pleroma.

+ Dios (llamado ‘Helios™) es criatura en tanto es diferenciado y determinado,
aunque se diferencia de ella porque es menos claro y determinado.

+ Dios (como cada ser creado e increado) es también el Pleroma.

+ Todo lo que no diferenciamos cae en el Pleroma y se anula en su opuesto.

« El Diablo es vacio efectivo (destruccion) del Pleroma.

+ Diosy Diablo son las primeras manifestaciones del Pleroma o la nada.

+ El Pleroma puede existir o no, pues se anula en todo.

« Aunque no existan Dios y Diablo, basta que tengamos que hablar de ellos. Por
otra parte, la criatura los diferencia unay otra vez, a partir de la indiferenciacion
del Pleroma.

« Todo lo que se diferencia a partir del Pleroma es par de opuestos; por ello a Dios

siempre le corresponde el Diablo.
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+ Lo efectivo estd por encima de Dios y Diablo y unifica vacio y lleno. Este Dios

es Abraxas.

La méxima revelacion es Abraxas, el Dios ignorado u olvidado, mas indeterminado
que Dios y el Diablo. Jung sefald, en uno de sus seminarios, que ‘Abraxas’ seria un

nombre inventado:

“Los gndsticos dieron este nombre a su divinidad suprema. El era el dios del tiempo.
En la filosofia de Bergson, en la durée créatrice, aparece expresada la misma idea
(...) Asi como este mundo arquetipico de lo inconsciente colectivo es en gran medida
paraddjico, siempre siy no, asi también la figura de Abraxas significa comienzo y fin,
ella es vida y muerte, por eso es representada por una figura monstruosa. El es un
monstruo, pues corporiza la vida de la vegetacion a lo largo de un afio, la primavera
y el otorio, el verano y el invierno, el si y el no de la naturaleza. De ahi que Abraxas es
realmente idéntico al demiurgo, el creador de los mundos. Y como tal es indudable-

mente idéntico con Purusha o Shiva”."®
(Cuales son las propiedades de Abraxas?

» Nada se le contrapone, por ello su naturaleza es “efectiva’ y estd por encima de
Dios y Diablo.

+ Siel Pleroma tuviera una esencia, Abraxas serfa su manifestacién y, sin embar-
go, en tanto se diferencia del Pleroma también es criatura.

o Abraxases “..fuerza, duracion, cambio”.

Los muertos se alzan indignados y el ‘yo’ le advierte a Filemén que, de este modo,
le quita a los hombres el Dios al que pueden orar. Sin embargo, Filemén explica
que ensefa a los muertos pues, a diferencia, de los vivos anhelan la ensefianza. Los
muertos necesitan de la salvacion, pero repudiaron al Dios cristiano, al Dios del
amor, después de haber repudiado al Dios malo o al Diablo. Por eso les ensefia un
Dios que va mds alld de esos opuestos repudiados, un Dios que disuelve la unién,
que disgrega lo humano, y destruye violentamente. Pues, a quien el amor no une, lo
“fuerza el temor”. Por cierto, esos muertos viven en nosotros y ese Dios es el Dios

venidero que yace en nuestra interioridad.
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{8} TERCER SERMON
1 de febrero de 1916

Personajes: Yo' - Filemén - muertos.

Sintesis: Les habla nuevamente sobre el Dios Supremo. El hombre toma del sol el
Summum Bonum y del Diablo el Infimum Malum y de Abraxas la vida indeterminada
que es la madre del bien y del mal. El poder de Abraxas es ambivalente, pues engen-
dra ambos polos: verdad y mentira, bien y mal, etc. Este Dios se puede conocer, mas
no comprender. Filemén parece enfatizar el aspecto temible de este Dios, dado que
los muertos eran cristianos que repudiaron el orden de la unidad y la comunidad,
pues repudiaron la fe en el Padre del Cielo que juzga con medida justa. Filemén uti-
liza el término ‘Dios’ pues sabe que el hombre nunca ha llamado al regazo materno

de la incomprensibilidad con otro nombre.

A la noche siguiente, los muertos le exigen que siga hablandoles de Abraxas. File-
mon les imparte el Tercer Sermon. Abraxas es el Dios dificilmente reconocible y su
poder supremo escapa a la vista del hombre. Retine en si el poder de Dios (Summum
Bonum) y del Diablo (Infimum Malum).

Abraxas es ambivalente; es el poder del sol y del abismo, de la vida y de la
muerte, verdad y mentira, luz y tinieblas. Abraxas es monstruo del inframundo
y serpiente alada, hermafrodita inferior, sefior de las ranas y los sapos, el amor y
su crimen, santo y traidor, claridad de la luz y profundidad de la noche de locura,
etc. Y a una lista de atributos que expresan su naturaleza paraddjica se agrega otra

donde se advierte que Abraxas es la potencia, la dynamis, que atraviesa a toda la
realidad:

“...Abraxas es el mundo, su devenir y perecer mismo”.

Por ello, este Dios es tanto el pavor del hijo ante la madre, cuanto el amor de ésta
para con su hijo. Abraxas es el Dios terrible, pues su potencia se manifiesta, por
ejemplo, en nuestros actos unilaterales de aproximacion a Dios o al Diablo. Asi,
cuando se cree en el Dios Sol, se le da al Diablo poder de actuacién. Pero Abraxas, en
tanto modelo de lo supremo, es a la vez expresién mas alta del Pleroma y paradigma

de la criatura contra el Pleroma y su nada. En otras palabras, por expresar en si la
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méxima contradiccion, manifiesta el Pleroma, pero en tanto mantiene esa tension

de opuestos, se diferencia de él. Hacia 1942, Jung advirtio:

“(...) el concepto de un Dios omniabarcador tiene que necesariamente encerrar en si
también a su opuesto, donde, sin embargo, la coincidencia no podrd ser demasiado
radical, pues si no Dios se anularia a si mismo. La formulacion de la coincidencia
de los opuestos debe ser completada, por lo tanto, por su contrario, para alcanzar la

absoluta paradoja y consecuentemente la validez psicolégica”. *°

Los muertos se enfurecen ante esta ensefianza, pareciera que no comprenden. File-
mon explica, sin embargo, que este Dios se puede conocer, mas no comprender. Si
se lo comprendiera, se diria que es esto o aquello. Filemén ensefia esto a los muertos
que repudiaron al Dios del Cielo, pues es Abraxas el Dios que Filemén conoce y, lo
que es mas importante, es el Dios que “..ellos conocen sin ser conscientes de eso”.

El ‘yo’ no comprende, sin embargo, por qué llama Dios a lo inconcebible y cruel-
mente contradictorio. Pero Filemdn responde que si la esencia superpotente del
hombre y del universo fuera la ley, asi la llamaria. Sin embargo, este superpoder no
responde a una ley, pero el lenguaje humano siempre ha llamado ‘Dios’ al “regazo de

la incomprensibilidad”.

“Verdaderamente este Dios es y no es, pues del ser y el no ser salio todo lo que fue, lo

que es y lo que serd” (p. 350).

Dicho esto una vez mds, Filemdn toca la tierra con la mano y se disuelve.

{01 CUARTO SERMON: DIOSES Y DIABLOS

3 de febrero de 1916

Personajes: Filemon - muerto - ‘yo.

Sintesis: Debajo del Dios Sol, supremo bien, y de su contrario el Diablo, hay muchos
bienes y males y, debajo de esos dos dios-Diablo, el Ardiente Eros y el Creciente-
Arbol de vida. El uno es el Dios Sol, el dos es Eros, el tres es el Arbol de la vida y el

cuatro el Diablo. Como puede verse, se conforma aqui una cuaternidad con dos ejes
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polares, uno el Dios-Diablo y, otro, Eros-Arbol de la vida. Hay pluralidad de dioses,
de hombres y no vale la pena adorar la multiplicidad de dioses. Filemon explica que
no puede ensefarles a los muertos el Dios uno y mdltiple, pues lo han repudiado
por la fe. Por ello le dieron poder a las cosas y por ese ‘superpoder’ que le otorgaron

merecen llamarse dioses.
A la noche siguiente, los muertos le piden que les hable de los dioses y los diablos.

En este sermon se despliegan los opuestos que caracterizan la estructura y la dina-

. 143 ” e e 7
mica de este “cosmos”. Esquemadticamente, podrian presentarse asi:
» DPor encima de todo, la oposicién Dios-Sol (supremo bien) y Diablo.
+  Por debajo hay muchos bienes y males, pero asimismo hay dos Dioses-Diablo, es
decir, dos principios que incluven la tensién de los dos anteriores: lo Ardiente

(Eros) que es llama que consume v lo Creciente (Arbol de la vida) que crece len-

tamente a través de los tiempos.
Esta doble polaridad puede expresarse asi:

Dios

NN
N
| \
\
\
\\
N
\\

Eros —> ARBOL DE LA VIDA

DiaBLO
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En relacién con Eros, Jung senal6 en su obra tedrica:

“El erotismo [...] De un lado, forma parte de la naturaleza instintiva original del
hombre (...). De otro, sin embargo, estd emparentado con las formas mds elevadas del
espiritu. Pero solo florece cuando espiritu e impulsos guardan una correcta armonia
entre si. [...] ‘Eros es un gran demonio’, le decia Didtima a Sdcrates. [...] Eros no es
toda la naturaleza en nosotros, pero es cuando menos uno de sus aspectos princi-

pales”.”
Este sermon podria presentarse de acuerdo con la siguiente estructura:
UNoO: es el comienzo, el Dios Sol.
Dos: es el Eros que vincula a dos y se extiende con su luz.
TRES: es el Arbol de la vida que llena el espacio con cuerpos.

CuaTro: es el Diablo que abre lo cerrado, disuelve los cuerpos y destruye todo, tor-

nandolo nada.

Y aunque el texto no prosiga con la numeracion, pues la cuaternidad de alguna ma-

nera es la totalidad, cabe agregar:

QuinTo: es la pluralidad de dioses v de diablos. Cada estrella es un dios y cada es-
pacio que llena una estrella es un Diablo. Es necesario reconocer la pluralidad de
dioses y no reducirlos a la unidad, pues en ese caso se mutila la propia esencia. (Tam-
bién se habla de dioses brillantes del cielo cuyo sefior es Helios y dioses oscuros de

la tierra cuyo sefior es el Diablo).
SEXTO: son los hombres.
Los dioses son poderosos y soportan su diversidad; en cambio, los hombres son dé-

biles y necesitan de la comunidad para poder sobrellevar su singularidad. Los dioses

quieren devenir en hombres y los hombres fueron dioses y se encaminan a Dios. No
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hay que adorar ni a los dioses, ni mucho menos, al Dios, pues el Diablo se lo traga
todo. Cuando Filemon finaliza su ensefianza, los muertos interrumpen con gritos
burlones y se alejan.

Obviamente, este sermon enfatiza el “proceso de individuacién”. Los dioses, des-
de el punto de vista psicoldgico, equivalen a los arquetipos o, mejor atin, a las infinitas
formas que requieren del hombre para “encarnarse”. Pero el hombre debe asumirlos
sin identificarse con ellos, so pena de quedar absorbido por lo inconsciente.

El ‘yo' le advierte a Filemon que él piensa que se equivoca, pues parece que en-
sefia una cruda supersticién politeista. Pero Filemon le ensefia que los muertos re-
pudiaron al Dios uno, Unico y no multiple, pero, en realidad, aunque lo ignoran,
admiten los muchos dioses al haber dado nombre a todas las cosas del aire, tierra,
agua, al haber ‘contado’ todas las cosas, y al haber poseido las cosas de la naturaleza,

arboles y metales sagrados. En sintesis:
“.. le dieron poder a las cosas y no lo supieron”.

En suma, ha terminado el “mes” (la era) de este Dios tnico y los multiples dioses
irrumpen. No se trata, aclara Filemon, de un politeismo inventado, sino de los mu-
chos dioses y sus potentes voces que destrozan la humanidad.

Estos muertos se burlan de Filemon, pero si se hubieran expiado por todos sus
sacrilegios no levantarian su mano asesina contra sus hermanos. Entretanto, espe-
ramos bajo la luz refleja de la luna que un nuevo Sol renazca. Y, besando la tierra le
pide a la Madre que su hijo sea fuerte. Luego, mira al cielo y advierte cudn oscuro es

este lugar de la nueva luz.

{10} QUINTO SERMON: LA IGLESIA Y LA SANTA COMUNIDAD

Personajes: Muertos - Filemon.

Sintesis: El mundo de los dioses se manifiesta en la espiritualidad (los celestiales)
y en la sexualidad (los terrenales), la primera es femenina y la segunda masculina.
Pero en el varén, la sexualidad es mds terrenal y en la mujer es celestial. Lo inverso
se da en lo espiritual; la espiritualidad del varén es celestial y se dirige a lo grande; la

de la mujer es més terrenal y se dirige a lo pequefio. El ser humano se diferencia de
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la espiritualidad y la sexualidad; no las posee sino que es poseido por ellas que son
demonios. El ser-individual se diferencia de la comunidad, pero ésta es necesaria en
virtud de la debilidad del hombre frente a dioses y demonios. Comunidad e indivi-
duo son opuestos complementarios, la comunidad es el calor y el individuo la luz.
Al llegar la noche siguiente, los muertos siempre entre burlas y gritos exigen a
Filemon una instruccién respecto de la Iglesia y la santa comunidad.
Asf, Filemoén presenta a la comunidad como una expresién de opuestos comple-

mentarios. Estos son, en sintesis, los principios fundamentales:

+ Elmundo de los dioses se manifiesta en la espiritualidad (dioses celestiales) y en

la sexualidad (dioses terrenales).

« La espiritualidad (Mater Coelestis) es femenina, recibe y capta; y la sexualidad

(Phallos)** es masculina y es el padre terrenal.

» Laespiritualidad del varén (de la mujer) es mas celestial (terrenal) y se dirige a lo

grande (pequefio). Cuando ello no ocurre, es mentirosa y diabdlica.
« Lasexualidad del varén (de la mujer) es mds terrenal (espiritual).

En la pdgina siguiente consignamos un esquema que muestra sinépticamente la

espiritualidad v la sexualidad del varén v la mujer.

Espiritualidad y sexualidad no son propiedades del ser humano, sino poderosos de-
monios (daimones) o manifestaciones de los dioses que poseen. Cuando el hombre
convoca a la sexualidad, el falo la ubica entre el ser humano y la tierra y, cuando
convoca a la espiritualidad, la madre la ubica entre el cielo y 1a tierra. Si no se toma a
la espiritualidad y a la sexualidad como daimones peligrosos e inevitables, pero de los
que es menester diferenciarse, se cae en el Pleroma. Debido a la debilidad del hom-
bre, de su ser individual, es necesaria la comunidad que puede estar bajo el signo
espiritual de la madre o bajo el signo sexual del falo.” En virtud de la debilidad ante
esos demonios, es menester una comunidad. La comunidad y el ser-individual son
opuestos complementarios; la primera es profundidad y preservacion lo segundo es

altura y aumento. Respecto del falo’, Jung sostuvo tempranamente:
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“El falo es la esencia que se mueve sin miembros, ve sin ojos, que sabe el futuro; y

como representante simbdlico del poder creativo ubicuo clama la inmortalidad”.*

En sintesis, en relacién con la comunidad, si bien ésta protege al hombre de los dai-
mones, puede también absorberlo. Por ello, la auténtica participacién del individuo

en la comunidad se realiza mediante su proceso de individuacién.

CELESTE

VARON MUJER

T \
ESPIRITUALIDAD K / !
RN

N y

TERRESTRE

SEXUALIDAD
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{11} SEXTO SERMON: LOS OPUESTOS SERPIENTE-PAJARO

Fecha incierta

Personajes: Muertos - Filemén -‘yo.

Sintesis: La serpiente y el pajaro se establecen como simbolos del alma cténica y
uranica respectivamente. Filemén evidencia el apego de los muertos a la burlay su
incapacidad para la redencién. Solo incorporando la locura tienen alguna posibili-

dad. El anciano le hace comprender al ‘yo’ la situacion.

El demonio de la sexualidad, la serpiente, es mitad humana y significa deseo de pen-
samiento. El demonio de la espiritualidad se sumerge en nuestra alma como péjaro
blanco y es pensamiento de deseo. Luego del Sermén, les dice que no se redimieron de
la fe por atarse a la burla. Ante la defensa de su racionalidad, les ensefia que deben lle-
var locura a la razén. “Tu saber es una locura y una maldicion”. “;Quieres volver la rueda
hacia atrds?”. Eso es lo que ocurre, responde Filemon v le dice que sale del circulo de la
oscilaciony, asi, Jung experimenta que sus palabras mueven sus labios: “Eres yo y yo soy
tu”. Parece que los muertos captaron que estan cegados por la verdad y ven a través del
error. “Lo han sentido y se han arrepentido y volverdn humildemente”. Como puede ad-
vertirse, este reconocimiento detiene la ‘enantiodromia’, es decir, el movimiento ciego
v pendular de los opuestos, y se produce una integracién. Los muertos quedan calla-
dos y expectantes y Filemon, profiere asi el Sexto Sermén. En este sermén, Filemén
muestra que el demonio de la sexualidad (o su simbolo) es la serpiente y el demonio de
la espiritualidad es el pdjaro blanco. La serpiente es un alma terrenal; estd emparenta-
da con los espiritus de los muertos y busca a aquellos que no hallaron su camino hacia
el ser individual. El pajaro blanco es un alma semicelestial; permanece con la madre y
de tanto en tanto se eleva. Es casto, trae noticias de lo lejano, lleva nuestra palabraala
madre y manda al ser individual. La serpiente tiene poder sobre el falo, eleva las ideas

clarividentes de la tierra, pero a su pesar puede resultarnos util. La serpiente

“..libera nuestro encadenamiento y asi nos muestra el camino que no halldbamos

por el ingenio de los hombres” (p. 353).

Los muertos le dicen con desprecio que deje de hablar de dioses y de hombres, pues

todo eso lo sabfan desde hacia tiempo. Filemon les hace ver que ellos repudiaron
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la fe y se quedaron con la burla, y por eso son miserables. Los muertos se creen
inteligentes, no miserables, y ensalzan su razon, pues su pensar y sentir son puros
como agua cristalina. Filemon les propone, sin embargo, que agreguen esta locura,
esta sinrazon a su razon, y asi, podran encontrar el camino. Si aceptaran este saber,
se liberarian, la compasién los invadiria y podrian romper el circulo de la oscilacién
hasta alcanzar la piedra inmovil de la calma.

De alguna manera, este saber es el contrasentido que sacrifica su apego a la vida

de los hombres y a sus prejuicios:
“Este saber es el hacha del sacrificador” (p. 353).

Sin embargo, los muertos lo rechazan; por un momento, la ensefianza impartida
(atin no comprendida por los muertos) hace que la rueda vuelva atrds y que la tierra
enverdezca. Por un momento, el hombre se encuentra a si mismo. Y esta vez los
muertos se retiran en silencio. Filemon se inclina hacia la tierra, dice que todo esta
cumplido, pero no acabado y luego desaparece.

El 'vo’ queda en estado de confusién, pero a la noche siguiente el ‘yo’ tiene la

ocasion de preguntar a Filemon qué es lo que hizo. Filemon responde:

“Todo va por su camino acostumbrado. No sucedio nada y sin embargo sucedié un

misterio dulce e inexpresable: sali del circulo de la oscilacion” (p. 353).

Es alli donde el ‘yo’ advierte que las palabras de Filemén mueven sus labios, de los

oidos del ‘yo’ suena la voz de Filemon y los ojos del ‘yo’ lo ven desde dentro.
*Saliste del circulo de la oscilacion? jQué confusion! ;Eres yo y yo soy ti? ;No he
sentido como si la rueda de las creaciones se hubiese detenido y dices que saliste del
circulo de la oscilacion?” (p. 353).

Ante esta situacion misteriosa, el ‘yo’ le pide al mago que le ensefie.

Y Filemon le dice que pudo detener la rueda y los muertos recibieron la ensefianza,

aunque estan cegados por la verdad y solo ven a través del error. Se arrepintieron y

volverdn con humildad y lo repudiado serd su tesoro. El ‘'yo” hubiera querido pregun-
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tarle lo esencial a Filemon, pero éste se va y se queda a solas con su alma silenciosa

sin saber qué decir respecto del misterio insinuado, pero no revelado.

{12} SEPTIMO SERMON: ACERCA DE LOS HOMBRES
8 de febrero de 1916

Personajes: Muertos - Filemon - ‘yo.

Sintesis: El hombre es la puerta entre el mundo externo y el interno; es el Abraxas
de este mundo. Filemon le dice: “Por eso (los muertos) tienen que aprender lo que no
sabian, que el hombre es una puerta por donde se agolpa el tren de los dioses y el devenir

y transcurrir de todos los tiempos”.

Con la caida de la séptima noche, vuelven los muertos y piden que les ensefie acerca
de los hombres.

En definitiva, el hombre es una puerta a través de la cual los mismos muertos
que provienen del mundo externo de dioses, demonios y almas penetran en el mun-
do interno. El hombre es pequertio, pero en este mundo es Abraxas.

Esta vez, cuando Filemon termina, los muertos callan. Y, de algiin modo, parece
como si la comprension permite que se liberen, pues un peso cae de ellos y se elevan
hacia arriba como humo sobre el fuego.

Y ante el pedido del ‘yo’, Filemén le aclara que los muertos estaban convencidos
de la nulidad y transitoriedad de los hombres, aunque supieran que el hombre es el
creador de sus dioses. Pero tuvieron que aprender que el hombre es: “..el devenir y
transcurrir de todos los tiempos”. El hombre es el instante eterno del mundo, vida y
duracion que no se extingue; quien reconoce eso deja de ser llama y se convierte en

humo:

“/Qué es instante y duracion eterna? T, ser, eres eterno en cada instante” (p. 354).
De este modo, redimi6 al ser existente de las oscuridades del tiempo, de dioses y
de diablos; es decir, de los opuestos. Pero el ‘yo’ le pregunta cuindo le obsequiari el

tesoro oscuro y dorado, y su luz azul de estrella. A lo cual Filemén responde que lo

hard cuando haya entregado a la llama sagrada todo lo que quiere quemar.
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UN APENDICE A LOS SERMONES
Los “SERMONES A LOS MUERTOS” Y EL SYSTEMA MUNDITOTIUS:

ABRAXAS Y EL HOMBRE

Hemos aludido reiteradamente a la figura de Abraxas, sin embargo, atin es impres-
cindible que ahondemos en la concepcién de este Dios ambiguo, modelo del ‘Dios
venidero’ Lo exigen no solo la relevancia y la complejidad de este simbolo, sino cier-
ta desorientacién de la critica especializada. Creemos, asimismo, que puede arrojar
luz el poner en correspondencia los “Sermones” y el Liber Novus, en general, con el
Systema Munditotius, un mandala realizado por el propio Jung, pues como podra
verse hay razones para suponer que de algin modo el Systema es la forma visual
de los “Sermones”. Dos articulos publicados recientemente por Barry Jeromsom?®
arrojan, no poca luz, sobre la cuestion, pero creemos que atin permanece irresuelto
el enigma referido a la naturaleza especifica de este Dios paradéjico, dentro de la
cosmologia junguiana. Por cierto, no pretendemos resolver todo el complejo sim-
bélico involucrado, pero aspiramos a una presentacién de conjunto ordenadoy a la
respuesta a algunas cuestiones centrales.

En 1955, €l Systema Munditotius de Jung aparecié publicado anénimamente en
una edicién especial de Du dedicada a las conferencias de Eranos. En una carta a
Walter Corti del 11 de febrero de 1955, Jung declaré explicitamente que no queria que

su nombre apareciera con él. A eso agregd los siguientes comentarios:

“Representa los opuestos del microcosmos dentro del mundo macrocdsmico y sus
opuestos. Arriba de todo, la figura del muchacho en el huevo alado, llamado Erika-
paios o Fanes es, por lo tanto, como una reminiscencia de la figura espiritual de los
dioses drficos. Su antagonista oscuro en la profundidad es sefialado aqui como Abra-
xas. El representa al dominus mundi, el sefior de este mundo fisico, y es un creador
del mundo de naturaleza opuesta. Desde él surge el drbol de la vida con la inscripcion
ita’, mientras que como equivalente superior hay un drbol de luz en forma de un
candelabro de siete llamas que puede verse con la designacion ‘ignis’ (fuego) y ‘eros’
(amor). Su luz apunta al mundo espiritual del nifio divino. A este mundo espiritual
pertenecen también arte y ciencia; el primero representado como serpiente alada y
el ultimo como ratén alado (jcomo una actividad que cava agujeros!). El candelabro

se apoya sobre el principio del niimero espiritual tres (dos veces tres llamas, con una
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llama grande en el medio), mientras el mundo bajo de ‘Abraxas’ es caracterizado
mediante el niimero del hombre natural cinco (dos veces cinco puntas de su estrella).
Los animales que acomparian el mundo natural son un monstruo diabdlico y una
larva. Esto significa muerte y resurreccion. Una divisidn posterior del mdndala estd
trazada horizontalmente. A la izquierda se ve un circulo que caracteriza el cuerpo
o la sangre y desde el interior sale la serpiente que se enrosca alrededor del Phallus,
como el principio generador. Ella es brillante y oscura, apunta al mundo oscuro de
la tierra, de la luna y de lo vacio (por eso designado como Satdn). El reino claro de la
completitud yace a la derecha, donde se eleva del circulo brillante frigus sive amor
dei (frio o el amor de dios) la paloma del Espiritu Santo, y la sabiduria (Sophia) se
derrama de un cdliz doble hacia la derecha y hacia la izquierda. Esta esfera femenina
es la del cielo. El circulo mds grande marcado por las puntas o rayos representa un
sol interno; dentro de esta esfera estd repetido el macrocosmos, pero arriba y abajo
estdn cambiados especularmente. Estas repeticiones son pensadas como infinitas,
siempre reduciéndose, hasta que es alcanzado el centro mds interno, el propio mi-

” 26
crocosmos .

Podria suponerse, asimismo, que Jung se inspir6 en el esquema de Ireneo de Lyon
basado en la cosmologia de los gnésticos ofitas, que fue recogido por Celso en Ver-
dadera Doctrina en los afios 177-180 d. C. y, poco mds de medio siglo mis tarde, por
Origenes en Contra Celso vi, 24-38. Al igual que el Systema Munditotius se trata de
un diagrama circular que representa la totalidad del cosmos. Consignamos aqui el
diagrama, pero no nos detenemos en detallar sus convergencias y divergencias, pues

ello excede nuestro interés inmediato.?”

El Systema Munditotius se compone de catorce anillos y en su centro tiene una es-
trella de dieciséis puntas. Estos anillos estdn agrupados de a cuatro y el quinto es
‘igneo’. Por cierto, esta imagen ilustra en un plano algo que debe concebirse como
si estuviera construido en esferas ubicadas concéntricamente. El diagrama pone
de manifiesto opuestos que estdn representados por iconos contrapuestos entre
si, tanto horizontal como verticalmente: por ejemplo, la Luna (izquierda), el Sol
(derecha), Phanes (arriba), Abraxas (abajo), etc. Como sefiala Jeromsom, el mandala
puede ser ‘leido’ en sus oposiciones vertical/horizontal; izquierda/derecha e inte-

rior/exterior.
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Describimos a continuacién las principales imagenes y leyendas de este mandala,

habida cuenta de que solo hemos reproducido una recreacion:
1. Fuera del circulo hallamos las siguientes inscripciones:

Pleroma

Inane - plenum (vacio - pleno).

Mundus exterior maior (Mundo exterior mayor).

Abraxas dominus mundi (Abraxas, Sefior del mundo).

Esto significa que todo es el Pleroma y que, en tdltima instancia, es ese vacfo-pleno
descripto en el Primer Sermén. Por ello, este mandala es el sistema de todos los

mundos.

La cuestién que queremos resolver es: ;Cudl es el lugar de Abraxas?, ;por qué apare-

ce como dominus mundi, “Sefior del mundo™, jes casual que sea la inica deidad cuyo

nombre figura fuera del Pleroma?

2. Entre el primer circulo externo y el segundo:

+ Horizontal: dea luna (izquierda) - deus sol (derecha).

o Vertical: Abraxas (inferior) - Erikapaios-Phanes (superior), cuyo nombre estd
fuera del circulo, segin mencionamos; su cuerpo de serpiente estd en el ani-
llo exterior pero la parte superior de su cuerpo de leén avanza sobre el circulo
siguiente. Cada uno estd en el medio de seis estrellas que en la parte inferior
tienen la leyenda ‘dii’, ‘dioses.

3. Entre el segundo circulo y el tercero (y en algunos casos apoyada en el mismo):

« Horizontal: Mater natura - s. terra (izquierda) - mater coelestis.

« Horizontal: diabolum - Spiritus sanctus.
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El diabolum esta ilustrado con la serpiente. Se apoya en el cuarto circulo que es rojo,
aludiendo a la sangre o al cuerpo, y se enrosca en torno al Phallus como principio ge-
nerativo. El Spiritus sanctus esta ilustrado con una paloma con un caliz doble. Se trata
del reino claro de la completitud que yace a la derecha, donde se eleva del circulo bri-
llante frigus sive amor dei (frio o el amor de Dios) la paloma del Espiritu Santo y la sabi-

duria (Sophia), que se derrama de un cdliz doble hacia la derecha y hacia la izquierda:

o Vertical: Vita (inferior, ilustrado con un Arbol de la vida) - ignis y eros (superior,

ilustrado con un candelabro de siete llamas).

En la parte inferior y a cada lado del Arbol de la vida, aparece a la izquierda un mons-
truo diabdlico coronado y a la derecha una larva. Jung aclara que esto alude a la muer-
te y resurreccion. Es significativa la siguiente leyenda latina, hasta donde se alcanza a
leer: “corpus humanum et deus monos et mundi interiores minoresque. Mors et vita futura”
(Cuerpo humano y Dios uno y mundos interiores y menores; y muerte y vida futura).

En la parte superior, a la izquierda del candelabro, hay un ratén alado con la ins-
cripcién scientia v, a la derecha, una serpiente alada con la inscripcion ars. El propio
Jung aclara que el raton de la ciencia, aunque alado, se caracteriza por hacer hoyos.

El quinto circulo, marcado con puntas o rayos, representa un sol interno. Den-
tro de esta esfera se repite el macrocosmos, pero mientras que el eje horizontal ser-
piente/paloma mantiene su orientacién izquierda/derecha, el eje vertical se invierte;
es decir, Abraxas estd en la parte superior y Phanes en la inferior. Esto se repite ad
infinitum hasta alcanzar el centro mas interno, el propio microcosmos.

Jeromsom detalla con razén cdmo varias de las oposiciones que muestra este
cuadro responden a los “Sermones”. Pero lo que no queda resuelto es la supuesta
contradiccion en relacién con la naturaleza de Abraxas en los “Sermones” y el Syste-
ma. Sin embargo, para nosotros, el Systema concuerda totalmente con los “Sermo-

nes” v asimismo aclara un sutil matiz.

Lo primero que es necesario aclarar, de acuerdo con lo que ya sefialamos, es que
la “cosmologia” del Liber Novus no es gnostica, en el sentido estricto del término.
En este sentido, es pensable que Jung haya reinterpretado el concepto mismo de
Abraxas. Por ello, nuestro interés no consiste en saber si Jung interpretd correcta-

mente determinadas concepciones gnosticas, sino cual es su propia concepcion. Es

515



sabido que Jung toma a Abraxas como el Dios Supremo, cuando en realidad parece
que debe comprendérselo como un demiurgo, un Dios inferior, un dominus mundi.
Insistimos, mds all4 del gnosticismo, cabe preguntarse por qué aparece bajo esta tl-
tima condicién cuando en realidad es un Dios Supremo. Creemos que la respuesta

es simple y en buena medida puede verse en la misma imagen.

1. Abraxas aparece ante los hombres como el Dios de los gusanos porque su am-
bigiiedad hace que en el plano més externo se lo vea como oscuro, como expre-

sién del polo del mal.

2. Si se observa la imagen, podra verse que el eje vertical se invierte a partir del
sexto circulo. Es decir, alli puede verse la imagen de Abraxas en la parte superior,
“sosteniendo” intimamente al Dios Phanes, luminoso, exterior. Por definicion,
Abraxas supera las polaridades, pero tal oscuridad no puede menos que presen-

tarse en primera instancia como amenazante.

El propio Jung concibe a Abraxas como el Dios que retine todos los samskaras todas
las tendencias inconscientes y, por ello, es a la vez el que domina el mundo y el Dios
que mejor recrea el Pleroma.

El Systema Munditotius es el yantra, el sistema simbélico que guia en la integra-
cién de opuestos, en un movimiento que supone una recreacién del Pleroma de un
modo individual, tnico e irrepetible. Es, en algin sentido, una expresion visual del

modo de incubacién del Dios venidero en el hombre.

4. DECIMO CUARTO MOMENTO: REDENCION
Y CONCILIACION (INCONCLUSA)

{I3} INTENTO DE REDENCION POR LO OSCURO
Personajes: YO’ - moreno (muerte) - Madre - Filemén - la sombra azul (Cristo).

Sintesis: Aparece el moreno de ojos dorados, la muerte, y le advierte que trae la
abstinencia de la alegrfa y el padecimiento en el hombre. Filemén completa lo que
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le dijo el oscuro y le muestra, en el cielo de la noche oscura, a 1a Madre. Filemon le
dice a ésta que Jung quiere convertirse en su hijo, pero ella le advierte que primero
debe purificarse, pues estd mezclado, esta compuesto de padecer y de alegria. Asi,
obediente, el ‘yo’ permanece en abstinencia. Para lograrlo, debe mantenerse fiel al
amor y asi librarse de la sujecién a los hombres y las cosas y adquirir la infantilidad
de la Madre. Con ello logra que la muerte comience como una nueva vida y que el
amor supere al pecado. Filemdn le trae un pez y asi aparece una sombra, Cristo.
Filemén se dirige a Cristo, lo honra y primero describe cémo los hombres no han
tomado el ejemplo de su vida sublime. Su obra estd inacabada porque los hombres
no Ja han asumido y no estdn dispuestos a seguir su propia vida sin imitacién. Son
ellos los que la dejan inacabada, porque estd acabada. Ha llegado el momento en el

que cada uno debe realizar su propia obra de redencién.

Luego de decir esas palabras, aparece una forma oscura con ojos dorados. En de-
finitiva, es la muerte que trae la abstinencia de la alegria y el padecimiento en el
hombre. Filemén completa lo que le dijo el moreno y le muestra al ‘yo' un misterio
inconmensurable: asf, ve la noche, la tierra oscura y por encima el cielo que tiene
la forma de una mujer con un séptuple manto de estrellas que la cubre totalmente.
Filemon se dirige a la Madre y le dice que él (el 'yo') quiere convertirse en su hijo. La
Madre responde que no puede aceptarlo como hijo, pues atin debe purificarse. Debe
permanecer en abstinencia, pues se compone del padecer y de la alegria del hombre.
Y aunque Filemon disfrazado intenta tentarlo, el ‘yo’ obediente permanece en absti-
nencia. Se mantiene fiel al amor y con ello entregado al padecimiento del desgarra-
miento y asf adquiere la infantilidad de la Gran Madre y alcanza la liberacién de la
sujecion a los hombres y las cosas. Quien puede acoger el amor, acoger voluntaria y
voluntariosamente el dolor y el padecimiento, se desliga de los hombres y las cosas.
Permanecer fiel al amor implica ubicarse encima de todo pecado.

Cuando irrumpe la noche, Filemoén le trae un pescado plateado para consolarlo.
Y cuando el ‘yo’ lo mira, ve junto a la puerta una sombra, Cristo, que lleva el vestido
de la exaltacién. Filemon lo honra y primero describe como los hombres no han
tomado el ejemplo de su vida sublime. Pero tomarlo como ejemplo, no es emularlo,
sino asumir su propia vida, ser fiel a la propia esencia. Asi, interpreta, por ejemplo, el
haber perdonado a la adultera®® o su ruptura del Sabbat.>” Su obra esta inacabada por-

que los hombres no la han asumido y no estan dispuestos a seguir su propia vida, sin

517



imitacién y, ademds, son infantiles. Son ellos los que la dejan inacabada, porque en
realidad la obra de Cristo estd acabada, ya que entregd su vida: toda su verdad, todo
su amor, toda su alma. Ha llegado el momento en el que cada uno debe realizar su
propia obra de redencién. Un nuevo mes (platonico), una nueva era ha comenzado.
Cuando Filemén termina y la sombra desaparece, el ‘yo’ pide perdon, pues esto
fue dirigido a los hombres y el ‘yo’ es un hombre. Sin embargo, como Filemon se
disuelve en lo oscuro, decide abocarse a lo que le corresponde, ser fiel a su amor,

padecer lo que le debe padecer.

{14} LA DESOBEDIENCIA DEL ‘YO’

Personajes: ‘Yo' - Filemon - Elias - Salomé - alma.

Sintesis: Con sus asesinatos, con sus excesos, los hombres sirven a la serpiente de
Dios. Las atrocidades se acenttian cuando antecede el renacimiento del Dios, un
Dios que no es monolitico, sino paraddjico. En suenos, reaparecen Elias y Salomé.
Elfas se declara débil y pobre, pues un exceso de poder fue hacia Jung. No estd al
tanto de la muerte de Dios y de que hay multiples dioses y demonios que han vuelto
al hombre. Elias no puede comprender la muerte del Dios Unico y que la multipli-
cidad de las cosas tinicas es el tnico Dios. Salomé, con todo, parece comprender
un poco: “El ser y lo multiple me agradan a pesar que no sean nuevos ni duren eterna-
mente”. El alma vuelve a encontrarse en un gran tormento y cuando el yo se ofrece
a mediar ante los dioses. el alma le responde que ellos quieren su gracia humana,
ya que los dioses sufren porque ¢l les dejo tormento. Jung piensa lo mismo de los
dioses y quiere, en cambio, la gracia divina. Estos le piden obediencia y que en vir-
tud de ellos haga aquello que sabe que no quiere hacer. Jung no acepta, pues ya no
hay més obediencia incondicional. Por otra parte —sostiene Jung— los dioses estdn
insatisfechos de saciedad y ahora con el hombre deben aprender la carencia. El alma
(dividida en p4jaro y serpiente) le trae el mensaje de los dioses y le advierte que ellos
estan indignados. Y aunque el alma recurre a la figura del Diablo para convencer-
lo, el ‘yo’ la descubre y asi los dioses se rinden. Fue el Diablo —paradéjicamente—
quien ayudé a purificarlo, a liberarlo de esa obediencia de los dioses que, por otra
parte, de tanto en tanto, se alegran de ello. Pero la unilateralidad ‘diabdlica’ atraveso

su corazén y la herida del desgarro ardié en él (en el ‘yo)).
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En el curso de otra noche, el ‘yo’ escucha un discurso de Filemoén que sefiala que,
luego de haber prefiado el cuerpo moribundo del inframundo y de alli dado a luz la
serpiente del Dios, ve el lamento y la locura en la que se hallan sumidos los hombres.
Con sus asesinatos, con sus excesos, los hombres sirven a la serpiente de Dios. Las
atrocidades se acenttian cuando antecede el renacimiento del dios, un dios que no es
monolitico, sino paradéjico. Con sus asesinatos, con sus excesos, los hombres sirven
ala serpiente de Dios. Y, lo que es peor, lo hacen porque no saben hacer algo mejor.

Poco después ve en suefios a Elias y a Salomé. Elias se encuentra disminuido y
le dice que el exceso de poder fue hacia el ‘yo. Asimismo, le informa que de una voz
bramante (que luego califica de pagana) recibié una palabra maliciosa acerca de la
“muerte de Dios”, pues solo hay un Dios y Este no puede morir. El ‘yo’ se sorprende
de que Elias, con su clarividencia, no sepa que el Dios uno se fue y que vinieron en

su lugar muchos dioses y diablos. En Recuerdos, Jung coment6:

“También las formas de lo inconsciente son ‘no informadas’ y necesitan del hombre
o del contacto con la conciencia para alcanzar ‘saber. Cuando comencé a trabajar
con lo inconsciente, las figuras de la fantasia de Salomé y Elias jugaban un papel
importante. Luego pasaron a un segundo plano, pero después de aproximadamente
dos arios reaparecieron. Para mi gran sorpresa, no se habian modificado en absoluto;
hablaban y actuaban como si durante el periodo intermedio no hubiese ocurrido ab-
solutamente nada. Y, sin embargo, en mi vida habian sucedido las cosas mds inaudi-
tas. Tuve que, por decir asi, volver a empezar desde el principio, contarles y explicarles
todo. Eso me sorprendic mucho en aquel entonces. Recién mds tarde comprendi lo
que habia sucedido: ambos se habian hundido durante ese tiempo en lo inconsciente
v en si mismos, bien se podria decir, en la intemporalidad. Permanecieron sin contac-
to con el yo y sus circunstancias que habian cambiado y eran por eso ‘ignorantes’ de

lo que habta acontecido en el mundo de la conciencia” >

Ante este comentario, extrafio para ambos interlocutores, Salomé dice que solo lo
nuevo da placer y por eso amamos lo venidero y no lo existente. Y, con ironia, agre-
ga que por ello su alma (;Salomé, el alma del ‘yo’?) también quisiera un cambio, un
hombre nuevo. Por ello, Elias también ama lo venidero y no lo existente, y segura-
mente sabe esto que cree no saber. Del relato de Elias puede advertirse que él sabe

que recibid ese mensaje, pero no lo comprendid. Es el ‘yo’ que debe decirle que el
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Dios Unico estd muerto, se desintegré en una multiplicidad y del mismo modo el
alma se ha vuelto multiple y se dividi6 en serpiente y pajaro, padre y madre, Elias
y Salomé. Por esto, es necesario que el ‘'yo’ separe a Salomé y a Elias de su alma y
que los coloque como demonios. A Elfas le disgusta esa multiplicidad de dioses y le
resulta arduo pensarla. Pero el ‘yo’ replica que no es necesario pensarla, se la debe
observar, pues es una pintura. Y Salomé, que primero habfa pensado lo simple como
placentero, reconoce que puede ser aburrido y que lo multiple deleita. Salomé, que
ahora comprende més que Elias, le dice a este que los hombres parecen haber toma-
do la delantera; lo multiple es mds placentero y lo Uno mas simple y aburrido. Elias,
afligido, se pregunta si existe atin lo Uno cuando esta junto a lo mdltiple, y el ‘yo' le

ensefia que lo Uno no excluye a lo multiple.

Mas Elfas pregunta si lo nuevo es bueno y luego concluye que nada nuevo hay, pues,
de lo contrario, no podria presagiar, ya que él ve el futuro en el espejo del pasado.
Finalmente, se va desagradado porque en el mundo de los hombres siempre se yerra.
Sin embargo, cuando Salomé se retira, ella susurra al ‘yo’ que el ser y lo mtiltiple le
agradan, aunque no sean nuevos ni eternos.

Finalmente, el alma vuelve a encontrarse en un gran tormento y, cuando el ‘yo’
se ofrece a mediar ante los dioses, el alma le responde que ellos quieren su gra-
cia humana, ya que los dioses sufren porque él les dejé tormento. El ‘yo’ piensa lo
mismo de los dioses v quiere, en cambio, la gracia divina. Cristo tampoco le quit6
el tormento a sus seguidores, sino mds bien lo incrementé. Los dioses hicieron pa-
decer al hombre graves tormentos y nunca se saciaron. Incluso inventaron nuevos
tormentos hasta el punto de hacerlo encandilar, hasta hacerle creer que ya no habria
mads dioses y que solo habria un Dios todopoderoso, de tal modo que quien tuviera
que habérselas con los dioses fuera incluso tomado por loco. Los dioses le piden
obediencia, que en virtud de ellos haga aquello que sabe que no quiere hacer. El ‘yo’
no acepta, pues ya no hay més obediencia incondicional. Por otra parte —sostiene
el ‘yo'— los dioses estén insatisfechos de saciedad y ahora con el hombre deben
aprender la carencia. El alma (dividida en péjaro y serpiente) se va preocupada y
asustada, pues pertenece al género de los dioses y demonios y siempre tiende a con-
vertir al ‘yo’ en uno de su especie. Finalmente, le trae el mensaje de los dioses y le
advierte que ellos estan indignados. Y aunque el alma recurre a la figura del Diablo

para convencerlo, el ‘yo’ la descubre, y asf los dioses se rinden. Fue el Diablo —para-
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déjicamente— quien ayud¢ a purificarlo, a liberarlo de esa obediencia de los dioses
que, por otra parte, de tanto en tanto, se alegran de poder hacer excepciones a la ley
eterna. Los dioses se muestran indulgentes y aceptan esto como un sacrificio. Pero
la unilateralidad ‘diabédlica’ atravesé su corazén y la herida del desgarro ardié en él

(en el 'yo’).

{15} CRISTO Y SATAN. LA CONCILIACION INCONCLUSA
1 de junio de 1916

Personajes: ‘Yo' - Filemén - sombra azul (Cristo).
Sintesis: El ‘yo’ encuentra a Filemén conversando con la sombra azul y le ofrece hos-

pitalidad, advirtiéndole que el gusano que rechazé vuelve para ser integrado.

A Filemoén se le aparece una sombra azul, Cristo. Filemoén le comunica que estd en
su jardin v que puede hallar en ¢l v en su esposa Baucis un hogar. Por cierto, ellos
son los anfitriones de los dioses pues “..le concedimos hospitalidad a tu espantoso
gusano”. Filemon le da razones para reconocer que su naturaleza es también la de la
serpiente. La sombra lo admite v le dice que le trae la belleza del sufrimiento, pues

ello es lo que necesita el anfitrién del gusano.

El ‘yo’ encuentra a Filemon en el jardin, en la sombra de un arbol. Filemén advierte
una sombra azul, Cristo, y le da la bienvenida diciéndole que el pecado del mundo le
dio belleza a su rostro. Pero la misma sombra, dirigiéndose a Filemén como Simén

el Mago,* le pregunta quién estd en el jardin de quién.

Filemon le dice que estd en su jardin, en el de Simén y Helena, ahora convertidos
en Filemon y Baucis, anfitriones de los dioses, en realidad, del espantoso gusano.”
La sombra no parece comprender que no estd en su propio jardin, en el mundo
de los cielos.
Filemon le ensefia que es el mundo de los hombres, pero los hombres se han
transformado, pues ya no son esclavos, embusteros de los dioses o deudos de Cristo,
sino que les conceden hospitalidad a los dioses. Y como les dieron hospitalidad a su

hermano Satén, al que rechazé en el desierto, ahora viene Cristo, pues donde esta
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uno estd el otro. Y cuando la sombra teme estar atrapada en una artimafia, Filemén
le sugiere que reconozca que su naturaleza también es serpentina; ya sea en la prefi-
guracion de la serpiente de bronce, en su practica de la sanacién, en su descenso en
el infierno...»

La sombra pregunta, entonces, si sabe acaso qué le trae; Filemoén sabe que aquel
que es anfitrién del gusano necesita de su hermano, pero ignora cudl es su regalo. El

gusano trajo abominacion y espanto.

“A esto la sombra respondid: ‘Te traigo la belleza del sufrimiento. Esto es lo que nece-

sita el que hospeda al gusano’” (p. 359).

Con este oximoron, con esta paradoja, con esta tarea, concluye el Liber Novus.
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da, 1978, pp. 119 5. y p. 170.

Cf.Jn 8, 1-11.

Cf.Jnog.135s.

Recuerdos. p. 3009.
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cit., capitulo 1, "Simén v los simonianos™. pp. 47-81.

En Recuerdos Jung expuso: "En tales caminatas oniricas frecuentemente uno se encuentra con un
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